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अरविन्द दर्शन भारतीय व अभारतीय आदर्शवादी दर्शनों की 
आधुनिकतम उपज है। इस महत्त्वपूर्ण शद्धला का अध्ययन दूसरे 
अध्याय में किया गया है । 

तृतीय अध्याय में पन्‍्तजी के चिन्तन का क्रमिक विकास 
दिखाया गया है । इस सम्बन्ध मे सबसे महत्त्ववूर्ण तथ्य यह है कि 
पन्‍्तजी सर्चदा, सब रचनाओं से आदशंबादी कवि रहे हैं। हिन्दी 
आंलोचना मे यह्‌ भ्रम अब तक वना हुआ है कि पन्‍्तजी युगवाणी 
युगान्त व ग्रास्या से साक्संवाद के अजुगासी हैं।सैने इस भ्रम का 
निराकरण आवश्यक प्रमाण देकर किया है। उपयुक्त रचनाओं मे 
माक्सेवाद को आंशिक स्वीकृति देकर कवि नूतन काव्य से पुन. 
अपनी आस्था पर लौट आया है, और साथ ही कवि ने अरविन्द- 
दर्शन को सहायता लेकर, माक्‍्सेंबाद को चेतना के निम्नतम्‌ रूप मे 
स्वीकार कर और उसकी पर्याप्त भत्सेना कर प्रायश्चित कर लिया है। , 
कवि के चिन्तन की चरम परिणति अरबिन्द-दशेन में हुई है, यह 
निश्रोन्‍्त रूप से कहां जा सकता है | 

पन्‍्त-अरविन्द के समझौतावाद से में सहमत नहीं दो सका, 
अत अरबिन्द दशन के अधिदर्शन व सामाजिक दर्शन दोनों पर 
विचार की आवश्यकता थी अत. अरविन्द-दशन”--समीक्षा १ तथा 
अरविन्द दर्शन--समीक्षा २, इन अ्थध्यायों में मैंने अरविन्द की 
बुद्धिविरोधी अन्तश्वेतना ( 77प7007 ) पर आधारित अरबिन्दु- 
दर्शन पर विचार किया है | अरविन्द का अन्तश्चेतनावाद आध्यात्मिक 
सत्यों की सिद्धि में न तो शकराचाये ब बौद्ध दाशेनिकों की तरह तक 
की रक्षा कर सका है और न अपने सामाजिक-द्शन में इतिहास के 
साथ न्याय कर सका है, यह मेंने विस्तार से दिखाया है । 

अरबिन्द ने जीव, जगत, ज्रह्म के साथ कल्ला पर भी विचार 
प्रकट किए हैं, जिनका विवेचन “काव्य-कला और अरविन्द-दशन” 
नासक अध्याय से किया गया है । 

इतने विवेचन फे पश्चात्‌ पन्‍्तजी की नूतन काव्यकला का 
विकास, उनकी प्राचीन रचनाओं की प्रप्ठभूमि को ध्यान मे रखकर 
किया गया है| अत नूतन काव्य-कला के पूर्च पन्तज्ञी की काब्य- 
चेतना का क्रमिक विकास केसे हुआ तथा उसकी परिणति नूतन 
काव्य-कला मे कैसे हुई, यह स्पष्ट करने का मैंने प्रयज्ञ किया है | 


प्रेस्तावना 


..._ “पन्तजी का नूतन काव्य और दर्शन” इस प्रन्थ में कवि 
सुमित्रानन्दन पन्‍्त के नूतन काव्य (स्वर्ण किरण, स्वर्णधूलि, युगान्तर, 
उत्तरा, अतिमा, रजन-शिखर, शिल्पी आदि) का विवेचन भ्रस्तुत 
किया गया है । सौन्दर्य-शात्र, समाज-शासत्र का ही एक अन्ड है अतः 
साहित्य के किसी भी अड्ड का अध्ययन उसे उसकी सामाजिक प्रण्ठ- 
भूमि से अलग रखकर नहीं किया जा सकता। रचना के पीछे 
रचयिता की चेतना के सभी आयासों की अभिन्नता के लिए यह 
अनिवाय है कि उसे उन परिस्थितियों सें रखकर देखा जाय, जिनमें 
उसको यह विशिष्ट स्वरूप मिला है, तमी हम रचनाकार के प्रेरणा-छ्लोत, 
उसकी विशिष्ट मनोचृत्ति, उसके लक्ष्य और उसकी उपलब्धि का उचित 
मूल्याहुन कर सकते हैं। अतएव मैंने कवि की रचना की ए्रष्ठभूमि 
को प्रस्तुत करने के लिए उसके मुख्य प्रेरणा-स्रोत अरबिन्द दशेन का 
विस्तृत विवेचन किया है । 

अरविन्द दशन एक सममौतावादी दशन है। परस्पर विरोधी 
विचार घाराओं को मिलाने (॥8७००००]७607) में अरबिन्द से 
अधिक प्रयक्न स्यात्‌ भारत के किसी दाशनिक ने नही किया ! 

अरविन्द जिन तथ्यों पर पहुँचे हैं, उनकी विस्तृत चर्चा इस 
अन्थ में की गई है किन्तु इससे भी अविक महत्त्वपूर्ण तथ्य यह है कि 
इन तथ्यों की प्राप्ति के लिए जिस सानसिकता की अपेक्षा हुई, उसकी 
तैयारी में क्रिस किन सामाजिक परिस्थितियों का हाथ रहा है, यह 
वताने की भी आवश्यकता थी, कवि और उसके प्रेरणा-ल्ोत अरविन्द- 
दर्शन ढोनों की सामाजिक प्रठभूमि प्रस्तुत करने का प्रश्न उपस्थित 
हुआ मैंने इस ग्रन्थ मे यह प्रयक्ष किया है । 


प्रन्‍्थ का प्रथम अध्याय है “दाशनिक निरपेक्षता का विकास” | 
दाशनिक वेश और विदेश मे किस प्रकार ज्ञात और अन्नात रूप से 
सामाजिक परिस्थितियों से प्रभावित रहे है, किस प्रकार वेयक्तिक 
चिन्तन आत्यन्तिक प्रश्नों के उत्तर देने में संगति खोजने का असफल 
प्रयक्ष करता रहा है, क्रिस प्रकार बह पूर्वाप्नहों की पुष्टि के लिए अनेक 
डपयोगी-अनुपयोगी तक-पद्धतियों का आविष्कार करता रहा है. तथा 
किस प्रकार इसो आदव्शंवादी दर्शन के गर्भ से वैज्ञानिक चिन्तन का 
विकास हुआ है, यह दिखाने का प्रथम अध्याय मे प्रयत्न किया गया है | 


प्रस्तावना 
.. “पन्तजी का नूतन काव्य और दर्शन”? इस ग्रन्थ मे कवि 

सुमित्रानन्दन पन्‍्त के नूतन काव्य (स्वर्ण किरण, स्वर्णधूलि, युगान्तर, 
उत्तरा, अतिमा, रजन-शिखर, शिल्पी आदि) का विवेचन प्रस्तुत 
किया गया है । सौन्दय-शासत्र, समाज-शाश्र का ही एक अछ्न है अतः 
साहित्य के किसी भी अद्भ का अध्ययन उसे उसकी सामाजिक प्र॒ष्ठ- 
भूमि से अलग रखकर नहीं किया जा सकता। रचना के पीछे 
रचयिता की चेतना के सभी आयामों की अभिन्नता के लिए यह 
अनिवाय है कि उसे उन परिस्थितियों मे रखकर देखा जाय, जिनमें 
उसको यह विशिष्ट स्वरूप मिला है, तभी हम रचनाकार के प्रेरणा-ल्लोत, 
उसकी विशिष्ट मनोवृत्ति, उसके लक्ष्य और उसकी उपलब्धि का उचित 
मूल्याहुन कर सकते हैं। अतएव मैंने कवि की रचना की प्रष्ठभूमि 
को प्रस्तुत करने के लिए उसके मुख्य प्रेरणा-स्रोत अरबिन्द दर्शन का 
विस्तृत विवेचन किया है | 

अरविन्द दशेन एक सममौतावादी दशेन है । परस्पर विरोधी 
विचार धाराओं को मिलाने (98००0०]790707) में अरविन्द से 
अधिक प्रयत्न स्यात्‌ भारत के किसी दाशनिक ने नही किया ! 

अरविन्द जिन तथ्यों पर पहुँचे हैं, उनकी विस्तृत चर्चा इस 
अन्थ में की गई है किन्तु इससे भी अविक महत्त्वपूर्ण तथ्य यह है कि 
इन तथ्यों की प्राप्ति के लिए जिस मानसिकता की अपेक्षा हुईं, उसकी 
तैयारी में क्रिन किन सामाजिक परिस्थितियों का हाथ रहा है, यह 
बताने की भी आवश्यकता थी, कबि और उसके प्रेरणा-स्रोत अरबिन्द्‌- 
दर्शन दोनों की सामाजिक प्रष्ठभूमि श्रस्तुत करने का प्रश्न उपस्थित 
हुआ मैंने इस ग्रन्थ मे यह प्रयत्न किया है । 

ग्रन्थ का प्रथम अध्याय हैं. “दाशनिक निरपेक्षता का विकास” | 
दाशेनिक देश और विदेश मे किस प्रकार ज्ञात और अज्नात रूप से 
सामाजिक परिस्थितियों से प्रभावित रहे है, किस प्रकार वैयक्तिक 
चिन्तन आत्यन्तिक प्रश्नों के उत्तर देने में संगति खोजने का असफल 
प्रयक्ष करता रहा है, किस प्रकार वह पूर्वात्रहों की पुष्टि के लिए अनेक 
उपयोगी-अलनुपयोगी तकं-पद्धतियों का आविष्कार करता रहा है. तथा 
किस प्रकार इसी आदशंवादी दर्शन के गर्भ से वैज्ञानिक चिन्तन का 
विकास हुआ है, यह दिखाने का प्रथम अध्याय में प्रयक्न किया गया है | 


[*+ ] 

अरविन्द दशन भारतीय व अभारतीय आदशंयादी दर्शनों की 
आधुनिकतम उपज है। इस महत्त्वपूर्ण शद्धला का अध्ययन दूसरे 
अध्याय में किया गया है । 

तृतीय अध्याय में पन्‍तजी के चिन्तन का क्रमिक विकास 
दिखाया गया है । इस सस्वन्ध सें सबसे महत्त्वपूर्ण तथ्य यह है कि 
पनन्‍्तजी स्ंदा, सव रचनाओं में आदशवादी कवि रहे हैं। हिन्दी 
आलोचना मे यह भ्रम अब तक वना हुआ है कि पनन्‍्तजी युगवाणी 
युगान्त व आस्या में साक्सेवाद के अजु॒गामी हैं। मैंने इस भ्रम का 
निराकरण आवश्यक प्रमाण देकर किया है। उपयु क्त रचनाओं मे 
माक्सेवाद को आंशिक स्वीकृति देकर कवि नूतन काव्य मे पुन. 
अपनी आस्था पर लौट आया है, और साथ दी कवि ने अरविन्द- 
दर्शन को सहायता लेकर, मसाक्‍्सेवाद को चेतना के निम्नतम्‌ रूप से 
स्वीकार कर और उसकी पर्याप्त भत्सेना कर म्रायश्वित कर लिया है | 
कवि के चिन्तत की चरम परिणति अरबविन्द-दर्शेन में हुई है, यह 
निरश्रान्त रूप से कहां जा सकता है | 

पन्‍्त-अरविन्द के समझौतावाद से में सहमत नहीं हो सका, 
अत अरविन्द दशन के अधिदर्शन व सामाजिक दर्शन दोनों पर 
विचार की आवश्यकता थी अत “अरबविन्द-द्शेनः--समीक्षा १ तथा 
अरविन्द दशन--समीक्षा २, इन अध्यायों मे मेंने अरविन्द की 
बुद्धिविरोधी अन्तश्वेतना (76007007 ) पर आधारित अरबिन्द- 
दर्शन पर विचार किया है | अरविन्द का अन्तरचेतनावाद आध्यात्मिक 
सरत्यों की सिद्धि मे न तो शकराचाय व बौद्ध दाशनिकों की तरह तके 
की रक्षा कर सका है और न अपने सामाजिक-द्शन में इतिहास के 
साथ न्याय कर सका है, यह मेंने विस्तार से दिखाया है । 

अरविन्द ने जीव, जगत, त्रह्म के साथ कला पर भी विचार 
प्रकट किए हैं, जिनका विवेचन “काव्य-कला और अरविन्दू-दर्शन” 
नामक अध्याय से किया गया है । 

इतने विवेचन के पश्चात्‌ पन्‍तजी की नूतन काव्यकला का 
विकास, उनकी प्राचीन रचनाओ की प्रष्ठभूमि को व्यान में रखकर 
किया गया है । अतः नूतन काव्य-कला के पूबे पन्तजी की काव्य- 
चेतना का क्रमिक विकास केसे हुआ तथा डसकी परिणति नूतन 
काब्य-कला से कैसे हुई, यह स्पष्ट करने का मैंने प्रयक्ष किया है । 


कै] 


इसके पश्चात्‌ स्वणं किरण, स्वर्ण धूलि, उत्तरा, अतिमा आदि 
रचनाओं में से प्रत्येक् का अलग अलग सौन्दर्य शाल्लीय विवेचन 
किया गया है | इन नूतन रचनाओं के भाव, रस, सापा, छन्द, प्रकृति- 
बरण न, प्रभाव आदि सभी विपयों की समीक्षा प्रस्तुत करने का प्रय्ष 
इस ्रथ के उत्तराध में मिलेगा | 

काव्य एक सामाजिक, सांस्कृतिक प्रयत्न है अत' उपसहार मे मैंने 
पन्‍्तज्ी के नूतन काव्य में प्राप्त सास्क्रतिक तत्त्वों पर विचार किया है | 

पन्‍तजी के दशन व काव्य पर विचार करते समय यथासम्भव 
मेरा प्रयन्न यह रहा है कि कवि का दृष्टिकोण स्पष्टतः पाठक के सम्मुख 
प्रस्तुत हो जाय और काव्य के सभी रमणीय और दुर्व्ल पक्ष उपस्थित 
हो जायें। पनन्‍तजी के नूनन-काव्य के पक्ष में दो अतिवाद प्रचलित 
हैं --प्रथम यह कि यह काव्य सब अ्कार से हेय और उपेक्षा के योग्य 
है, कवि का इस काव्य में वास ही नही, पूर्ण पतन दिखाई पड़ता है | 
द्वितीय यह कि कवि की काव्य-कला की चरम सीमा इस लूतन काव्य 
में ही दिखाई पड़ती है। प्रथम धारणा उन सद्डीण माक्सेबादियों की 
है जिन्होंने कबि की विचारधारा से असन्तुष्ट होकर नूतन काव्य का 
उपहास और उपेक्षा की। निन्‍्दा और आलोचना मे इसीलिए उनके 
लिए कोई अन्तर नही रह गया | में भी पनन्‍तजी की विचारधारा से 
सहमत नही हूँ परन्तु नूतन काव्य सें कवि की कला का ह्ास मानते 
हुए भी उसमें रमणीयता का अभाव नहीं है यह इस ग्रन्ध से स्पष्ट है 
मैंने नूतन काव्य के सौन्दये पर प्रकाश डालने का यथा शक्ति 
प्रयल्ल किया है | | 

अतः नूतन काव्य में न तो मैं कवि की कला की चरम-सीमा 
खोज सका और न यद्दी सान सका कि कवि की कल्ला का पूर्ण पतन 
यहाँ मिलता है । अति बौद्धिकता से जहाँ यह नूतन काव्य आक्रान्त 
हुआ है, बहीं पन्‍्तजी की भव्य कोमल कल्पना व शब्द शिल्प के 
अनेक मनोहर दृश्य भी यहाँ कम नही मिलते | मै पूर्णतया आय हूँ 
'कि यह नूतन काव्य प्रयोगवादी काव्य से कही उच्चकोटि का है। 

मानसिक विकृति, वोद्धिक दिवांधता तथा प्रयोगों के प्रमाद ने 
प्रयोगबरादी कवियों का दिग्श्रान्त कर हिन्दी काव्य को पतनोन्मुख 
किया है वही पन्तजी के काव्य के पीछे कम से कम स्पष्ट विचारधारा 
होने से उनकी कल्पना को पुन. पद्छ मारने का अवकाश मित्र गया 
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है अत उड़ान मे अश्यस्त कबि पन्‍त ने जिस नये मानसिक जगत कौ 
प्रदर्शिनी हमारे सम्मुख प्रस्तुत की है, उसमे बीणा की सरलता व 
पञ्ञ4 का वैभत्र मले ही न हो परन्तु कल्पना व विचार के अनन्त नभ 
के नवोन स्तरों का परिचय अवश्य मिलता है । 


प्रस्तुत ग्रन्थ इतना विस्तृत न होता यदि इसे दो भागों में प्रका- 
शित किया जाता किन्तु अन्थ के विस्तार का अनुमान लगाने में 
शीघ्रता व प्रमाद के कारण भूल हो ही गई। यदि इसके द्वितीय 
संध्करण का अयप्तर मित्ला ता इसे दो भागों में प्रकाशित किया 
जायगा । 


इस भ्रन्थ में मुझे गुरुजनों व मित्रों से जो सहायता व सहयोग 
मिला है, उसका उल्लेख आवश्यक है। श्रद्धेय प्रो० केलाशचन्द्र मिश्र, 
हिन्दी प्रिमाग आगरा कालेज तो जैसे दाशनिक यात्रा के सिद्दपीठ ही 
हैं, ज पहुँच कर विगत-सन्देह होना किसी के लिए भी सहज है । श्रद्धेय 
परिइत जगजाथ तिवारी, अव्यक्ञ हिन्दी विभाग, आगरा कालेज के प्रति 
कतज्ञता प्रसट करने के लिए मरे पास पर्याप्त शब्द नहीं हैं । आदरणीय 
ढॉ० ब्जगोतराल तिवारी ( अध्यक्ष, दर्शन विमाग, आगरा कालेज ) ने 
समय-समपर पर मुझे भूलों से वचाया है और प्रो० तारकनाथ वाली 
तथा प्रों० रामगोपालसिह चौहान का सहयोग मेरे लिए अत्यधिक 
हितकर रहा है। 

हिन्शी-विभाग आगरा कालेज के एम० ए० के विद्यार्थियों का 
भी में क्तज्ञ हूँ, जिनके साथ पन्तजी के नूतन-काव्य पर कारये करते 
हुए मुझे लिखने की प्रेरणा मिली | विशेषकर श्री मक्खनलाल शर्मा 
एम० ए० तथा श्री रामकुमार मिश्रा एम० ए० ने प्रेस की भूलों से युद्ध 
करने में बड़ी सहायता की है । एतदर्थ में उनका आगभारी हूँ। 

श्री केशवदेव तिवारी एम० ए०, के द्वारा जो सहायता मुमे 
मिली है, उसके लिए धन्यवाद देने में उनके रूठ जाने का भय है अत 
मौन रहने मे हो कुशत्न सममता हूँ। इस ग्रन्थ के प्रकाशन में श्रीथुत 
महेन्द्रजी के सुपुत्र चि० भारतेन्दु भी धन्यवाद के पात्र हैं क्‍योंकि 
इस विपुलक्राय अन्थ को प्रकाशित कर उन्‍होंने जिस साहस का 
परिचय दिया है, वह सचमुच प्रशंसनीय है । 

“-विश्वम्भरनाथ उपाध्याय 
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दाशंनिक निरपेक्षता का विकास 





सुमित्रानन्दन पनत विकास-शील कवि माने जाते हैं। उन्होंने 
स्पयं लिखा है “लेखक एक सजीव अस्तित्व या चेतना है और बह 
भिन्न भिन्न समय पर अपने युग के स्पर्शों तथा संवेदनों से किस प्रकार 
आन्डोलित होता है, उन्हे किस रुपसे अहण तथा गदान करता है, 
इसका निर्णय ही उसके व्यक्तित्व पर प्रकाश डालने से अधिक उपयोगी 
सिद्ध होता है |? इसका अर्थ यह है कि पन्‍तजी समय-समय पर 
युग के स्पर्शों से आन्दोलित होते रहे है किन्तु साथ ही उन युग-स्पशों 
को एक विशेष रुप में ग्रहण भी करते रहे है । 


प्राय. यह मान लिया जाता है कि 'वीणा-पश्चव” काल में 
पन्‍्तजी स्वच्छुदन्तावाद के अनुगामी थे, प्रकृति में सौन्दर्य व स्रष्टा के 
दशक, आस्या, युगवाणी, युगान्तः काल में वे समाजवाद से 
प्भाधित रहे तथा स्वर्ण-किरण, स्वर्णधूलि, उत्तरा, रततशिखिर आदि 
में अध्यात्मवादी (अरविन्दवादी अध्यात्म के विश्वासी) हो गए। यह 
ठीक है, परन्तु हमे यह न भूलना चाहिए कि पन्‍्तजी अपने सौलिक 
रूप सें आस्था-शील कवि हैं, अध्यात्मबाद से निश्चित मान्यताओं में वे 
सदा विश्वास करते रहे है। इसीलिए समाजवाढ़ी प्रभाव को भी उन्होंने 
इस प्रकार अ्रहण किया है कि उससे उनके पूर्व की मान्यताओं 
पर कोई दुष्प्रभाव नही पड़ता है। और स्पष्ठटता से कहा जाय 
तो यह कि वे सदा ईश्वर और आत्मा में विश्वास करते रहे है, अपने 
समाजवादी दोर में भी | थुगवाणी व युगान्त की अनेक कविताएँ 
इसकी प्रमाण हैं। स्वयं पन्‍तजी ने अपने सारे काव्य की किसी मोड़ 
को पूर्व की स्थिति से पूरुतया भिन्न स्वीकार नहीं किया । 


छफ उच्तरा--भूमिका पृष्ठ २। 


र्‌ पन्‍तजी का नूतन काव्य और दर्शन 





अरविन्द के दशन ने काल्पनिक समन्वय का जो अति साहस उनमें 
उत्पन्न करढिया है, जिससे घोर विरोधी वस्तुओं मे भी विना किसी बाघा 
फेसमन्बय स्थापित किया जा सकता है, उसकी सहायता से पन्तजी ने 
अपने समाजवादी काव्य से तथा अध्यात्मवादी काव्य में समन्वय 
खोज निकाला है | अत' पन्‍तजी को विकासशील कवि मानते हुए भी 
हमें यह न भूलना चाहिए कि उनका विकास परिस्थितियों के प्रवाह में 
डाल कर किसी अनिश्चित दिशा में उन्हे नहीं ले जाता, अपितु उनका 
विकास उनकी चेतना के अनुरूप ही हुआ है, उन्होंने कुछ ग्रहण किया 
है, कुछ छोड़ दिया है। इस प्रकार उनका विकास उन्ही के शब्दों में 
इस प्रकार वर्णित हुआ है- बाहरी दृष्टि से उन्हे (पाठकों को) 'युगवाणी? 
तथा 'स्वर्शकिरण” काल की रचनाओं में शायद परस्पर-विरोधी 
विचार-भावनाओं का समावेश मिले, पर वास्तव में ऐसा नहीं है । 
ज्योत्स्ना? मे मैंने जीवन की जिन वहिरन्तर मान्यताओं का समन्वय 
करने का प्रयन्न तथा नवीन सामाजिकता ( मानवता ) में उनके रूपा- 
न्तरित होने की ओर इब्डित किया है, 'युगवाणी” व आस्या'” मे उन्ही 
के वहिमु खी ( समतल ) सम्रण को ( जो माक्संवाद का ज्ेत्र है ) 
अधिक प्रधानता दी है; किन्तु समन्वय तथा संश्लेषण का दृष्टिकोश 
एवं तज्जनित मान्यताएँ दोनों में समानरूप से बतेमान हैं और दोनों 
कालों की रचनाओं से इस प्रकार के अनेकों उद्धरण ठिए जा 
सकते हैं ।??४ 


उक्त उद्दरण से स्पष्ट है कि कवि समाजबादी व अध्यात्म- 
बादी कविताओं में अन्तर केबल धरातल की भिन्नता के कारण मानता 
है| एक ही चेतना अन्तमु खी होकर अध्यात्म-काव्य तथा वहिरब्न- 
मुखी होकर समाजप्रादी काव्य का निर्माण करती है। फिर भी पन्‍्तजी 
के काव्य में आलोचक सममते हैं कि पनन्‍तजी तो जैसी वायु चलती है 
वैसी ही अपनी गति बदल लेते हैं। ऐसे विचारक पन्तजी को नहीं 
समझ पाते | पलजी ने अरविन्द से तक को उधार ले कर कितने 
सुन्दर ढज्ञ से अपने काव्य मे आन्तरिक एकता का सूत्र खोज निकाला 
है| अत हमें यह मानना चाहिए कि पनन्‍तजी सदा अध्यात्मवादी रहे है। 
केवल चेतना के वाह्य-धरातल पर ही स्थिर होकर विचार करने वाले 


है उत्तरा-भूमिका (8 १-२ 
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भाक्स जैसे विचारकों से कुछ विचार उन्‍होंने अवश्य अपना लिए हैं 
सो भी उन विचारों को जो अध्यात्म-बाद में वाघक नहीं हैं | अत- 
पन्तजी का समन्वय एक अध्यात्मवादी विचारक का समन्वय है जिसका 
आधार बुद्धि नही विश्वास दे । क्योंकि शुद्ध तक स्वंदा सापेक्ष रूप से 
चलता है, विश्वास व कल्पना पर आधारित तक-जाल अवश्य निरपेक्ष 
को भी सिद्ध कर सकता है, वह कही भी समन्वय खोज सकता हें, 
भविष्य की कुछ भी कल्पना कर सकता है । ऐसे विचारक को कुछ भी 
दुलंभ नही है, बह किसी भी निरपेक्ष वैयक्तिक साधना की स्थिति में 
प्राप्त या आभासित अनुभवों को वैज्ञानिक सिद्ध कर सकता हें, 
वह इतिहास की सहान से महान विजय को क्ुठला कर किसी भी 
काल्पनिक सत्य की विजय घोषित कर सकता है। चेतना के वाह्म- 
धरातल पर ही सही, जनता के जीवन-सघप की विजय होते के पूर्व 
ही, वह उस सह्वप को अपूर्ण कह कर, कल्पित स्वप्नों व लच््यों को 
निर्धारण कर, कल्पित सुख-शान्ति का वर्णन ऐसी भापा में करने 
लगता है, जिसे कवि या कवि का विघाता ही समझ सकता है । 

पंतजी ने नई कविता से ऐसा ही भगीरथ-श्रम किया है। इस कविता 
में पंतजी कोरे कबि नही, दार्शनिक के रूप मे भी प्रस्तुत हुए है। उन्हें एक 
ओर तो शह्लराचाय का मायावाद्‌ मध्यकाल का अतिचार प्रतीत होता है 
ओर दूसरी ओर माक्‍क्से व एंगिल्स की पुकार भीगुरों की कनकार 
प्रतीत होती है। उनका मार्ग बीच का है--'सध्यमा-प्रतिपदा? का सार्ग । 
यह मागे कुछ पन्तजी का अपना नहीं है | जब पन्तजी अस्वत्थ थे तब 
उनकी अन्तर्चेतना मे भयानक ऊहापोह उत्पन्न हुआ था। अरबिन्द के 
'भागवत-जीवन? या दी डिवाइन लाइफ! को जब उन्होंने पढ़ा तो 
सहसा वैसी ही उन्हें अन्तर्चेतनात्मक स्फुरणा हुई थी जैसी बुद्ध को 
सुजाता की खीर-खाने के वाद हुई थी । उन्हें लगा--' जिसे मेरे अस्पष्ट 
स्त्रृप्न-चिन्तन को अत्यन्त सुस्पष्ट, सुगठित एव पूर्ण दर्शन के रूप में रख 
विया गया है”? | इसलिए पन्तजी को अपनी ओर से सोचने-विचारने 
का कष्ट नहीं उठाना पड़ा | अरविन्द के तकोँ पर “उत्तर? की भूमिका 
लिख कर पन्‍्तजी ने इस सक्रान्ति-काल में एक नूतन सस्क्षति के प्रसार के 
लिए श्रचार ग्रारम्भ कर दिया है ओर इस बढ़ती हुई माक्ष्संवादी मूर्खता, 
जड़ता तथा संफीर्णता को समाप्त कर एक व्यापक, पूर्ण और अहिंसक 
सांस्कृतिक आन्दोलन के लिए विश्व फे सभी विचारकों को ललकारा | 
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कवि के रूप में पन्‍्तजी सफल कवि है, यह सभी जानते हैं, भले 
ही कुछ हृठधर्मी मानते न हों, परन्तु विचारक के रूप में पन्‍्तजी की 
विचार-घारा निरपेक्षता की ओर बढ़ती गई है | वस्तुत इसके वीज 
प्रारम्भ की रचनाओ में ही सुरक्षित थे, जिनका विकास आगे चलकर 
हुआ है । जिस व्यक्तिगत अनुभव के आधार पर पन्‍न्तजी के सारे तके 
आधारित हैं वह अनुभव प्रामाणिक नही, काल्पनिक है । उसे लेकर 
'रहस्यवाद” की स्थापना हो सकती है और वस्तुत अरविन्द के दर्शन 
को 'रहस्यवाद” की सज्ञा ही मिलनी चाहिये। व्यक्तिगत निरपेक्ष-अलु- 
भवों की स्थिति में जिन विचित्र रुपाभासों, चेतना के विभिन्न स्तरों 
आदि का ज्ञान अरविन्द को हुआ है उनको प्रामाणिक ही नही, बैज्ञा- 
निक दशेन का अद्भ मानकर पन्तजी ने व्यापक समन्वय की बात कह 
कर स्वर्णिम चेतना के गीत नई कविता मे गाये है । विचार-दशन का 
सारा इतिहास इस वात का साक्षी है कि इस प्रकार की कल्पनायें 
वराबर चैज्ञानिक दर्शन के नास पर हुईं हैं और उनको सिद्ध करने के 
के लिये विस्तृत तक-जाल का ग्रदर्शन होता आया है | बहुत से ईमान- 
दार विचारकों ने मानवीय बुद्धि को सीसित मानकर, केवल लौकिक 
अनुभवों के विश्लेषण और प्रयोगों से सिद्ध विज्ञान की उन्नति में मन 
लगाया है, किन्तु वहुत से विचारक सर्वदा अपनी कल्पनाओं और 
मौलिक चिन्तनाओं के आविष्कार में ही लीन रहे है । 


भारत से निरपेक्ष वेयक्तिक अनुभवों को शाख््र के रूप मे मान्यता 
देकर आगे के विचारक उन्ही शाझ्यरों द्वारा प्रतिपादित कल्पनाओं की 
रक्षा में सदा मग्न रहे हैं | शट्टर, कुमारिल, उदयन जेसे विचारक 
इसके ग्रमाण है । ये विचारक कभी भी सापेक्ष्य दृष्टि से--सामाजिक 
दृष्टि से--नही सोचते । इसके ऐतिहासिक कारण हैं जिनका विश्लेषण 
यहाँ सम्भव नही है । न केवल हिन्दू दाशनिक अपितु, वौद्ध व जैन 
दाशेनिकों का भी यही हाल है। शून्यवाद, विज्ञानवाद, स्यातवाद 
सभी सिद्धान्तों की उत्पत्ति के पीछे यही काल्पनिक डड़ान है परन्तु 
जैसा कहा कि किसी वस्तु को अन्य वस्तुओं से अलग रखकर सोचने 
पर--निरपेक्ष दृष्टि से सोचने पर कभी भी वैज्ञानिक चिन्तन सम्भव 

नही है । 
योरोप के दाशेनिक इतिहास का विकास भी इसी तत्त्व की 
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ओर संकेत करता है। शास्त्र की मर्यादा चिन्तन पर आरोपित होने 
के कारण बहाँ पूर्व-निश्चित धारणाओं का मण्डन मात्र ही उद्देश्य नही 
रहा है अपितु अपेक्षाकृत स्वतन्त्र चिन्तन का भी विकास हुआ 
है किन्तु शुद्ध बुद्धि से सोचने पर भी समाज को छोड़कर स्वतन्त्र 
चिन्तन के क्षेत्र में योरोप के दाशनिकों ने दिलचस्प कल्पनाएँ की है । 
यद्यपि उस चिन्तन के वीच में ससार के लिए भी बहुत सी उपयोगी 
बातें निकल आई हैं जिनका प्रयोग सामाजिक विचारकों--माक्से, 
ए'गिल्स आदि ने अपनी विचार-धारा में किया है ।४8 


योरोप के प्राचीन विचारकों को यदि हम प्राचीन भारतीय 
विचारकों की तरह विश्वासवादी मान लें, तो भी योरोप के मध्यकाल 
में मानवीय कल्पना चिन्तन के क्षेत्र में अपना अदूभ्ुुत इतिहास रखती 

% कुत्सित मौतिकवादी, मार्क्स से पूर्व यह मानते थे कि सारा 
आदर्शवाद व्यर्थ है, मूखंतापूर्ण है, परन्तु यह दृष्टिकोण गलत है। वस्व॒तः 
बह एकाज्ञिता, निरपेज्ञता से पीड़ित रहा है। कुत्सित भौतिकवादी मानते 
थे कि हमारी चेतना पर बाह्य प्रमाव पड़ते हैं यही ज्ञान का साधन है परन्तु 
काट जेसे आदशंवादियों ने यह नहीं माना था कि हमारी चेतना क्रियाहीनता 
की स्थिति में चुपचाप, स्थिर रूप में, बाह्य प्रभावों को ग्रहण किया करती है | 
पद्द ठीक दे कि चेतना बाह्य प्रभावों को ग्रहण, करती है परन्तु वह क्रियाह्दीन 
( ??888776 ) रह कर यदि यह कहे तो ज्ञान अधूरा या एकाज्ली होगा। 
माक्सवाद भी यही मानता है कि-फज्े6 हुआआए 0०ए० फिंत०ज्ञ]०१88, 
॥7 067 एछ0705, 700 ४97 ॥#06 ए99888ए6 7606#707 00 
ग776887078 ४ एज छशोॉकड0णआएणहु 077 870ए707767 7 
8000709706 जप) 0प/ 76608. काठ केवल निरपेकज्षता पर जोर 
देता था--केवल मानसिकता? पर, अतः वह एकाड्डी था। 
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हैं।। सैंट थॉसस आदि की मध्यकालीन विचारधारा तो स्पष्ट ही अ्- 
सभ्य विश्वासों पर आधारित है । इसे 80008890877 कहा जाता 
है । इसके वाद प्राकृतिक विज्ञान के युग मे भी हॉब्स, डेकट, स्पिनोज़ा 
लिवनिज आदि की विचारधाराओ में जहाँ एक ओर ऐन्द्रिय-ज्ञान के 
ऊपर आधारित विज्ञानों की ओर रुचि दिखाई पड़ती है, वही दूसरी 
ओर अतीन्द्रिय तत्त्वों की रक्षा मे अनेक कल्पनाएँ भी की गई हैं। 
हॉब्स तो प्रत्यक्ष अचुभववादी था अत उसे हम छोड देते हैं। हॉब्स 
ने बताया था कि जगत्‌ की वस्तुओं का ज्ञान हमें प्रत्यक्ष ज्ञान-- 
ऐन्द्रिक ज्ञान से होता है। सारे विज्ञान के प्रयोग प्रत्यक्ष ज्ञान पर ही 
आधारित है, परन्तु डेकट ने इसे स्वीकार नही किया। वह किसी भी 
वस्तु के ज्ञान का मुख्य साधन अनन्‍्तर्चेतता को मानता है, प्रत्यक्ष 
ऐन्द्रिय ज्ञान को वह महत्त्व नही देता । डेकट्ट ज्ञान की स्पष्टता पर तो 
बहुत जोर देता है, जो प्रशसनीय है परन्तु वह इस स्पष्ट ज्ञान का 
आधार अन्तर्चेतना का मानता है क्योंकि ष्लेटो ने जो कह दिया था कि 
अतीन्द्रिय ज्ञान ऐन्द्रिय ज्ञान से महान्‌ है | इसीलिए डेकट ने प्लेटों के 
आधार पर अन्तर्चेतता की कल्पना की ओर प्रत्यक्ष-ज्ञान से उसे 
सन्तोष नही हुआ | परिणाम यह हुआ कि शझ्कूराचायं की तरह तके- 
पद्धति इस प्रकार चली-- 
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“सें सोचता हूँ इसलिए मेरी सत्ता है” या “मैं सन्देह करता हूँ 
इसलिए मेरी सत्ता है |”? 


4 योरोप के प्राचीन दार्शनिकों में प्लेटो जगत को नश्वर, व अ्चित्य- 
सत्ता की छाया मात्र मानता था । व्यक्ति के गुण आदि भी उसी अर्चित्य सत्ता 
के गुणों की छाया मात्र हैं इस प्रकार प्राचीन दाशंनिर्कों ने भी अचित्य सत्ता 
को दी मददत्त्त दिया था, 907 9]800, 06 0097 8778 270 [.988॥79 
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इस प्रकार के तर्कों से अचिन्त्य सत्ता की सिद्धि बहुत कठिन 
नही है। विश्व की विविधता को देखकर इसी प्रकार स्पिनोजा ने भी 
कल्पना की कि यह सब वेविध्य-पूर्ण ज़गत एक ही सत्ता से उत्पन्न 
हुआ है। क्योंकि सृष्टि के मूल मे अनेक सत्ताओं की स्वीकृति से सृष्टि 
के विकास को नहीं समझाया जा सकता। स्पिनोजा के अनुसार 
चिरन्तन सत्ता की सिद्धि वैज्ञानिक तकों से होते ही हम त्रह्म को मानने 
के लिए वाध्य हो जाते है किन्तु यदि यह मान भी लिया जाए कि 
सृष्टि के मूल मे एक चेतन सत्ता है तो उससे यह अनेकात्मक जगत 
कैसे उत्पन्न हुआ ? इस प्रश्न के उत्तर में स्पिनोजा ने उसी 
प्रकार की कल्पनाओं से कार्य लिया जैसे अन्य दाशेनिक 
बराबर लेते रहते हैं। दर्शन सृष्टि, इश्वर और चजआात्मा की 
सिद्धि में वरावर मानवीय बुद्धि को सनन्‍्तुष्ट करने का अयल्ल करता 
रहा है, इस फाये के लिए वह अनेक अनुमान लगाता है और उनसे 
एक व्यस्थित-कल्पना-शासत्र खड़ा करता है. जो दर्शन की पुस्तक वन 
जाती है। और आगे के दार्शनिक फिर उससे मत-समेद प्रकट करते है 
ओर फिर नए दशंन की उपज होती है। मनुष्य की आस्था, विश्वास 
ओर श्रद्धा का उपयोग कर तक की दुवेलता को छिपाने का प्रयत्न किया 
जाता है और इस प्रकार अनेक अन्ध-विश्वासों का सहज ही प्रवेश 
हो जाता है। 

स्पिनोजा ने एक से अनेक के विकास को सममाने के लिए 
“मोदस” के सिद्धान्त की कल्पना की। स्पिनोजा के अलुसार दो 
प्रकार के 'मोदसः होते हैं | (१) शाख्वत, (२) अस्थायी | ये दोनों प्रकार 
के 'मोड्स” भह्य के ही रूप हैं। ब्रह्म मूल तत्त्व ( 50089%766 ) है। 
गति व अगति (४०४०० 70 76४ ) मोदस हैं जो उसी बद्म के 
रुप हैं। स्पष्ट है कि मोद्स” की कल्पना का कुछ भी आधार नही 
हैं। मूल तत्त्व से ये मोड्स” क्यों विकसित होते हैं, इनके विभाजन का 
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आधार क्या है ? आदि अनेक प्रश्न उत्पन्न होते है | परन्तु स्पिनोजा 
इसीलिए महान दाशनिक है कि उसने नवीन कल्पना श्रस्तुत की और 
एक से अनेक के सिद्धान्त को समझाया |! 


स्पिनोजा की इस कल्पना से विचारक इतने अधिक प्रभावित 
हुए कि “लाइबनिज” ने मोद्स की जगह ( ]४०४०७०४ ) का नाम 
दिया ओर उनके स्वरूप के विपय से बेशेपिक दार्शनिकों की पद्धति 
अपनाई | यही नहीं इस दाशनिक ने इश्वर के नगर ( 7४6 0॥09 ०॑ 
604 ) की भी कल्पना की । इस नगर भे पूर्ण सुख व शान्ति रहती 
हैं, इसमे संसार जैसे इन्द्र नहीं है। अरविन्द ने भी ऊध्व-चेतना की 
स्थिति का ही वर्णन किया है। सृष्टि के दु ख की खोज करके भी उसे 
दूर करने के प्रयत्न भे निरपेक्ष दृष्टि से देखने पर विचारक आकाश की 
ओर देखने लगता है । बुद्ध, लाइवनिज, शब्डुर, हीगल आदि सबके 
सम्बन्ध मे यही सत्य दिखाई पड़ता है। 


अध्यात्मवादी गशेनिकों के वीच-बीच से दूरारूढह कल्पनाओं 
ओर चेतना की उलमनों से बचने के लिए लॉक” जैसे दाशशनिक उत्पन्न 
हुए जिन्होंने प्रत्यक्ष इद्रिय-ज्ञान को ही मुख्य माना परन्तु विशप 
बकले? जैसे दाशंनिर्कों ने जिनका स्वार्थ चर्च की रक्षा में निहित था, 
संसार की वाह्म सत्ता मानने से ही इन्कार किया | नागाजु न व शह्ूर 
ने भारत मे वाह्य पदार्थों की सत्ता की विचित्र व्याख्याएँ जिस श्रकार 
की, उसी प्रकार बकले ने मानसिक-प्रत्ययवाद के सिद्धान्त की कल्पना 
की । संसार के सारे पदार्थ हमारे अजुभव क्षेत्र के भीतर ही हैं | अबु- 
भव के अतिरिक्त वस्तु की सत्ता क्‍या है ? तक आगे आया, “जब हम 
किसी वस्तु को देखते हैं तो एन्द्रिय ज्ञान तथा चेतना का अंश मिल 
जाता है। ऐसी कोई वस्तु नही है जिसमे प्रत्यक्ष-ल्ञान पहले से ही 
अवस्थित हो । हमारा एन्द्रिय-क्ञान व हमारी चेतना मिलकर ही बस्तु 
की सत्ता सिद्ध करते है। अतः वबस्तुएँ केवल मन में स्थित है, बाहर 

| स्पिनोजा के चित्तन की यह असमर्थता है कि वह चेतना व मेटर 
के बीच की खाड़ी को नहीं पाठ सका | अतः वह चेतना को स्वतन्त्र व निरपेक्ष 
मान बैठा और मेटर की गति ( (080४ ) आदि को चेतना का ही 
रूप घोषित करता रहा । 
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उनकी सत्ता सिद्ध नही की जा सकती । बकले का निर्दोष तक ६४ 
यदि स्वीकार कर लिया जाय तो आज का सारा ज्ञान-विज्ञान व्यथे 
हो जाय । मैंने पहले कहा कि शुद्ध मानसिकता भी वरावर भूल कर 
सकती है अत' जोक का अनुभव ही उसका सवसे वड़ा प्रमाण है| 
यदि लौकिक अनुभव से हमारी दाशनिकता प्रामाणिक नही ठहरती तो 
वह गलत है परन्तु 'वर्केले को तो चच्चे? के प्रति भक्ति स्थापित करनी 
थी। लॉक की वैज्ञानिक प्रवृत्ति का यदि वह विरोध न करता तो उसकी 
तथा उस जेसे अनेक विशपों की जीविका समाप्त हो जाती | इसीलिए 
प्रसिद्न कवि वायरन ने 'वर्कले? के दशेन का सजाक उड़ाया था।। 


स्पष्ट है कि वकले की कल्पना व तके महान्‌ थे परन्तु निरपेक्ष- 
मानसिक डड़ान महान से सहान विचार को अलुपयोगी और बुद्धि 
के विरुद् बना देती है| 'वर्कले? का दृ्शेन भी ऐसा ही था और सभी 
उन दाशनिकों का होता है जो सापेक्ष रूप से विचार न कर पहले से 
ही कल्पित मान्यताओं की रक्षा में तके देते हुए तृप्त नही होते । बर्कले 
ने बताया था कि जिसे आप इ'ट ( 8770 ) कहते हैं, उसकी कोई 
सत्ता नही है, आयताकार लाल वस्तु जिसमे कड़ापन है, ई'ट कहलाती 
है। परन्तु ६ट कुछ विशेषताओं का संघात मात्र है और वे विशेषताएँ 
हमारे मन में हैं अतः बाहर ई'ट का अस्तित्व है, यह असिद्ध है| ये 
विशेषतोएँ--रंग, आकार अदि केवल मानसिक अनुभवों के रूपसें ही 
प्रतीत होती हैं। अतः इ'ट एक मानसिक अनुभव मात्र है। अतः एक 
पदाथे केवल अनुभूत विशेषताओं का संघात सात्र है। पदारथे मन 
के बाहर हैं, इसका कोई प्रमाण नहीं है। इस प्रकार यदि इ'ट केवल 
मानसिक अनुभव (7669 ) मात्र हे तो वह सोन्दर्य, इशवर, आत्मा 
आदि के अनुभव (706% ) से भिन्न नहीं है ( आपने देखा किस 
प्रकार इश्वर को सिद्ध करने के लिए वाह्य पदार्थों की सत्ता का निषेध 
कर दिया गया ) परन्तु साधारण मानसिक स्थिति से वर्कल्ते जैसे अनु- 
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भव हसे नही होते । सभी पशश्थों के अनुभव ( 069 ) एक से नहीं 
होते, कुछ स्पष्ठ और कुछ घअस्पष्ट होते हैं। बकले इसे मानता है परन्तु 
बह चह नद्दी मानता कि अनुभव (7088 ) के लिए किसी भौतिक 
पदार्थ की आवए्यकता हैं। भौतिक पदार्थों की बिना सत्ता स्वीकार 
किए हुए भी उसके अनुसार अनुभव हो सकते हैं परन्तु प्रभ यह है कि 
क्‍या भौतिक पदार्थों के अतिरिक्त आपके मानसिक प्रत्ययों का कोड 
अन्य साधन भी है ? वर्कले कहेंगा कि मानसिक प्रत्ययों का आधार 
कोई मानसिक ( )(७॥॥७] ) पदार्थ ( ईश्वर ) ही होगा, और है भी । 
स्पष्ट है कि यर्कले केवल भौतिक जगत की सत्ता इसलिए अस्बी- 
कृत करता है क्योंकि उसे अभौतिक पदार्थ सिद्ध करना है। 
परन्तु यह गलन पद्धति है, पूर्बात्नत की सिद्धि के लिए तक का दुरुप- 
योग मात्र । किसी वस्तु को जानने का अर्थ उसके सम्बन्ध में किसी 
अनुभव ( 6०9 ) को ग्राप्त करना है, यह ठीक है, परन्तु इसका अर्थ 
यह नही कि आप उस पदाथ को नहीं जानते केवल उस आइडिया? 
को ही जानते है । किसी वस्तु का ज्ञान करते समय उस वस्तु मे एक 
सम्बन्ध उत्पन्न होता है, वह सम्बन्ध है 'ज्ञेयता? का | परन्तु ज्ञेयता का 
सम्बन्ध उस मूल पदार्थ की सत्ता को कैसे समाप्त कर देगा जबकि सम्बन्ध 
उस वस्तु पर ही आधारित है। अत पदार्थ की स्वतन्त्र सत्ता है। वह 
केवल कुछ विशेषताओं का सब्बडातमात्र नहीं है जेसा कि बकले 
मानता हे क्योंकि पदार्थ में जो ज्ञेयता का सम्बन्ध उत्पन्न हुआ है, 
उसका भी आधार वही पदार्थ है, सम्बन्ध को महत्त्व देकर सम्बन्ध के 
आधार को न मानना गलत है। पदार्थ के सम्बन्ध में जो विचार या 
अनुभव है वह मन में होता है, परन्तु वह पढाथ तो बाहर ही रहता 
अत पदार्थ मानसिक नही है । « लौकिक अनुभव भी यही बताता 
है अत' यदि लोक अनुभव के विरुद्द यदि कोई सिद्धान्त पड़ता है तो 
उसे शीघ्र बदल देना चाहिए, पर बकले ऐसा नही करता | 
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धर्कले! ने पदार्थ ( .४७४७७० ) की सत्ता से ही इन्कार किया 
था अतः यम! ने जिसे चच की रक्षा का लोभ नहीं था; वड़ी ही 
मनोरञ्ञक वात कही है जो दर्शन के मूल-आधार आत्मा की कल्पना 
को बुरी तरह ककमोरती है । हम कहता है कि जब में अपने स्व! की 
खोज करता हूँ तव वह मेरा 'स्व! कोई न कोई भ्त्यक्ष इंन्द्रिय-ज्ञान से 
आधारित पदाथ ही होता है । में कमी मी अपने स्व” को नही पकड़ 
पाया अतः हमारी आत्मा केवल अनेक प्रत्यक्ष-ज्ञानों का संग्रह- 
मात्र है ।!? + * 





व्यक्तिगत विश्वास व्यक्ति के अनुसार भिन्न-मिन्न, रहस्यमय, 
ओर अनिश्चित होते हैं, उनकी प्राप्ति की प्रक्रिया सबवेथा अनिश्चित 
होने के कारण उनका समाजीकारण सम्भव नहीं हैं अतः साक्‍्से 
इनसे बचने का उपदेश देता है । इस प्रकार की उपलब्धियों का सामा- 


490 विक्का 8७ क0ज्ा फिशडरु ग्राएछ, 98 7 8067967 0 
]9096686, 06 0]985880 88 क 4089, 09 ए 736875 दर 
जरा] 8 गिगह8ु 78 ६70ज़7, 7 00070१65 & 7607 #९ै४४00- 
0--96 78]%#60798॥79 0 79शाए हाफ. ठप गा किए 
०७958 पररा08 006 89#प8 06 छ0) 7669, 88 ए6)] 988 7786679) 
09]8७, एफ 0088 70% 99 धशयए 706878 |08007789 3007#780 
जात वि 30698. 796 00]8७ 6068 700 9800778 छा 
73068 -.. #076[076 एशी968ए67 35 किंतञ0 77 38 206 १88]|£ 
08 ए्र%प7/8 0: ए्राएव, 606 0४ 90प8॥6 709 गिर 
709 08 77 ४0086 ख्यायत, एफ 086 फायर ए जछ्ा0॥ छछ७ 98 
576 48 ग्रे 7 6 जाते, बणवे 3६ पर #9678९0758 
प्राध्या 9) (ऐ॥४75057 शाते 08 वा-दनी०7 8598-9७ ठ005 
]॥6छ78 ?829 9 ) 

नी कीता ग्राए एक, जा ? 87667 70808 77079602ए 
पी 690 छा 4 69 ग्राए 5७, 3 छीफ़ाछ9एड 8#छ7709)8 07 5076 
72५76070097 906706७96707 3 6७7 78:67 6&7097 7५ 
छः 0ए7 “50]ए687? 878 80 ४ 88 ए8 080. 09897ए७ 
007 8४90770006, 70078 0फ & एप्शती)8 ०0% 00]669807 
0 त[97075 98700707075. 
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जिक मूल्य बहुत कम या विल्कुल नहीं होता, कभी-कभी विपरीत भी 
होता है | यद्यपि इन्हीं अलौकिक धारणाओ के माध्यम से अनेक विचा- 
रकों ने समाज मे बड़ी-बड़ी क्रान्तियाँ की हैं परन्तु इन धारणाओं का 
अभ्यास कठिन कार्य है | कांट ने बार-बार कहा है कि प्रकृति के सौन्दर्य 
व व्यवस्था को देखकर ऐसा प्रतीत होता है कि यह सृष्टि किसी कल्ा- 
कार ने वनाई है । परन्तु कांट कला (सृष्टि ) व कलाकार ( ब्रह्मा ) 
का यह सम्बन्ध सही मानता हो, यह बात नहीं, क्‍योंकि बह कहता 
कि हमें यह आशा करनी चाहिये कि वह सत्ता! कलाकार की तरह 
की ही होगी, पर विश्वास नही ।* 


हम के अनुसार मस्तिष्क एक रह्नमम्व के समान है जिस पर 
शतशः प्रत्यक्ष इन्द्रियों से आह्म अनुभव अभिनय किया करते हैं अत. 
हम कभी भी किसी अचिन्त्य वस्तु सत्ता को नही देखते | वस्तुओं की 
सत्ता स्वयं सिद्ध है । बस्तुयें हमारे अनुभव की अपेक्षा विना किये हुए 
भी विद्यसान है । 


स्पष्ट है कि हा म॒ की विचार-घारा लौकिक अडुभव से पुष्ठ होती 
है। अत. वह अधिदर्शन या मैटाफिसिक्स के क्षेत्र मे मान्य आत्मा 
आदि की सत्ता के विषय में जो विचार रखता है वे प्रहणीय है । 


हा म॒ के सन्देहवाद से अनास्था फैलने का भय था, अतः कांट ने 
ईश्वरादि की सिद्धि मे अद्भुत तक-प्रणाली का अनुगमन किया । उसने 
मानवीय चेतना को तीन भागों में बाँट दिया, जिसका कोई वैज्ञानिक 
आधार नही था । ज्ञान की शक्ति को तीन भागों मे वाँटा-- ऐन्द्रिय 
ज्ञान ( 80089 ) जिससे बस्तु का ज्ञान होता है, ] ज्ञानात्मक 
बोघ ( 0790678#०70778 ) जिससे वस्तुएँ जानी जाती हैं, ॥7] 
शुद्ध चुद्धि ( 8०४४०० ) जिससे विचार (069 ) बनते है। स्पष्ट है 
कि यह विभाजन वैज्ञानिक नही है। प्रथम दो से सृष्टि की वस्तुओं का 
+ 8 096७पएए धयपे 8प0]7760ए ए 7%076 धाते #6 
छ9प7008607888 0 078४7थ877, 70060 87888686 60 घ8 ४७४ 
#76 076 7787 99 6 9700 76507 ०0 शा 47777668 ७7686 
ज6 ग्रा8ए 7090 फिक्क॑ सीहड़ 78 079 फप छह 

(070+$ ए70०प्ञ. 
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ज्ञान होता है, देश, फाल, बृक्त, नदों आदि का । कांट ने बतलाया कि 
शुद्ध बुद्धि से हम इचचर, आत्मा आदि को सिद्ध नही कर सकते जो 
हमारे अनुभव के परे हैं । इन वस्तुओं की सिद्धि विश्वास व आस्था से 
हो सकती है | शुद्ध बुद्धि पर आधारित द्क ( पफ७780७706//9)] 
])8]6०४0 ) हमारे ज्ञान की सीमा बताते है| हम एक सीमा से आगे 
बढ़कर ब्रह्म, आत्मा आदि की सिद्धि नहीं कर सकते । परन्तु व्यावहा- 
रिक-बुद्धि से हम इन अचिन्त्य-सत्ताओं की सिद्ध कर सकते है। कांट 
सहान्‌ दाशेनिक था उसने स्पष्ट रूप से स्वीकार किया कि हम शुद्ध बुद्धि 
से ब्रक्ष को सिद्ध नही कर सकते । अनुभव के 'क्षुणों मे मे ही हमे उनका 
आभास हो | क्योंकि जब हम आत्मा? के विषय मे को लोकिक अजु- 
भव्रों से वाहर जाकर सोचते हैं, तो अन्तर्विरोधों में ग्रस्त हो जाते हैं ।$ 


कांट ने बताया कि अनुभूति से भले ही हमें तह्मादि का ज्ञान 
हो जाय, शुद्ध बुद्धि से उतकी सिद्धि असम्भव है परन्तु जब शुद्ध बुद्धि 
से ही लौकिक अजुभवों को एक ओर रखकर, दाशेनिक तक-शक्ति से 
इश्वर को सिद्ध करने का हठ पकड़ता है तो अनेक अन्तर्विरोध उत्पन्न 
हो जाते हैं | ओर जो वस्तु विश्वास से सिद्ध है वह अनिश्चित और 
प्रत्येक व्यक्ति की अपनी आस्था के अनुसार है अतः श्रद्धा से सिद्ध इन 
अलौकिक सत्ताओं के सम्बन्ध में वैज्ञानिक दृष्टि से छुछ भी कहना 
सम्भव नही है परन्तु फिर सी दाशनिक लौकिक अनुभवों की सर्मृद्धि 
तथा लोक की उन्नति का सार्ग छोड़कर अलौकिक कल्पित सत्ताओं की 
सिद्धि व प्राप्ति मे ही अपनी शक्तियों का प्रयोग करते है । 

इस सम्वन्ध मे लोग 'मानसिक भूख? का तक देते हैं | जगत, जीव 
व आत्मा के सस्वन्ध में जानने की इच्छा प्रत्येक व्यक्ति से स्वाभाविक 
होती है और उदर की भूख के ससान इस भूख की ठप्ति भी अनिवाये 
हो जाती है | ये आध्यात्मिक प्रश्न हृठपूर्वक वार-वार हमारे सम्मुख 
आते हैं ((00800068 धु५०७४४०४४) और दभी यह आवश्यक है कि 


हक ज़्ह [लत0त् 8 59० तमीए क्रा 009]फ9ण्का0ए 
छाती ल्‍96 00]8068 0 68509७7767668 धाते ज्रोशा फका8 7ए 60 
7 0 था 80]%607 7077 0670, छ७ ६9]] 70 06 ॥0.09- 
4685 8)980765 ना काया 
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इन प्रश्नों के उत्तर हमे मिले | इस मानसिक भूख की तृप्ति मे कल्पना 

त्मक समाधान की खोज ही दर्शन का विपय रही है परन्तु अब तक 
कोई दाशेनिक वैज्ञानिक विधि से उनका उत्तर नही ढे सका। ऐसे 
प्रश्नों का उत्तर ढेने के लिए कुछ वातों को दाशनिक पहले ही स्वीकर 
कर फिर आगे की समस्याओं का हल करते रहे हैं। यदि आप उन 
पूबे स्वीकृत सान्यताओ को स्वीकार न करें, तो सारा दार्शनिक विवेचन 
बा जाता है, वकले, कांट, शह्लुर, नागाजुन सब का यही 
हाल है । 


दाशनिकों के निरपेक्ष्य चिन्तन की शाख्र॒तता का खोखलापन 
तथा उनकी सामयिकता तथ प्रकट होती है जब वे दाशेनिक दृष्टि से 
आध्यात्मिक प्रश्नों को हल कर, जगत सम्बन्धी समस्याओं पर विचार 
करते हैं । जब तत्त्वदर्शी, त्रिकाल-द्रष्टा कहलाने वाले दाशेनिक साम- 
यिक समस्याओं पर, समाज के सन्नठन, सुधार आदि पर अपना मत 
देते हैं तव स्पष्ट हो जाता है कि यद्यपि उनकी घोर वैयक्तिक गरिमा 
ने अनेक नई कल्पनाएँ प्रस्तुत की हैं तथापि साथ ही यह भी स्पष्ट हो 
जाता है कि किस प्रकार उनकी चेतना पर वाह्म परिस्थितियाँ अपना 
प्रभाव डाल कर उसकी निरपेक्षता के स्वरूप को निश्चित किया करती 
है ओर तब माकसे की बात पुष्ट होती है कि प्रत्येक दशेन विशिष्ट परि- 
स्थितियों, समाज के उत्पादन सम्वन्धों आदि सामाजिक तत्त्वों से 
प्रभावित होकर ही अपना विशिष्ट रूप धारण करता है । 


किसी भी दाशेनिक की विचार-धारा में उपयु क्त दोनों दुबेल- 
ताएँ देखी जा सकती हैं| १--पूवाग्नह, २--सामाजिक परिस्थितियों 
का प्रभाव | इन दोनों वातों के सिद्ध हो जाने पर दाशेनिकों के 
शाश्वत समाधानों का वास्तविक स्वरूप स्पष्ट हो जाता है। हीगल को 
लीजिए । योरोप के सारे अध्यात्मवादी दर्शन की अन्तिम परिणति जैसे 
हीगल के दर्शन में दिखाई पड़ती हे। परन्तु हीगल तक आते-आते 
विचार की निरपेक्षता भी अपनी पूर्णता तक पहुँच चुकी थी। अत 
उसकी रक्षा तभी सम्भव थी जब कि उसमे सापेक्ष्य चिन्तन का भी 
कुछ आमास प्रस्तुत किया जाता । हीगल के सापेक्षता के सिद्धान्त का 
यही रहस्य था। उसने अवयव का अवयबी से जो सम्बन्ध 
बताया वह सापेक्षतावाद के समथन में प्रयुक्त हो सकता 
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न लय 
है ।& यद्यपि उसका प्रयोग लॉक के सम्बन्धों के वाहरी रूप (किझ- 
60778]709 0 86]9/7078 ) के खण्डन के लिए किया गया था । 

किसी ठथ्य के निर्णय में पूर्ण ज्ञान के लिए उसका अन्य 
वस्तुओं से जो सम्बन्ध है उस पर भी विचार करने की आवश्यकता है, 
यह वैज्ञानिक बिचार हम हीगल के पूर्णता ( 078००7० ए४४०१७ ) के 

सिद्वान्त से पा सकते हैं । परन्तु हीगल पूर्ण सत्य ( 80७80]7॥6 
86७॥709 ) का विचार करते-करते ब्रह्म तक जा पहुँचता है और उसी 
को अन्तिम सत्य मानता है। किन्तु जहाँ वह इस सिद्धान्त का व्याव- 
हारिक धरातल पर प्रयोग करता है, वहाँ उसका सिद्धांत वेज़्ानिक बन 
जाता है| यथा वह कहता है कि “चित्रकार यदि सफल है तो प्रत्येक 
रेखा चित्र की पूणता के लिए देन बन जाती है. परन्तु इन रेखाओं 
के मिलने से एक सर्वेथा ही नवीन पूर्णता का उदय होता है और 
चित्र के दर्शन करते समय सहसा जो प्रभाव पड़ता है वह रेखा रूपी 
अवयबों के मिल जाने से अवयबी रूपी चित्र की एकता है!” यही नहीं 
हीगल इसी सिद्धान्त को किसी भी वस्तु के स्त्ररूप निर्णय के लिए पूर्ण 
समर्थ सिद्ध करता है। दोनों क्षेत्रों में--आध्यात्मिक दृष्टि से ब्रह्म की 
सत्ता भी इसी से सिद्ध हो जाती है ओर सामाजिक सतत्यों का स्वरूप 
निर्णय भी इसी से हो जाता है। वह बताता है कि व्यक्तित्व के निर्णय 
के लिये समाज को देखना आवश्यक है व्योंकि उसका व्यक्तित्व पर 
प्रभाव पड़ता है। यह ठीक है, पर हीगल इस सापेक्षता के समयन द्वारा 
यही नहीं रुक जाता | उसे तो ब्रह्म की सत्ता इसी तक से सिद्ध करनी 
है और वह कितने चातुर्य से अपना कार्य करता है यह द्रव्य है-- 

"० 6 88 8 जञी0]8 78 0070॥0766 0ए फैपाशक्ा 
80069, तिप्रागक्षाा 800806ए व5 7गॉ6778]960 ज्ाही 6 
कही... +ै6 ९०7व्म 0 पढ़ 78 90 078शशव6 एश+फ 0 8 पया- 
५8786 जाएं 78 7806 प्‌ 0 78 60ा87ंप७78 ]09768- 
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अथौोत्‌ तुम्हारा जीवन मानव-समाज से प़्मावित होता है । 
सानव-समाज पृथ्वी से सम्बन्धित है | पृथ्वी विश्व का एक भाग हें.। 
यह सत्य तुन्हारे और मेरे द्वारा जाना गया है। अब यदि इसी कथन 
को उलट दिया जाय तो कहा जायगा कि विश्व या शाश्वत ( सत्ता ) 
स्वयं अपने को तथा अपने सम्बन्धों को समझना चाहती है जिसके 
हस सब अवयव है। 

तके क्‍या नहीं कर सकता ? वह कितना समर्थ होता दे! जहाँ 
तक अवयवी व अवयब् के परस्पर सम्बन्ध का भ्रश्न था, वहाँ 
तक तो ठीक था । यह भी ठीक था कि पूण चित्र रेखाओं से वन कर 
भी उन रेखाओं के मिलने से एक नवीन अबयबी का रूप पा 
जाता है। परन्तु जब हम इसे अनुभव करते हैं तो इसका यह तात्पय 
कैसे निकला कि शाश्वत सत्ता स्वयं अपने अबयवों के सम्बन्ध में 
जागरुक हो गई है और हम सब उसी एक सत्ता के अबयव हैं जो 
अपने को अवयवों में विखराकर अपने आप अपने अबययों छे जिषय 
में जानना चाहती है । इसीलिए मैंने कहा कि निरपेक्षता की उड़ान 
को स्रीसा के पार होते देखकर हीगल ने सापेक्षतावाद का प्रयोग इस- 
लिए किया ताकि निरपेक्ष सत्य की सिद्धि में किसी को कोई एतराज 
न हो और विचारक यह स्वीकार करलें कि सापेक्षतावाद से भी भद्न 
की सत्ता सिद्ध हो सकती है इसीलिए यह सापेक्षताबाद का आभास 
मात्र है, वास्तविक सापेक्षतावाद नहीं। दाशनिकों की मेघा की 
प्रशंसा हमें करनी चाहिए परन्तु उनका पूर्वाग्नह तो यह है कि अह्य की 
स्लिद्धि करनी है अतः उसके लिए ऐसे तक और खोजों को जो सापेक्षता- 
बाद पर आधारित हों, बस सभी स्वीकार कर लेंगे। इससे यह लाभ भी 
हुआ कि आगे इन्द्वात्मक पद्धति « जो हीगल ने खोज निकाली उसी 

* 0 ]्ा5807ए 0० ४०१७४ ै॥080909: 

» सूक्ष्म व मूर्त का सिद्धान्त भी हीगल ने ही खोज निकाला था। 
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को माक्से ने पहचान लिया और उसे इतिहास मे प्रयुक्त कर सिर 
के वल खड़े हीगेल को पैरों के वल खड़ा कर दिया । 


काट ने जब यह कहा था कि सत्ता को आप कोरी बुद्धि से 
नही समझ सकते तो हीगल को चिंता थी कही इसे लोग वस्तुतः 
स्वीकार न करले | अत उसने पूर्णसत्य (8080[0॥७ ४ए४४) का अब 
यवी-झअवयव” आधार पर मंडन किया और बताया कि सीमित चेतना 
चूँकि पूर्ण चेतना का भाग है अतः वह पूर्ण-चेतना को समझ सकती 
है । इससे मनुष्य की बुद्धि पर तो हीगेल ने विश्वास किया जिसकी 
(राइट! ने अपने आधुनिक दर्शन के इतिहास में वडी प्रशंसा की है 
परन्तु इससे तरह्म को सममने का हौसला बढ़ गया और यह मान 
लिया गया कि कांट का ढद्ज ब्रह्म की सत्ता के लिए खतरनाक प्रमाणित 
हो सकता था | हीगेल के नये आविष्कारों ने उस खतरे को मिटा 
दिया । 


इसी प्रकार हीगल ने विषय, प्रतिविषय तथा समन्वय (7688, 
औ76066878 तथा 5५9676878) का सिद्धान्त खोज निकाला जो 
उप्तकी महान्‌ मेंधा का परिचायक था परन्तु उसका उपयोग त्रह्म की 
सत्ता सिद्ध करने मे किया गया और उसके द्वारा ब्रह्म की सिद्धि सब से 
अधिक बुछ्धिसंगत बतलाई गई । सारे विश्व को शाश्वत सत्ता मानने के 
कारण हीगेल को स्वात्मवादी कहा गया और चूँकि विश्वास से नही, 
बुद्धि से, तक से उसे सिद्ध किया गया था अतः उसे बुद्धि-प्रधान सर्वा- 
त्मवादी? ( 90078)7890 .0870707860 708%]55 ) कहा गया 
ओर यह भी कहा गया कि हीगेल के सवोत्मवाद के आगे भारत का 
सर्ववाद अधकचरा सबंबाद है ।< हीगेल इसीलिए अपने दर्शन को सर्व 
07 6 60०४7 थ/ए, ए0पए 6णाशत&/ ऊफ॑ खंश ए8 0ए७770 
ए7९|४४४0750798, एण0॥ एा6छ़ ४ 00767866[फए. माक्संवादी उसी 
चिंतन को वैज्ञानिक मानते हैं जो मूर्त 000078686 द्वो अर्थात जिसमें सारो 
दार्तों पर विचार किया गया हो | हौगेल को तो अपने 'शाश्त्त सत्य? को मूर्त 
सिद्ध करना या, वह तो न हो सका, हो भी नहीं सकता, परन्तु आगे के 

_ सिंतन के लिए बह /&05607806 व 80707666 का श्आाविष्कार हमें दे गया | 
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पाद” कहदलाना नहीं चाहता था क्‍योंकि उससे कहीं भारतीय सर्ववाद 
न सममः लिया जाए इस वात की उसे आशह्वा थी | क्योंकि हीगेल 
मायावाद की तरह जगत को मिथ्या नहीं मानता था यह तो जगत 
के पदार्थों के आन्तरिक सम्बन्धो का पता लगाते-लगाते आश्वस्त हो 
चुका था कि विचारक इस पद्धति से अवश्य पूर्ण सत्ता ( ॥980]प७ 
एफ ) तक पहुँच जायगा अतः मायावादी” दर्शन अवौद्धिक है। 
( पता नहीं हीगेल फो रामानुज का परिचय था या नही १ ) 

हीगल ने सापेनज्नताबाद से किस प्रकार अपने पूर्वामह को सिद्ध 
किया यह हम स्पष्ट कर चुके । इन्द्वात्मक पद्धति का आविप्कार उसने 
जगत की सत्ता सिद्ध करने के लिए किया । पूर्ण सत्ता अनेक त्रिगुणों 
के माध्यम से व्यक्त होती है। जिसमे प्रत्येक त्रिगुण (7५790) अपने 
भीतर विषय (796878) प्रति विषय (87४070878) तथा 59700॥6878 
(समन्वय) को रखता है । एक विषय मे सत्ता का जब एक भाग व्यक्त 
होता है तो उसका प्रतिविषय उपस्थित हो जाता है और फिर इन दोनों 
का समन्वय एक उच्च सत्ता मे हो जाता है। यह समन्वय एक सृष्टि का 
जनक बनता है और उससे अनेक सृष्टियाँ इसी प्रकार वनती जाती हैं । 
एक "त्रिगुए” को इस प्रकार रखा गया है-- 


विषय प्रतिविषय समन्वय 

पृ 888 2.797776878 59ए776878 
प्हैः कही है! द्वो रहा है! 
86४78 7२०६ 90णड 98007778 


परिवतेनशील जगत ( 866०फशाश ) सत्‌ ( 8७78 ) का 
परिवर्तित रूप है जो इन्द्वात्मक पद्धति से उपयु क्त पद्धति से सममाया 
गया है | व्यावहारिक जगत्‌ मे समाज के विकास में उपयु क्त इन्द्वात्मक 
विकास प्रमाणित हो चुका है । किसी भी व्यवस्था का जब प्रारम्भ 
होता है तो उससे विरोधी तत्त्व उत्पन्न हो जाते हैं और फिर नई व्यवस्था 
॥87.,. शाह, 968०७) त8हफ्र860 ६89 छ07०१, शत 75 
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का जन्म होता है । समाज के विकास का सारा इतिहास इस बात का 
गवाह है। परन्तु हीगेल को इसी पद्धति पर त्रह्म से जगत्‌ का विकास 
समम्काना था | अत. उसने सूक्ष्म से स्थूल की, एक से अनेक की 
उत्पत्ति को भी उसी पद्धति से समकाया जो अनेक अच्तर्विरोधों से 
युक्त हो गयी । अतः माक्से ने उसे स्त्रीकार नही किया किन्तु उसकी 
इन्द्वात्मक पद्धति को स्वीकार कर जगत छे मूत तथ्यों के विश्लेषण में 
उसका प्रयोग किया । पूर्बाश्नह की सिद्धि के लिए हीगेल की पद्धति को 
माकसे ने स्वीकार नही किया छठ 


यह तो रही पूर्वाश्नह सम्बन्धी हीगेल की दुर्बलता | अब उसका 
सामाजिक सम्वन्धों के सम्बन्ध में विचार-दशेन देखिए। हीगेल की 
स्वतन्त्रता की परिभाषा हमारे काम की है । एक डाक्टर सक्रामक रोग 
के आक्रमण पर अपने को शक्तिहीन अनुभव करता है। वह कुछ 
लोगों को स्व॒स्थ कर सकता है, पर वह यदि रोग का मूल नाश नहीं 
कर पाता तो अपने को निराश पाता है। परन्तु यदि वही ढाक्टर 
संक्रामक रोग के नाश के लिए यदि किसी ओषधि का आविष्कार कर 
लेता है और रोग का मूल नाश करने में सम होता है तो वह अपने 
को स्वतन्त्र पाता है। दरअसल अब वह स्वतन्त्र हो गया। अतः 
स्वतन्त्रता अनाबृत तथा ज्ञात आवश्यकता का नाम है | पूर्ण सत्य से 
परिचित होना स्वतन्त्रता के लिए आवश्यक है 

परन्तु हीगेल ने विकासवाद के जिस स्वरूप का वर्णन किया 
है वह उसके सीमित ज्ञान का प्रतीक था | हीगेल, लेमाक व डार्बिन 
का पूर्ववर्ती विचारक था अतः उसका विकासवाद असूर्त है। शुद्ध 
विचार के क्षेत्र में तो हीगेल अद्वितीय दृश्टिगोचर होता है, पर विकास- 
बाद के क्षेत्र में महान प्रतीत नही होता । यह दशशन पर समय का 

* [37 छ6 6590गप07ग8, पर्गाणेताए प्रधाए४786 08 
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प्रभाव था | हीगेंल यही कहता रहा कि अ्कृति से विकास अमूते से 
मूते की ओर हुआ है पहले अमूते पदार्थ देश, काल उत्पन्न हुये तत्पश्नात्‌ 
मूर्त पदार्थ--जड़ तत्त्व ग्रधान पौधे, पशु आदि विकसित हुये, अगो के 
विकास में मूतेता ( 0०४०:४४०7७४४ )बराबर बढ़ती गई । ि 


परिस्थितियों का प्रभाव यहाँ तक था कि होीगेल व्यक्तिगत 
सम्पत्ति के विनाश की कल्पना भी नहीं कर सका |# सामाज़िक 
चिन्तन के अभाव में पूर्वी-पश्चिमी सभी दाशनिक मलुष्य के दुखों के 
नाश के लिये: राग-हेष पर अनुशासन के लिए ही जोर देते आये हैं 
जिससे नेतिकता का पूजीवादी स्वरूप उपस्थित हो गया | यह सोचा 
ही नही जा सका, तब सोचा जा सकना सम्भव भी नही था, कि व्यक्ति 
के दु.खों का मुख्य कारण पूं जी की विषमता है, अन्य अमुख्य कारण भी 
हैं पर आर्थिक समस्या ही मुख्य समस्या है। इसीलिये तब व्यवस्था 
पर दार्शनिक प्रहार नही करते थे । वे मनुष्य के दु ख का अनुभव कर 
ब्रह्म की ओर चलने को ही एकमात्र उपाय मानते थे | 


हीगेल ने लिखा है कि व्यक्ति को पूंजी रखने का अधिकार है, 
पूँजी की बृद्धि की प्रक्रिया में व्यक्ति के व्यक्तित्व की परीक्षा होती है । 
पूंजी बढ़ाकर अपने भविष्य की सुरक्षा का उसे पूरा अधिकार है। 
प्रत्येक व्यक्ति को पू जी बढ़ाने का अधिकार होना चाहिये । ससार सें 
धमन्याय व बेइमानी इतनी अधिक बढ़ गई है कि मनुष्य व्यक्तिगत 
सम्पत्ति बढ़ा ही नहीं सकता । दो पूजीपतियों को अधिकार है कि वे 
एक दूसरे का आदर करे,' सच्चाई बरतें । स्पष्ट है कि हीगेल का अध्या- 
स्‍्मवाद जिस व्यक्तिवादी सीमा पर पहुँच चुका था, उसे मानकर 
यह असम्भव था कि हीगेल सामाजिक सम्बन्धों को ठीक प्रकार से 
समम पायेगा और यही हुआ भी | अध्यात्मवादी दाशेनिक जब 
समाज के सम्बन्ध मे हीगेल की तरह अपना मत देते हैं तो उनकी 
बुद्धि पर दया आती है। भारतीयों ने अच्छा किया कि उन्होंने इस 
दिशा मे विचार ही नही किया, योरोप के दाशनिकों ने विचार किया 





४ तत्त्वदर्शों हीगेल पर परिस्थितियों का यहाँ तक प्रभाव या कि वह 
प्रथम तो फ्रॉस के विद्रोह का समर्थन करता रहा परन्तु पीछे से प्रशियन निर- 
छुश राज्य का समर्थक बन गया | 
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है और उनका यह रूप कितना ग्रतिक्रयावादी है यह स्पष्ट है। * हीगेल 
का सामाजिक चिन्तन इस वात का साक्षी है कि वह द्रटा न था, शुद्ध 
ज्ञान के क्षेत्र में नई-नई कल्पनाओं के गढ़ने मे महान सेधा का प्रदशन 
करने वाले दाशेनिक सामाजिक चिन्तन में पिछड़ी बुद्धि के सामान्य 
विचारक जैसे जान पडते हैं । यह असस्मव था कि बिना सामाजिक 
सम्बन्धों का वैज्ञानिक अध्ययन किये हुये, कोई वैज्ञानिक मत उनके 
द्वारा आविप्कृत हो सकता । 


इसीलिए मैंने कहा था कि अध्यात्मवादी दार्शनिकों की विचार- 
प्रक्रिया अमूते, अधूरी, एकाज्ली और परिस्थितियों को कुठलाने वाली 
होकर भी उन्ही से शासित रही है। परन्तु सत्य की खोज के प्रति 
उनकी सच्ची लगन के कारण उन्होंने तक की जिन अनेक प्रक्रियाओं 
का आविष्कार किया है उनमें वहुत सी हमारे लिए उपयोगी है जिनसे 
वेन्नहद, जीव की सत्ता सिद्ध भले ही न कर सके हों पर हम उनसे 
सामाजिक ज्ञान की निश्चित रूप से बृद्धि कर सकते है। हीगेल की 
इन्द्रात्मक पद्धति व उसका सापेक्षताबाद कितना उपयोगी है यह सभी 
जानते हैं । 


यही नहीं उसने राज्य व व्यक्ति के सम्बन्ध से भी बहुत सी 
उपयोगी बातें खोज निकाली है यथा राज्य को व्यक्ति से अधिक 
महत्त्व दिया है| यद्यपि ऐतिहासिक सीमा के कारण उसने इद्धलेण्ड की 
को राज्य-व्यवस्था का वर्णन किया है। इससे भी उस पर परिस्थितियों 


» हीगेल का सिद्धान्त जो सामाजिक चिन्तन की असमर्थता से घोर 
प्रतिक्रियावादी सिद्ध हुआ वह यह है ए%8 #७७] 78 70४0079] काते 56 
786079] 8 78७] इसका अर्थ यह है कि सामाजिक सस्थाये तथा दिद्धा्तों 
फे सारे स्वरूप ब्रह्म द्वारा निश्चित होते हैं ।ये सिद्धान्त व सस्थायें बुद्धि 
(86७४०॥) की गति के ही सोपान हैं । रुद्धि का विकास 'सत्य? के विकास 
का है। हीगेल के इस तक से सामाजिक व्यवस्थाओं व उस्थाओं के सारे 
श्रत्याचार चूँकि सत्तावान हैं अ्रतः वे बुद्धि सद्भत ठहरते हैं | श्रतः उर्न्हें नष्ट 
करने की कोई आवश्यकता नहीं प्रतीत होती | जो भी सत्ताञान है वह बुद्धि 
सड्ंत हे | इस सिद्धान्त हारा प्रत्येक प्रकार के अत्याचार का समर्थन स्वय हीगेल 
के तक से दी हो जाता है। श्रतः उसका यह आदर्शवादी रूप घोर प्रतिक्रिया- 
पादी कद्दा जाता है । 


& 
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का अभाव स्पष्ट है ) 


हीगेल की तरह ही नीत्से के दशेन पर भी सामयिकता का 
प्रभाव था | वह उच्च वर्ग की सासन्तवादी श्रवृत्तियों का समर्थक था । 
उसने जनतन्त्र व साम्यवाद का विरोध किया ओर प्रभुत्ववादियों की 
विशेष जाति व संस्कृति की कल्पना की । 


भावबादी ( 77080ए7808 ) दाशेनिक जहाँ एक ओर अनादि 
सत्ता की खोज असम्भव मानते हैं, वहाँ दूसरी ओर मनुष्य के दुःख 
का सूलकारण समाज मे न खोज कर उसे दूर करने का उपाय व्यक्तिगत 
ही मानते हैं । केवल विचार के ज्षेत्र में ( घटनाओं व व्यवस्थाओं 
के क्षेत्र में नही ) विकास दिखा कर भाववादी दाशनिक भावषवाद 
( 708४९४7870 ) को अन्तिम विकास-सोपान मानते हैं। इस स्थिति 
में समाज की व्यवस्था का मार बड़े-बड़े भूमिपतियों व बै्वरों पर 
होगा । वे समाज के अन्य सदस्यों को सभी सुविधाएँ ढेंगे । समाज का 
नेतृत्व पादरियो, पुरोहितों, वेज्ञानिकों व साहित्यिकों के हाथों में होगा 
जो भूस्वामियों व व्यापारियों आदि को घमण्डी व पथश्रष्ट होने से 
रोकेंगे। पुरोहितों का शासन नेतिक होगा ।४४ स्पष्ट है कि भाववादियों 
की यह कल्पना अनैज्ञानिक और अबुद्धिसद्गत है क्‍योंकि निमश्चित 
रूप से भूमिपति व व्यापारी, वैज्ञानिकों व साहित्यिकों को खरीदने 
की कोशिश करते हैं, जैसा कि पूजीवाद में वराबर होता है अतः 
फेवल नैतिक प्रभाव से समाज में सन्तुलन नद्दी रह सकता । राज्य पर 
श्रमिक वर्ग का शासन होना चाहिए। भूमिपति व बेहुर कभी इतने 

+$ [7 806 90870778 80989 ए9प्रडा7888, गाते प ४79 #ए70 
829770ए%078 शर्) ६96 09867 छ70वैप्रछाए8 9700988888-+९॥) 
708 #एए ४ए 8 ए७7४९78, ाहु8 उैश्यातें0ए्7078 8छवे 006 
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भले नही हो सकते कि वें समाज का इतना ध्यान रखेंगे कि सभी 
लोगों को सुविधाएँ मिलती रहेंगी । अत. भाववादियों को यह्‌ भ्रम 
इतिहास की अनभिज्ञता के कारण ही हुआ है । 


१६ वी शताब्दी के अन्तिस भाग के दाशेनिकों में हेनरी बगेसाँ 
अधिक सान्‍्य समझा जाता है परन्तु उसका दशशन भी कोरी कल्पनाओं 
पर आधारित है | सापेक्ष दृष्टि न रखने के कारण, इतिहास के प्रति 
घ्रक्षान के कारण बड़े ही कवित्वपूर्ण भ्रम वर्गसाँ को हुए हैं| बह 
सामान्य इश्वरवाद का खण्डन करता है, वह नवीन डार्विनवाद को भी 
स्वीकार नहीं करता तथापि उसका विकास अद्ठेतवाद पर आश्रित 
है। विभिन्नता का एक मात्र कारण ५३४७) 7790७ है.। स्पेसर 
विभिन्नता को वातावरण की उपज मानता था। परन्तु वर्गेसाँ के अलु- 
सार एक जीवन-शक्ति विशेष (५६७) 777086) ही सारे विश्व से 
व्याप्त है। निम्न प्रकार के जीवों में वह सुप्त रूप से रहती है, पत्थरों 
में भी वह विद्यमान है। पशुओं में चेतना व गति दोनों आ जाती हैं । 
मस्तिष्क का विभाजन श्रम के कारण है। यहाँ मूल-जीवन-शक्ति 
(५१७) 777080) के दो रूप हो जाते हैं--प्रश्नत्ति व चुद्धि। यह 
सोचना गलत है कि जीव-विशेष ने वातावरण के अनुसार उनका 
विकास किया है | प्रवृत्ति से मनुष्य के स्वाभाविक व्यापार होते हैं 
परन्तु बुद्धि से वह जगत की क्रियाओं को करता है परन्तु वह आन्त- 
रिक जगत को भी समझ सकता है पर बुद्धि से नही 0607007 अन्त- 
चेतना से | इसी अन्‍्तर्चेना के वल पर मनुष्य भविष्य के सस्वन्ध में भी 
जान सकता है। मनुष्य बुद्धि से प्रकृति पर शासन कर सकता है और 
अन्तर्चेतता से आन्तरिक जगत को समझ सकता है। अत. विकास की 
दृष्टि से हमें बुद्धि की जगह अन्तर्चेतना का अभ्यास करना चाहिए | 
बुद्धि का प्रयोग साधारण व्यवहार के लिए है । » 

स्पष्ट है कि बगेसाँ का द्शन कल्पना पर जोर देता है| बुद्धि के 
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पश्चात्‌ वह अनिश्चित अन्तर्चेतना पर जोर देता है. और उसे ही मुख्य 
मानता है। अरविन्द भी यही वात कहते हैं पर दूसरे ढ्ठ से । 

वर्गों का यह कहना सही है कि जीवन-शक्ति कमी नष्ट नहीं 
हो सकती | हजारों परमारु बस भी प्राणसत्ता का समूल विनाश नहीं 
कर करते | इस नक्षत्र का जीवन-स्रोत सूर्य है परन्तु उसके शीत हो 
जाने पर भी जीवन-सत्ता अन्य किसी नक्षत्र मे विकसित होने लगेगी |, 
परन्तु इस मूल जीवन-सचा को ही वह ईश्वर मानता है और परिणा- 
सतः दर्शन का फल जो निकलता रहा है वही यहाँ भी निकलता है 
अर्थात्‌ वह मूल जीवन-सत्ता ही मुख्य है उसी की ओर हमारी गति 
होनी चाहिए | 

वर्गसाँ का ईश्वर सत्र व्याप्त है। मनुष्यों में परोपकारादि की 
भावना स्वाभाविक रूप से रहती है | धर्म व्यक्तिवाद पर अनुशासन 
रखता है ( परन्तु धर्म व्यक्ति के दृष्टिकोण को अवैज्ञानिक भी बनाता है 
इसे वर्गसाँ नहीं कहता ) परन्तु जब धर्म में परस्परावाढिता आग तो 
अन्तर्चेतना ने उससे सन्तुल्लन उत्पन्न कर दिया | अत- घर्म व अन्तर्चेना- 
त्मक ज्ञान ोनों आवश्यक हैं। साधू-सन्तों के पास दोनों वस्तुएँ थी, 
अत' वे सहान थे। वगेसाँ के अनुसार मृत्यु पर भी विजय प्राप्त 
हो सकती है | 

स्पष्ट है कि बगेसाँ का दर्शन उन पूर्वाश्नहों से आगे नही बढ़ता 
जो पहले के दाशनिकों में दिखाई पड़ते हैं । 

आदर्शवादी दाशेर्निकों के अतिरिक्त कुछ भोौतिकवादी दाशनिक 
भी अपने तक इस ढल्ग से उपस्थित करते हैं कि उनके दशेन का अन्त 
आदशवाढ में ही होता है। बटे रड रसेल ऐसे ही यथार्थवादी दार्श- 
निकों मे से है--रससेल के अछुसार वाह्मय भौतिक जगत की सत्ता का 
प्रमाण मानसिक संवेदनाएँ (867806078) हैं। ये संवेदनाएँ मस्तिष्क 
मे निश्चित सस्थानों (0०]8) में स्नायु सम्बन्धी हलचलो (]ऐ७7ए०ए४ 
गगएणोौ४७४ ) से उत्पन्न होती है। स्तायु सम्बन्वो हलचले विशुद्ध 
शारीरिक उत्तेजनाओ--ताप, दबाव, शीत आदि से हमारे मस्तिष्क के 
भीतर उत्पन्न होती हैं। बाह्य भौतिक अनुभव मस्तिष्क द्वारा हो 
अनुभूत होते है । प्रत्येक वह वस्तु, जिसे हम प्रत्यक्ष देखते या अनुभव 
करते हैं, हमारे मस्तिष्क मे अयस्थित रहती है तथा मानसिक उत्तेज- 
नाओं को जन्म देती हैं अत इसी दृष्टिकोण के विकसित होने पर हम 


दाशनिक निरपेक्षुता का विकाल २४ 





कह सकते हैं कि मन व जड़ तत्त्व के बीच का भेद केवल अ्रमात्मक 
है ६8 रसेल के इस विचार-क्रम को देखकर स्पष्ट हो जाता है कि 
किस प्रकार उसका मत आदर्शवादी शिविर में शामिल हो जाता है। 
जो दाशनिक सन (४।])0 ) व जड़तत्त्व ( १४७४४ ) के भेद को 
अ्रमात्मक ( ॥]08079 ) मानता है, उसमे तथा अरविन्द जैसे दाशै- 
निकों मे, केवल कथन-प द्वति को छोड़ कर क्‍या अन्तर है ? यही कि वे 
अपनी कल्पना से कही भी समन्वय दिखा सकते हैं। विरोधो में सामझ्ञस्य 
खोज़ने की नीयत की प्रशंसा हम चाहे जितनी करे, परन्तु ऐसा 
सामज़स्य अन्तर्चेतना ( ॥7007007 ) में भले ही सम्भव हो, कम से 
कम बुद्धि से सम्भव नही दिखता और बुद्धि को छोड़ कर अन्य कोई 
साधन हमें सात्य नही है | 
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वस्तुस्थिति यह है कि रसेल का जड़-चेतन मे भेद न मानना और 
प्रानसिक जगत को अधिक महत्त्व देना हमें एक प्रकार के मानसिक 
पत्ययव।द्‌ के पास ले जाता है, जिसे वर्कले पहले प्रमाणित कर चुका 
थ्रा । रसेल उस मानसिक प्रत्ययवाद की सिद्धि के लिए शरीर-विज्ञान 
पर आधारित तरककों का प्रयोग भर करता है। अतः वह भी आदशेबादी 
गशेनिकों की परम्परा में आजाता है, क्योंकि हम विचार के परिणाम 
फ्रो देखते हैं, जैसा कि हम हीगेल के विश्लेषण में देख चुके हैं। रसेल 
वेशप बकले की तरह वस्तु के देखने की प्रक्रिया को उलमा देता 
है | बह यह नहीं समझ पाता कि हम वस्तुत वस्तुओं को देखते 
हैं, वस्तु को देखते की क्रिया को नहीं । 


मैंने योरोप के दाशनिकों की विचार-धारा मे पूाग्रहों के सम- 

्रेन का चाव व उन पर परिस्थितियों का प्रभाव दिखाया है। 
गोरोप के दाशैनिक अधिक वेज्ञानिक माने जाते हैं पर उनमें वैज्ञा- 
निकता नही है जैसा कि हमने ऊपर के विकास में देखा है कि किस 
प्रकार दाशनिकों ने निरपेक्ष दृष्टि से सोचा है। विचार ब समाज के 
पस्वन्ध को वे वरावर भूले रहे जिसे सबसे अधिक बुद्धि संगत रूप में 
प्ाक्स ने समझाया था। सारे दाशनिकों का-देशी, विदेशी सभी 
दाशनिकों का यह हाल था कि बे इश्वर, आत्मा और जगत की सन्ता को 
पूर्वाम्नह के रूप में स्वीकार करते थे और उन्हीं के समर्थन के लिए 
नाना पद्धतियों का आविष्कार करते थे | उन तके-प्रणालियों में से बहुत 
सी उपयोगी हैं, अत ग्रहणीय हैं परन्तु उनसे भी ईग्थर-आत्सा की सिद्धि 
फा ही काये लिया गया। जो अपने को सबसे अधिक बुद्धि सद्भत 
बनाने का अयत्न करता है उसी में सबसे अधिक अन्तर्विरोध दिखाई पडता 
। भारत मे शून्ययाद, मायावाद, तथा योरोप में वकले, कांट, हीगेल 
आदि के उदाहरण हमारे सम्मुख प्रस्तुत हैं । योरोप में दर्शन के बिकास 
को देखते समय हमने देखा कि किस प्रकार अंध-विश्वास की रक्षा के 
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लिये पूर्वा्रहों को प्रमाणित करने का प्रयत्न वहाँ होता रहा । 


हमने वार-वार यह कहा है कि दर्शन पर सामाजिक पॉरिस्थि- 
तियों का प्रभाव पड़ता है ।&8 एक विशेष व्यवस्था में ही एक विशेष 
प्रकार की विचारधारा दिखाई पड़ती है। तथा कथित दशेन स्वेदा 
सुविधा भोगी बे का ही काये रहा है। यद्यपि यह नियम सर्वत्र लागू 
नही होता क्‍योंकि असुविधा भोगी वगे से भी अध-विश्वास के कारण 
रल्पनाएँ की जाती रही है जिनका नाम दर्शन पड़ा है परन्तु समाज 
में सुविधा प्राप्त वगे की उत्पत्ति हो जाने के पश्चात्‌ प्राय. दर्शन के 
विकास का काय द्रति गति से होता दिखाई पड़ता है । क्‍यों ? दर्शन! 
की मुख्य पहचान यह छह कि उसमें मानसिक क्रिया व व्यावहारिक 
क्रिया दो विपरीत दिशाओं से चल पड़ती हैं। व्यवहार व विचार में 
अतर पड़ता जाता है । सुविधामोगी वर्ग जितना ही निश्चित होगा, उसके 
दर्शन में उतनी ही घोर अव्यावह्यारिक मानसिकता दिखाई पड़ेगी और 
उतनी ही अधिक मात्रा में “बर्ग-सम्बन्ध” स्पष्ट होगा |+ चिंतन की 
असमंथता से दशन मे कल्पना व बुद्धि की मनमानी दौड़ ओर बढ़ 
जाती है। योरोप के दशन से यह वात स्पष्ट है । 


यद्यपि आदशंवादी दाशनिकों ने ही १७ वी शताच्दी में वैज्ञा- 
निक दृष्टिकोण (बुद्धिवाद) के विकास पर जोर दिया था परन्तु उनके 
बुद्धिवाद ( 080079)787 ) का लक्ष्य अंततोगखा ब्रह्म” की ही 
सिद्धि होती थी अतः योरोप में जब 'डेकट? ने 'मेटरः की ओर ध्यान 
आकर्षित किया तो मन! व सेंटर! के सम्बन्ध की समस्या उत्पन्न 
हुई। डेकट ने ढैत का समर्थन किया | मानसिक व भौतिक जगत सबथा 
स्वतन्त्र मान लिए गए। परिणाम यह हुआ कि आगे चल कर फ्रांस 


* 676 78 70 977080ए५9 रक्षक 78 706 एक 08 
5009) 8ए86677, 

के रि०ा08 6 7078 0077]908 #6 8७.707०ध07 
0०ज़8७॥9 7679] धयते एए869% ए०, था 06 ह+९०७४६। 
१6९7४७ 0. €5छञणाशांत070 0 076 0958 9५ ०»7000॥07, 
ह6 7076 38 08 0855 78]9907597 #छी6०७ ९४१ ग्रा 88 
7089॥86 ए7 08079... (४ 8956 0 ख &775286 72)7]080707 
[४४०४ 88 ) 


[श्८ पन्‍्तजी को नूतन काव्य और दशन 





के भौतिकवादियों ने भोतिक जगत को ही सब कुछ मान कर मानसिक 
जगत की सत्ता को स्वीकार नही किया और 'दूसरी ओर “बकंले” ने 
“मानसिक जगत को स्वीकार कर भौतिक जगत का प्रतिषेध किया | 
“*बर्कले” के आधार पर आगे के आदशंवादी चलते रहे | और कभी 
भी आदर्शवादी मन व मैटर की समस्या को सन्तोषजनक ढन्ञ से न 
'छुक्षका सके । नाना कल्पनाएँ होती रही । स्पिनोजा ने एक ही अब 
'के ऐो तत्त्वों के रूप में मन व मैटर को स्वीकार किया जिससे ट्वतवाद्‌ 
तो मिटा परन्तु बह समाधान भी काल्पनिक रहा । 

. यांत्रिक भौतिकवादियों ने ७ वी शताब्दी से ईश्वर, चर्च और 
धर्म आदि पर सीधे प्रहार प्रारम्म कर दिए तो वर्कले ने उन्ही के तकोँ से 
जगत की बाह्य सत्ता का ही निषेध किया । स्पिनोजा ने भी रहस्यवाद 
फी ही शिक्षा दी | परन्तु पूं जीवादी व्यवस्था का धीरे-धीरे विकास 
होता गया, विज्ञान के नाना आविष्कार होते गए और बकले के तक 
फीके पडने लगे तो कांट, हीगेल और बर्गेसाँ के दशेन ईश्वर व धर्म की 
रक्ता के लिए आगे आए | 

कांट ने बौद्धिक व व्यावहारिक अनुभवों के इन्द्वात्मक विकास 

का सिद्धान्त खोज निकाला जिसकी आदशेवषादी घूल माड कर माक्‍्से 
ने उसे स्वीकार किया | हीगेल ने कहा था कि जो कुछ भी सत्य है, बह 
'बुद्धिसंगत है और जो कुछ भी बुद्धिसद्भत है वह सत्य है। हीगेल का 
तात्पय यह था कि सामाजिक ससस्‍्थाएँ व सिद्धान्त ब्रह्म हारा निश्चित 
होते हैं और बुद्धि के विकास के सोपान है। बुद्धि का विकास ही 
, सत्य का पिकास है । इस सिद्धान्त से प्रत्येक प्रकार की व्यवस्था व 
सिद्धान्त की रक्षा हीगेल ने की । माक्से ने इसे स्वीकार नहीं किया 
क्योंकि वह समाज को बदलना चाहता था। अत्तः हीगेल के तक से 
दूसरा अथे लिया गया--यदि यह स्वीकार भी कर लिया जाय कि जो 
कुछ बुद्धिसद्भत है वह सत्य है तो जो कुछ सत्य है. यदि उसे 'असतः 
प्रमाणित कर दिया जाय तो स्पष्ट है कि वह सर्त्य नहीं रहेगा और 
उसका विनाश अवश्य होगा। यथा निरंकुश राज्य-व्यवस्था बुह- 
सह्नत नही है अतः वह असत््‌ है, ऐसा मानना चाहिए । निरंकुश 
राज्य-व्यवस्था का अस्तित्व है परन्तु जब वह अवुद्धिसक्गत हो जाती है, 
जब वह आगामी सामाजिक विकास को रोकने लगती है, नवीन 
'ज्यवस्था का सामना नह्हीं कर पाती तो उसका विनाश निश्चित है। 
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इसी प्रकार इसाइयत व धर्म भी अवुद्धिसद्भत है अत. उसका विनाश 
अवश्यस्मावी है । इस प्रकार चामपक्तो हीगेलवादियों ने सिर के वल 
खड़े हीगेल को पैर के वल खड़ा कर दिया और इसी तरक॑ पर जार- 
शाही, निरंकुशतावाद वा इसाइयत का घोर विरोध किया । इस प्रकार 
“विश्व को सर्वश्रथ्म सामाजिक दर्शत--इतिहास की आर्थिक व्याख्या, 
इन्द्वात्मक भौतिकबाद आदि के रूप से प्राप्त हुआ जिसने विज्ञान को 
अपना आधार बनाया । 


हमने देखा है कि डिकट ने हे तवाद-मन व मेटर के छत की 


समस्या खड़ो करदी थी और आगे के आदशेवादी मन को ही सब 
कुछ मानते रहे थे परन्तु बामपत्ञो होगेलवादियों से न तो यान्त्रिक 
भोतिकवादियों की तरह मानसिकता का निषेध किया न आदर्शवादियों 
की तरह जगत का निषेध किया । विश्वास द्वारा सिद्ध व साधारणीकृत 
पैटर! को मुख्य मानकर भी चेतना को गुणात्मक परिवर्तन के रूप से 
स्वीकार किया और सैटर के विकास के दौरान से ही चेतना के विकास 
को सम्भव माना, इससे चेतना व मैटर का झगड़ा समाप्त हो गया । 

वामपक्ती हीगेलवादियों की इन मान्यताओं ने विश्व की विचारधारा में 
क्रान्ति उत्पन्न कर दी और माक्से व एड्लिल्स के विवेचन व व्याख्याओं 
के आधार पर एक नवीन दर्शन ( माक्सेवादी दशेन ) का विकास हुआ । 
दक्षिणपन्थी हीगेज्वादी आदशेवादी थे | उनका प्रभाव घटता गया। 
ऐतिहासिक घटनाओं व व्याख्याओं ने यह बताया कि माक्संबादी 
सही, थे । म/क्सेवादियों ने अपने विश्लेपणों का आधार कल्पित दशेन 
नही, विज्ञान, इतिहास, समाजशासत्र आदि को वबनाया। वामपत्षी 
हीगेल का प्रथम ज्याख्याता फायरबाख हुआ, माक्‍्से ने उसकी यांत्रि- 
किता को दूर कर साक्सेवाद का प्रवर्तेन किया। एह्डिल्स, लेनिन, 

स्टालिन आदि ने उसे पुष्ट किया | 


साकसेवादी व्यवस्था स्थापित हो जाने के पश्चात्‌ इतिहास, 
विज्ञान, दर्शन आदि के क्षेत्रों में | माक्सवादी दृष्टि से कार्य प्रारम्भ हो 
जाने के पश्चात्‌ पूजीवादी व्यवस्था ने उसका विरोध आरमस्म किया 
क्योंकि रेतिहासिक दृष्टि से पूेजीवाद का नाश निश्चित है, अतः अपने 
प्रतिक्रियावादी चरण सें पूजीवादी व्यवस्था का साम्राज्यवादी वर्बर 
'रूप उपस्थित हुआ । विचार के क्षेत्र मे भी काल्पनिक आदरशेवबाद को 
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पुनः जीवनदान दिया जाने लगा है | 

इसका एकमात्र कारण यह है कि वर्गवादी व्यवस्था--पूँजी- 
बादी व्यवस्था में वर्ग-स्थार्थ के कारण काल्पनिक आदर्शवाद की 
रचना की जा रही है, विज्ञान के क्षेत्र में भी पूंजीवादी दृष्टिकोण जिन 
नियमों की खोज करता है उनमे माक्सेवादी मान्यताओं का खण्डन 
करने का षडयन्त्र रहता है क्‍योंकि पू जीवाद का वरततेमान स्वरूप अपना 
प्रगतिशील रूप समाप्त कर चुका है | लेनिन ने दिखाया है कि अ,ज 
का पू जीवाद साम्राज्यवाद मे परिणत होता जा रहा है जवकि दूसरी 
आर वर्ग-सद्वषे तीत्र होता जा रहा है । इसी वर्ग-सद्बष को समाप्त करने 
के लिए काल्पनिक आदशेवाद की सृष्टियाँ विभिन्न देशों में दो रही हैं। 


दूसरी ओर पूँजीवादी व्यवस्था के साथ-साथ जिस व्यक्ति- 
वादिता का विचार के क्षेत्र मे प्रवेश हुआ, उसकी चरस सीमा पू जीवाद' 
के इस पतित रूप में दिखाई पड़ रही है | स्पेगलर, (8.0०0807) कांट, 
फिक्ते, शापेनहावर आदि सभी विचारक व्यक्ति को समाज से अलग 
कर उसके सम्बन्ध से अनेक प्रकार की कल्पनाएँ करते रहे हैं | अत 
पूँ जीवादी व्यवस्था से घोर वैयक्तिकतावाद के कारण चिंतन के नाम 
पर अनगलतावाद का प्रचार होता है और उसके नीचे वर्ग-स्वार्थ की 
रक्षा का घणित उद्देश्य छिपा रहता हे ! 

पूजीवादी वैयक्तिकतावाद व काल्पनिक आदशंवाद का सुन्दर 
डढाहरण “पत्रेगमैटिज्म'” ([?79087796970) सें दिखाई पड़ता है । 

“प्रेगमैटिज्म”” के अ्रवर्तेक विलियम जेम्स थे। उनके अनुसार 
जो उपयोगी हे वह सत्य है । सत्य वह है जो हमें रुचिकर प्रतीत हो । 
ये दाशनिक सत्य की अनेक व्याख्याएँ करते हैं | सत्य ऐसी आवश्यकता 
है, जिसका वस्तु के साथ सस्वन्ध हो । सत्य वह है जो स्वय प्रकाश हो, 
जों स्वय सिद्ध हों | इस प्रकार सत्य की परिभाषाएँ अनेक हो सकती 
हैं जिन्हे मल॒ुष्य अपनी रुचि और आवश्यकता के अनुकूल चुन लेता है 
धश्मत सत्य वह है जो किसी व्यक्ति-विशेष को, किसी काल-विशेष से, 
किसी परिस्थिति विशेष में रुचिकर प्रतीत होता है । सत्य सद। वैयक्तिक 
होता है, सामाजिक नही | हमारे लिए सत्य वही है. जो हमें रुचिकर 
लगे, जिप्ते हम कठिनाइयों के आने पर भी अपने साथ रख सकें 
जितनी दूर तक ओर जब तक हम किसी सत्य को अपना वनाकर 
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रख पाते हैं उतनी दूर तक और तभी तक वह हमारे लिए सत्य! 
रहता है |? 
मतलब यह कि सत्य वह है जो जिसे अच्छा लगे, कोई सामान्य 
सत्य, सत्य नही है जो एक के लिए सत्य है बह दूसरे के लिए झूठ है । 
यह है. पूँजीवादी व्यवस्था मे उत्पन्न होने वाले व्यक्तिबादी 
दर्शनों का स्वरूप | माक्सेवाद इस असामाजिक चिंतन का विरोध 
करता है, क्‍योंकि इसमे सत्य की परिभाषा करते समय ध्यान केवल 
व्यक्ति पर रहता है, जैसे व्यक्ति समाज से विच्छिन्न इकाई का नाम हो | 
यदि सत्य वही है जो जिसे रुचिकर है तो एक पूजीपति का सत्य जो 
शोषण करता है, देश व समाज को घोखा देता है, और कठिनाइयों के 
आने पर भी अपने शोपण-कार्य से विचलित नही होता, सत्य? के 
रुप में स्वीकार करना होगा | तव पाप क्‍या है ? भूठ क्‍या है, ? यह है 
'प्रेगमैटिकः दर्शन का दिवालियापन । चोर चोरी में विश्वास करता हे, 
वार वार जेल जाने पर भी चोरी नहीं छोड़ता, महन्त दूसरों के अन्ध 
विश्वास से लाभ उठाता है, नेता जनता के नाम पर जेब भरता है तो 
चोर, महंत्त व नेता का सत्य क्‍या बस्तुत- 'सत्यः की परिभाषा पा 
सकता है ? उत्तर होगा, नही । सत्य वह नही है जो व्यक्ति विशेष को 
रुचिकर हो । 
पिरेन्डेलो (770800]]0) ने एक नाटक लिखा है जिसका 
नाम हे “आप सही हैं यदि आप सममभते हैं कि आप सही हैं?” 
(४०7 छा उ8॥6 ४ ए०0प शशगगर ए०० ७7७ ) इस नाम से ही 
स्प्ट्ट है कि सत्य वह है जो आप को प्रिय हो और आप जिसे कठि- 
नाई आने पर निभा सकें। इसी '्रैगमिटिज्म!ः का उपदेश पेपिनी 
2कएण ने इटली में दिया था जिसका प्रभाव मुसौलिनी पर बहुत 
न गा बम उस कोल मे बाग सा वा कया कि गाजी 
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नेता उसमे विश्वास करते थे, उनकी इच्छा शक्ति हढ़ थी थे उस » 
विश्वास की ओर दुनियाँ को बड़ी दूर तक ले जा सके । इस दर्शन के 
अनुसार जो आपके लिये मूल्यवान्‌ है, ज्लाभप्रद है वही सत्य है, पूजी- 
पति के लिये सबसे बड़ी लाभप्रद्‌ वात भ्रूठ वोलना है अत' भूठ ही 
सत्य है क्‍योंकि उसमें पूजीपति विश्वास करता है ।#$ 


इस समय पे जीवादी देशों से कोई भी ऐसा देश नही है जिसमे 
वर्ग-स्वार्थे की रक्षा के लिये ऐसे ही भिन्न-भिन्न वैयक्तितावादी दर्शनों 
का प्रचार न किया जा रहा हो। अमेरिका व इब्नलैंड मे ही 
नहीं, भारत में भी ऐसे दर्शनों का विकास हो रहा है जिनमें इधर 
“अरबिन्द दर्शन” का कोलाहल बहुत सुनाई पड़ रहा है। अरविन्द दशन 
पर बहुमूल्य पुस्तकें न्यूयाक में छापी जाती हैं और वहाँ से ऋषियों 
की पवित्र भारतभूमि पर अध्यात्मवाद व भौतिकवाद के समन्वय के 
रूप में माक्सेवाद के विरुद्ध प्रचार किया जा रहा है । 


परन्तु सत्य और सत्य का ज्ञान आपकी रुचि और अरूचि से 
प्रथक है। सत्य और सच्चा ज्ञान वह है जो अ्रमों का नाश करे, चाहे 
बह “अ्रमवाद! कितना ही मनोहर व प्रेरणादायक क्‍यों न हो। 


चूँकि माक्सवादी विज्ञान की खोजो को ही अपना आधार 
मानकर चलते हैं, इतिहास, समाजशासत्र आदि के प्रामाणिक आधार 
पर अपने सिद्धान्त रखते हैं। अत. आज कल विज्ञान का पिरोध 
बहुत बढ़ने लगा है इसके नीचे भी, जैसा कि हमने पहले देखा 
है बरगे-स्वाथ छिपा हुआ है। अत. विज्ञान के स्थान पर काल्‍ल्प- 
निक अलोकिकताबाद का प्रचार तीत्र होता जा रहा है। कुछ दोनों 
का समन्वय आवश्यक मानते हैं | आथर कोइसलर जैसे माक्सबाद- 
विरोधी विद्वान रहस्यवादियों व योगियों को एक ओर तथा माक्से- 
बादी क्रांतिकारियों को दूसरी ओर रखकर उनकी खूब खबर लेते हैं 
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परन्तु अन्त में दोनों के समन्वय की ही इच्छा प्रकट करते है |४$8 इस 
प्रकार के समन्‍्वयवादियों का एक सात्र पविन्न उद्देश्य साक्सेवाद का 
विरोध है, अन्य कुछ नही | ज्ञान व श्रम दोनों एक साथ नहीं रह 
सकते, अध-विश्वास व विज्ञान का समन्वय नहीं हो सकता | परन्ठु 
बगे-स्वार्थ संसार में सबसे अधिक ग्रवल आकपण होता है। जान 
कोइसलर की विचारधारा के पीछे भी समाजवादी शक्तिसे उत्पन्न 
भय कार्यें कर रहा है । इसी प्रकार का भय अरविन्द दशेन के पीछे 

अतः वहाँ सी समन्वय की पुकार बार-बार लगाई गई है। वस्तुतः 
यह समन्वयवाद एक छलना है, जनता की उद्‌बुद्ध चेतना के साथ 
विशुद्ध विद्रोह ' 


विज्ञान व अन्धविश्वास का समन्बय ( 6007 0]8&607 ) 
प्रस्तुत करने का चाव योरोप में भी बहुत वढ़ रहा है।< ऐसा माना 
जाता है कि विज्ञान तो केवल किसे विकास होता है? इसे समकाता 
है। विज्ञान से ' क्यों विकास होता है? इसका उत्तर नहीं मिलता । 
इसका उत्तर केवज्ञ धर्म व दशेन दे सकता है। विज्ञान का कोई उद्देश्य 
नही होता, धर्म जीवन [का लक्ष्य निश्चित करता हे, नेतिक उन्नति 
करता है, अतः दोनों का समन्वय आवश्यक है। दूसरे शब्दों मे 
भौतिकवाद व अध्यात्मवाद का समन्वय अनिवाय है। विज्ञान से 
नेतिकता का ह्ास हुआ है ( जेसे नेतिकता के नाश का उत्तरदायित्व 
व्यवस्था पर बिल्कुल नहीं है ) अत' देवी सत्ताओं ईश्वर, आत्मा आदि 
में हमें विश्वास करना चाहिए, तभी युग को शान्ति व सुख मिल सकता 
है और इश्वरादि का ज्ञान बुद्धि से नही, मस्तिष्क की विशेष शक्ति 
अन्तर्चेतना ( [7/णए90४ ) से ही सम्भव है । 


वैज्ञानिक ही नही, साहित्यकारों मे भी वहुत से व्यक्ति भौतिक- 
वाद व अध्यात्मबाद के समन्वय की चिन्ता करते हैं जेसे हमारे यहाँ 
दाशनिकों में अरविन्द व्‌ कवियों में सुमित्रानन्दन पन्त इस ओर 
अधिक प्रयत्नशील रहे हैं।टी० एस० इलियट, विले ( ए४॥]99 ), 
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सी० एस० लेविस, ड्रौथी सेयस आदि साहित्यिक इस दिशा से उल्म ख- 
नीय है | ये लोग कहते हैं कि १७वी शताब्दी में विज्ञान की उन्नति में 
बुद्धि व भावना में विरोध उत्पत्यभ हो गया, विज्ञान की उन्नति ने 
कविता व धर्म को समाप्त प्राय' करदिया | फलत' नैतिकता का नाश 
हो गया ओर संस्कृति सड़ने लगी | अत. वैज्ञानिक उन्नति के साथ-साथ 
नेतिकता की उन्नति नहीं हो सकी। अत' बुद्धि के साथ-साथ मानव 
व अन्तर्वेतना ( 77007800 ) के विकास की भी आवश्यकता है, 
ओर इसके किए धर्म व अध्यात्मवाद की आवश्यकता है । 
परन्तु बुद्धि केवल विश्लेषण ही नहीं करती अपितु हमारे अनु- 
भवों पर तटस्थ निर्णय भी देती है। भावनात्मक जगत की अन्धता पर' 
बुद्धि ही अंकुश रखती है, विचार की निरपेक्षता पर बुद्धि ही रोक 
लगाती है अत उसे एक ओर रखकर, स्व॒तन्त्र भावना के जगत में ऊँची 
उड़ान भरने से इश्वर-आप्ति शायद सस्मव हो जाए, पर साथ ही अन्ध- 
विश्वास का प्रवेश भी निश्चित रूप से हो जायगा और ऐसा हुआ भी 
है। बुद्धि व सावना के इन्द्र में विश्वास करने से अन्तत अन्धविश्वास 
की ही रक्षा होती है। अतः बुद्धि ही शुद्ध चिन्तन का आधार 
है इसी के बल पर हम शास्त्रों के पद्चायती निणयों से बच 
सकते हैं| इसी के आधार पर आधुनिक मनोविज्ञान, नृतत्त्वशात्र, 
राजनीति, ओषधि-विज्ञान आदि का विकास हुआ है। वस्तुत दु ख, 
अनैतिकता, अविश्वास का कारण विज्ञान नही, सच्ची वैज्ञानिक दृष्टि 
का अभाव है। बुद्धि को एक ओर रख देने से, रहस्यवाद का ही 
सृजन होगा या असामाजिक विचारधाराओं का जन्म होगां यथा 
जीवनवाद ( ०578009709]570 ) जैसी विचारधाराओं में हुआ है। 
विजन्नान-विरोधी पादरीवाद को मानने वाले तथा धर्म, श्रद्धा, आस्था, 
प्रेम का प्रचार करने वालों ने ही हिरोशिमा पर परमाणु वम से 
मानवता का नाश किया था अत विज्ञान व बुद्धि को कोंसना व्यथ है । 
लियट जेसे साहित्यिकों तथा बेली जेसे वैज्ञानिकों ने विज्ञान 
व आधुनिक भोतिकवाद को गलत रूप में उपस्थित किया है, उनके 
व्यापक क्षेत्र को, सीमित व सह्ली्ण रूप मे दिखाया है । 
योरोप की तरह भारत में विज्ञान व धर्म, बुद्धि व भावना के हैत 
को मानने वाले आधुनिक विचारकों में अरविन्द का स्थान महत्त्वपूर्ण 
है और साहित्यिकों में पन्‍तजी का | ये विचारक, भौतिकवाद व अध्यात्म- 
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वाद का समन्वय प्रस्तुत करना चाहते हैं परन्तु जेसा ऊपर कहा गया कि 
यह दृष्टि ही गलत है। बस्तुतः भौतिकवाद सक्कीणण नही है। १६ वीं 
शताब्दी के कुत्सित भ्ौतिकवादियों की विचारधारा सद्छीणं अवश्य 
थी, उसका स्वयं खण्डन हो चुका है परन्तु निरपेक्ष दृष्टि से समन्वय 
खोजने वालों को विराट व विस्समयकारी समन्वय की घुन लगी हुई है। 
हम नीयत की बात नहीं करते, वह अच्छी भी हो सकती है, परन्तु 
अनजाने ही विचारक किस प्रकार सामाजिक शक्तियों के विरोधी 
वन जाते हैं, अरविन्दू,व पन्‍त इसके उदाहरण हैं। जिन कल्पनाओं 
व अन्ध-विश्वा्सों पर उनके तके आधारित हैं, उनकी उपज विशेष 
परिस्थितियों में प्राचीन यु्गों में हो चुकी थी। युग-विशेष से उत्पन्न 
शास्त्रों की मान्यताओं को ही प्रमाण मान कर अरविन्द व पन्‍्त ने 
जिस रहस्यवाद का प्रचार किया है वह प्राचीन रहस्यवादी सम्प्रदायों 
का द्वी आधुनिक रूप है | 
भारत में दाशेनिक धारणाओं का विकास भी इसी वात का 
साक्षी है कि दाशेनिकों फी विभिन्न विचार-घाराओं पर सामाजिक 
परिस्थितियों का बरावर प्रभाव पड़ा है। जिन परिस्थितियों में शंकर 
को होना चाहिये था, उन्ही परिस्थितियों में उन्होंने जन्म लिया है । 
उपनिषदों के ठीक पश्चात्‌ शंकर का 'मायावादः कभी उत्पन्न नही हो 
सकता था इसी प्रकार गौतम बुद्ध के ठीक पश्चात्‌ शून्यवाद/का जन्म 
असम्भव था, उसके लिए एक प्रष्ठ भूमि'की आवश्यकता थी, उसके 
प्रस्तुत हो जाने पर ही शुन्यवाद का उदय हुआ और शुन्यवाद के 
“पश्चात्‌ ही 'मायावाद! का उदय सम्भव हुआ । अत. दाशेनिकों का यह 
' इंष्टिकोण कि विचार तो निरपेक्ष है, गलत है ।४४ 


हिन्दू दशेनों में पूर्वागृह यह रहा है कि जो वेद-शात्रों ने कहा 
है, चही सही है । शाञ्् द्वारा प्रतिपादित मान्यताओं की रक्षा के लिए 
ही सारी मेघा का व्यय किया गया है। जहाँ बुद्धि काय नहीं करती 
या उल्षमनें उत्पन्न होती है, वही वेद-शास्त्रों की साक्षी उपस्थित कर 
दी जाती है, इसीलिए तो शह्ूर जेसे दाशेनिक को भी योरोप के बहुत 
से विद्वान अधकचरा दाशनिक मानते हैं | अत. दर्शन के दोनों दोप-- 


# विस्तृत विवेचन के लिए देखिए लेखक की “हिन्दी साहित्य की 
दाशंनिक पृष्ठभूमि” । 


रे 


हे ८ ॥ 
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पूर्वांगृह व सामयिकता भारतीय द्शेन मे भी सत्र मिलते हैं । 
भारतीय दर्शनों का स्रोत उपनिषद्‌ है, षद्दु्शनों का भी वही 
स्रोत है। वोद्ध व जैन मतों पर भी उपनिषदों का प्रभाव मिलता है । 
उपनिषदे उस युग मे लिखी गई' थी जब व्यक्तिगत सम्पत्ति का सिद्धांत 
स्वीकृत हो गया था । श्रम-विभाजन हुए बहुत समय बीत चुका था। 
दास प्रथा का अस्तित्त था, उत्पादन के आधार निम्न वर्णों 
के लोग थे । जिनकी सख्या कम न थी | ससाज का ढाँचा चरमरा 
कर टूट जाता यदि उपनिषदें समानता के सिद्धान्त की घोषणा न 
करती | पुरोहित वर्ग यज्ञ के विधि-विधान को अपनी जीविका 
का आधार बना कर उसी में डूब गया था । प्रवाहण जैवलि, अश्वपति 
कैकेय, जनक जेसे राजा यज्ञ के व्यय को व्यर्थ समझ कर स्वतन्त्र-द्शेन 
पद्धति का आविष्कार कर रहे थे। श्रम-विभाजन होने से जहाँ 
समाज का विकास हुआ वहाँ उत्पादक वर के शोषण को शाश्वत 
बनाने के लिए 'कमंबाद” जेसी विचारधारा की आवश्यकता थी। 
इस जन्म दु.ख किसी पूबे जन्म के कुकर्मों का परिणाम है यह सिद्धांत 
समाज के उत्पादक वर्ग को सतोष देने के लिए आवश्यक था । उपनिषदों 
ने इनका आविष्कार किया और ग्रथम क्षत्रिय दार्शनिकों तथा तत्प- 
स्वात्‌ याज्ञवल्क्य, आरुणि, उद्दालक, श्वेतकेतु आदि ब्राह्मणों ने इसका 
प्रचार किया । परन्तु साथ ही समाज से सतुल्नन के लिए तथा उसके 
अंतर्विरोधों को दवाने के लिए मौखिक समानता की घोषणा भी 
अनिवाये थी । अत. उस युग के दाशेनिकों ने नासदीय सूक्त के सूक्ष्म 
ब्रह्म को पकड़ा जिसके सम्बन्ध से वैदिक ऋषियों ने सकेत भर किये 
थे |$& अत इसी सूक्ष्म आधारभूत एक चेतना के सम्बन्ध में खोज 
प्रारम्भ हुई ओर व्यक्तिगत जीवात्मा व विश्व में व्याप्त महा चेतना की 
एकता घोषित की गई । दशेन की उषा-वेला में उपनिषद्‌ के विचारों 
की यह उड़ान उनकी मद्दान मेघा की अतीक थी । उपनिषद्‌, का 
सारा जोर आत्मा? के अस्तित्व की सिद्धि तथा त्रह्म व जीब की 
एकता पर हैं । जगत को कद्दी मिथ्या तथा कही ज्रह्म का ही स्वरूप 
_वताया गया ।+ आत्मा सर्वत्र व्याप्त है । गीता कहती है कि वह शुनि, 
# एक सद्विप्रा बहुधा वदन्ति श्ररग्नि यम मातरिश्वान माहु. | 

ऋगवेद-- १| १६४|४६ 
+ ईशावास्‍्यमिद सब यत्किश्व जगत्या जगत | ( ईश--£ ) 
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खपाक व ब्राह्मण सब में विद्यमान है। आत्मा की समानता का यह 
सिद्धान्त उस युग मे शोषित वर्गों की अस्तित्व-स्वीकृति का आधार था, 
उनमें भी त्रह्म है यह सान लिया गया। समत्व बुद्धि भारत के सारे 
सामाजिक जीवन में, विचार-क्षेत्र में ही सही, आज भी वरावर मिलती 
है। 'जब तक वर्ग-स्वार्थ पर कोई अंगुली नही रखता तब तक विचार 
क्षेत्र में समत्व का यह सिद्धान्त निश्चित रूप से समाज में संतुलन लाता 
है। आज भी उपनिपत्‌ के समत्व सिद्धान्त का यह रूप हमारे लिए 
सामाजिक बन सकता है !? विवेकानन्द, रामतीथे आदि सुधारवादी 
विचारकों ने वराबर आत्मा की समानता पर जोर दिया है। जगत 
के मिथ्यात्व के सम्बन्ध से उपनिषदों मे संकेत मिलते हैं परन्तु शक्कर 
ने उसको दशन का मुख्य विषय बनाया । उपनिषद्‌, व शह्डुर के दर्शन 
में वस्तुतः आत्मा की समानता का सिद्धान्त अत्यधिक सामाजिक है 
परल्तु दास-प्रेथा के ध्यंसावशेष के युग में समानता का सिद्धान्त जहाँ 
शूद्रों व कमकर वर्गों की मानसिक समानता को स्वीकार करता है 
वहाँ यह असम्भव था कि उन्हें व्यवहार के क्षेत्र में भी समानता मिल 
जाती फिर आत्मा के सिद्धान्त के साथ ही पुनजेन्मबाद, कमेबाद तथा 
परिष्कृत यज्ञवाद या पुरोहितों के स्थूल आचारवाद को अपना लिया 
गया । कम के न्यास में विश्वास करने वाले उपनिषद्‌ के ऋषियों ने 
यज्ञ की स्थुलता की निन्‍्दा करते हुये भी उसकी मानसिक व्याख्या की 
और इस प्रकार उपनिषद्‌ का समत्व चुद्धि का सिद्धान्त! क्रांतिकारी 
न बनकर त्राह्मणवादी आचारवाद के क्रोड़ में ही परिसीमित कर 
दिया गया । 

गीता सें भी यज्ञ की निन्‍दा करते हुए सानसिक यज्ञ की 
प्रशंसा की गई और शुद्रों को भक्ति का अधिकार देते हुए भी अपने- 
अपने वर्णानुसार कार्य करने की ही प्रेरणा दी गई। उन परि- 
स्थितियों में यही सम्भव था। यही कारण है कि दृहन्नयी का दशेन 
अपने मूल स्वभाव की दृष्टि से यज्ञ-याग का घोर विरोधी वन कर भी, 
आत्मा की समानता की घोषणा करता हुआ भी, सन्तुलन न ला 
सका | एक ओर हिंसात्मक यज्ञ होते रहे, दूसरी ओर उपनिपद्‌ के 
घुसकड़ सन्‍यासी आत्मा पर उपदेश देते रहे । व्यवहार से समता न 
आ सकने तथा उपनिपद्‌ के ज्ञान का समाज की यथार्थ समस्याश्रं 
से कोई लगाव न देख कर समाज मे न्नाह्मण दर्शन के विरुद्ध बोद्ध व 
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जैन दशेन उठ खड़े हुए जिन्होंने अपनी कल्पना की ऊँची उड़ानों को 
टालकर जीवन के व्यावहारिक पक्ष पर जोर दिया और सभी वर्णों को 
धर्म-दीक्षा दी । 'हिंसा का विरोध किया, ब्राह्मणों की उच्चता को 
चुनौती दी । समाज में नये परिवर्तन प्रारम्भ हुए, गण व्यवस्था पुष्ट 
होती गई ओर ब्राह्मणवाद के 'समानान्तर ज्षत्रियों का पोरोहित्य खड़ा 
हो गया। परन्तु इन दशेनों ने भी उपनिषदों से तथा सांख्य 
दशेन से प्रेरणा ली | संन्यास धर्म को स्वीकार किया जिसकी शरण 
लेने पर गयणों के उच्चवर्गों के अत्याचारों से सामान्य जनता त्राण 
पाने क्ञगी परन्तु उसमें भी वे ही ज्ञोग शामिल हो पाते थे जो कजंदार 
नही थे, जो दास नहीं थे, जिनके ऊपर उद्चवग का आश्थिक आभार 
न था । इसीलिए बोद्ध धर्म का नेठ्त्व उच्च वर्ग के नेताओं के हाथ में 
रहा | संन्यास पर अधिक जोर देने के कारण भिक्तुओं के साथ भिक्षु- 
'शियों के प्रवेश के कारण'तथा राजाओं, श्रेष्टियों आदि से गठबन्धन के 
के कारण यह धर्म भी एक पुरोहिती रूप धारण कर गया ) एक ओर 
तन्त्र बढ़ा तो दूसरी ओर दाशनिक डड़ानें प्रारम्भ हो गई । सूक्ष्म से 
सूक्ष्म विचारधारा विकसित हुईं । जो दोष ब्राह्मणवादी चिन्तन में थे 
वे सब यहाँ भी आ गये और यह विचार यहाँ तक बढ़ा कि विज्ञान- 
बाद तथा शुन्यवाद जैसे सम्प्रदाय स्थापित हुए जिनसे जगत की सत्ता 
का प्राय' निषेध कर दिया गया | जिस धर्म के ग्रवतेक ने व्यथ के बाद्‌- 
विवाद से बचने के लिए उपदेश दिया था, सामाजिक दृष्टि से जीवन 
के सुधार पर जोर दिया था, जिसने मानवीय गुणों के विकास को 
ही मुख्य माना था, दाशनिक बाद-विवाद को महत्त्व नही दिया था, 
' उसी के अनुयायी नेताओं को चारों ओर शून्य” ही शून्य! दिखाई 
पढ़ा और परिणाम यह हुआ कि सामाजिक दृष्टि से सोचने की 
अयोग्यता के कारण, ये सम्प्रदाय शून्य भित्ति पर चित्र बनाते रहे और 
व्यावद्दयारिक जीवन मे तन्त्र का प्रवेश हो गया। निरपेक्षतावाद का 
परिणाम बामसागे से दिखाई पड़ा | 
मैंने कहा है कि जब विचारक विचार को निरपेक्ष समझ कर 
समाज से उसका सम्बन्ध न जोड़ कर स्व॒तन्त्र होकर सोचता है तो 
ऐसे ही सूक्ष्म, महान परन्तु अव्यावहारिक दशेनों का उदय होता है। 
संसार के सारे प्रमुख दाशेनिक इस वात को मानते हैं कि संसार में 
दुःख है, परन्तु उसके दूर करने के कारणों पर जब विचार करते है तो 
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सामाजिक दृष्टि से न सोच कर व्यक्तिगत चित्त-निरोध, तप, ध्यान, 
इश्वर-भक्ति, पुनर्जन्मवाद, कर्मबाद आदि का उपदेश देने लगते हैं। 
व्यक्तिगत जीवन में सन्तुलन लाने के लिए योगादि की आवश्यकता 
एक सीसा तक भले ही स्वीकृत हो, परन्तु सामाजिक दृष्टि से सोचने 
पर ही समाज का कल्याण सम्भव हो सकता है। भारतीय दाशेनिक 
ने इस दृष्टि से कभी नही सोचा ओर उसका कारण यह था कि एक 
वार सामन्तवादी व्यवस्था यहाँ आकर शताब्दियों के लिए स्थिर हो 
गई। जिकाल-द्रष्टा दाशनिकों ले यह कभी नही सोचा कि मनुष्य के 
दुख का मुख्य कारण इस व्यवस्था के कारण है, अत' जब समाज 
की दुव्येबस्था के नाश की ओर उनका ध्यान न गया तो यही संभव 
था कि वे सनुष्य के भीतर ही उसके दुःखों का निदान खोजते | तब 
चिन्तन यों प्रारम्भ हुआ--समाज में दुःख है, उस दु ख का कारण 
भी होगा, दुःख का कारण मलुष्य स्वयं है, उसके कार्यों का ही यद्द 
दण्ड हो सकता है, यदि वह अपने कर्म सुधार से तो दुःख मिट 
जायगा, कर्म-सुधार के लिए साधना की आवश्यकता है और साधना 
के लिए इश्वर की ) यह सव ईश्वर की ही इच्छा है क्योंकि यहाँ कोई 
गरीब है कोई धनी, कोई मूर्ख है कोई विद्ान और कोई स्वस्थ है, कोई 
टुबल | यह विविधता उसी एक ब्रह्म की ही लीला है? आदि-आदि | 
विचार की इस प्रक्रिया में दाशनिक द्रष्टाओं का ध्यान समाज 
से हटता गया | अतः जहाँ वे व्यक्तिगत रूप से मानवीय सुधार के लिए 
अनेकों अच्छी वातें बताते हैं वही थे समाज में परिवर्तेन के घोर 
विरोधी वन जाते हैं | व्यवस्था पर अँगुली न रख कर उस व्यवस्था 
को ही अधिक से अधिक उदार वनाने की अपील करते है जिस पर 
संदान्ध शासक बे कभी ध्यान नही देता | यही नही अपने व्यक्तिगत 
तथा साम्प्रदायिक प्रभाव की वृद्धि के लिए उस शासक वर्ग से वे साँठ- 
गॉठ भी करते है और इसलिए सारे सम्प्रदायों मे एक इन्द्र खड़ा हो 
जाता है। सामाजिक दु खों के निराकरण के लिए व्यक्तिगत उपायों 
की खोज में नये-तये विचारक आते जाते हैं और उसके पूर्ववर्ती सम्प्र- 
दाय तो मिटते नही, नये-नये सम्प्रराय और बनते जाते हैं | अत सत्य 
की पहचान और भी कठिन होती जाती है और संमाज के ढु.खों का 
वैज्ञानिक निदान न हो सकने के कार्रण उनके विनाश क्ा तो प्रश्न 
ही नही उठता । व्यक्तिगत अमरता के लोभ में घोर वैयक्तिक साघनाओं 
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की भूलभुलैयों में पडकर देश की चेतना पर ये सम्प्रदाय भार बनते 
जाते हैं। भारतवष में सम्प्रदायों के विकास की यही कहानी है । 


चन्द्रगुप्त मौये के युग में त्राह्यण चाणक्य ने गए-व्यत्रस्था का 
नाश कर, निरंकुश राज्य-सत्ता को पुन. स्थापित किया था। चन्द्रशुप्त 
ने बीद्धघरस के विकास में बाधा तो नही डाली परन्तु ब्राह्मणवाद का 
राज्यसत्ता से सम्पक बढ़ता गया। अशोक-युग में वोद्धिधर्स की 
चरम उन्नति हुई परन्तु उसके अन्तर्विरोध भी वरावर बढ रहे थे और 
विदेशी आक्रमर्णो के युग में प्रबल केन्द्रीय सत्ता की आवश्यकता का 
अनुभव ब्राह्मण बराबर कर रद्दे थे। परिणामतः शुज्भवंश मे मौर्यों का 
पतन हुआ और शुज्ञों ने ब्राह्मणवादी यज्ञ-याग की प्रक्रिया को, 
जिसका अभिप्राय ही राज्य सत्ता का विस्तार था, स्वीकार किया 
ओर उसके पश्चात्‌ विदेशी आक्रमणों का सामना करने वाले क्षत्रिय- 
वर्ग के साथ ब्राह्मणवाद ने समझौता कर साहित्य से उसकी शक्ति, 
सुरक्षा के प्रति उसके उत्तरदायित्व, गो ब्राह्मण की रक्षा, उच्छ ड्लल- 
विलास के अधिकार तथा उसके निरंकुश शासन के गीत गाये । 


ब्राह्मणवाद को विदेशी आक्रमणों के कारण संरक्षण मिलता 
रहा | हमें भूलना न चाहिए कि अपरिवर्तित सामन्तवादी व्यवस्था मे 
विदेशी आक्रमणों के समय सबल केन्द्रीय राज्य ही एक मात्र राजनैतिक 
समाधान था । अतः उस व्यवस्था के ग्रति जनता की भावना में श्रद्धा 
उत्पन्न करना आवश्यक था। अबतारबाद का दर्शन ऐसे ही युगों में 
विकसित हो सकता था। वौद्धों व विदेशी आक्रमणों से ब्राह्मण-धर्म 
पर जो सट्टूट आते थे उसकी सुरक्षा का भार राजाओ पर था, यह 
 आाह्मणों ने उन्हें बताया क्‍योंकि राजा जानते थे कि प्राह्मण वर्ग उनकी 
सत्ता की दृढ़ता के लिए कितना आवश्यक था | जनता के भावनात्मक 
त्षेत्र का वही अधिपति था । अत अबतारबाद के द्शंन मे ब्रह्म 
प्व निष्कल, निरीह न रह सकता था, वह धरा पर धर्म ( ब्राह्मण- 
वाद ) का विनाश देखकर राम का रूप घारण कर गो ब्राह्मण की 
रक्षार्थ शस्नधारण करता था ओर राजा ( यथा गुप्त काल के सम्राट ) 
उसी जगत के पालक विष्णु के ही अवतार थे । 


ओपद्योगीकरण के अभाव में स्थिर सामन्तवाढ भे विदेशी आक्र- 
रु 
मर्णों के समय अवतारवादी दर्शन राष्ट्रीयवा का स्वरूप पा गया था 
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जो हमें कालिदास के साहित्य में घरावर मिलता है साथ ही सबल 
राजा के सुशासन में विज्ञासी साहित्य भी तैयार होता गया क्योंकि 
उसकी भी आवश्यकता थी। रक्षण ब रंजन की भावनाएँ तब उच्च 
समाज के लिए आवश्यकताएँ थी, ज्राद्षण इसे जानते थे । तीसरी ओर 
पुराणों ने जिस अवतारवाद का प्रचार किया उसमें एक ओर न्राह्मण 
पौरोहित्य बौद्ध धर्म के समानान्तर अहिंसात्तक वेरएवीय 
रूप में, जिसमे अहिसात्मक यज्ञ होने लगे थे, पुनः प्रबल हो 
गया। अत जब बृद्॒त्रयी के दशन को व पुराणों के झवतारवाद तथा 
पूजाबाद को निरपेक्त वैचारिक उपलब्धि सानकर आज किसी विचार- 
दर्शन में स्वीकार कर लिया जाता है तो बिचारकों पर दया आती है । 
ब्राह्मणों की वौद्धीं पर विजय के पश्चात्‌ वौद्धों ने अपने को 
परिस्थितियों के अनुसार बदलने का प्रयत्न किया | श्रवत्तारवाद उसमें 
भी आया, अवलोकतेश्वर की कल्पना हुई ओर तान्त्रिक सावना का 
विकास हुआ जो वाममाग ओर उसके पश्चात्‌ अपने पश्नित्र रूप लाथ- 
पन्‍्थ के रूप में तथा उसके भी बाद सन्‍्तों के रूप मे झ्ाह्मणबाद को 
सदा ललकारती रही, परन्तु घोर वैयक्तिक साधना में ही सीमित हो 
जाने के कारण उसका महत्त्व नगण्य हो गया । इसके साथ-साथ वोद्ध- 
धर्म में जो कुछ महान्‌ था उसे अकारान्तर से अपना कर, उसे उप- 
निषदों की ही देन बताकर शब्ूूर जैसे दाशनिकों ने निरपेज्ष विचार- 
क्षेत्र में भी वोद्धों का दिवालियापन प्रकट कर दिया। बृहत्रची की 
मायांवादी व्याख्या में वौद्धघर्म की विचारधारा के सार को चुपचाप 
अपना कर शद्डर ने वोद्धघमं को निस्सार कर उखाड़ फेंका और 
अपनी सामयिक व नवीन व्याख्या का सप्वन्ध उपनिषदों से जोड़ा, 
इसके लिए उपनिपदों, गीता व वेदान्त सूत्रों की व्याख्या भी चबलेंनी 
थी । शट्टर ने विद्वत्तापूर्वक यह कार्य किया और इस प्रकार उनका 
मायावाद? जोकि शून्यवाद से प्रभावित था, इस रूप से स्वीकार कर 
लिया गया कि उपनिपदों, गीता व वेदान्तों में उसी की शिक्षा ऋषियों, 
कृष्ण तथा वादरायण ने दी है ! इस प्रकार 'मायावाद” की विचारधारां 
ही सबसे अधिक सुसह्वत, चैज्ञानिक व शाज्ीच पतीत 
हुई और शुद्ध विचार के क्षेत्र में शहर का स्थान अटवितीय वन गया। 
उपनिपद्‌ में जिस निरपेकज्ञ चिन्तन की परम्परा प्रारम्भ हुई, उसकीं 
चरम परिण॒ति नागाजु न व शक्षुर भे दिखाई पढ़ी। उसके पश्चात्‌ 
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इस्लामी आक्रमणों के कारण आत्मरक्षा की प्रवृत्ति ने प्राचीन को 
ही सर्वेश्रेष्ठ मान लिया । चिन्तन के क्षेत्र में या तो शह्लर को दुहराया 
गया या उपनिषद्‌ को आधार मान कर शहकूर की आलोचना होती 
रही परन्तु उस मूल-प्रवृत्ति का खण्डन कमी नहीं किया गया कि उप* 
निपदू से आगे भी कोई सोच सकता है । अतः भारत में विचारक उप- 
निषदों के बाद विचार का पतन मानते हैं, विकास नही | जो ऋषियों 
ने कहा, बह अन्तिम था, उसके आगे कुछ कहना असम्भव है क्योंकि 
थे तत्त्वद्रष्टा थे । वे सर्वज्ञ थे, हमारा ज्ञान सीमित है, अत हमारी 
विचार-स्व॒तन्त्रता बह्दी तक है जहाँ तक हम उनके विरूद्ध नही बोलते | 
यदि विरोध उपस्थित होता है तो श्रुति ही श्रमाण होगी। यह किसी 
ने नद्ीं सोचा कि उपनिषद्‌ का चिन्तन भी एक विशेष परिस्थिति में 
उत्पन्न हुआ था, उसमें जहाँ समानता का सिद्धान्त श्रेष्ठ है, वही पुन* 
जेन्मबाद, इश्वरबाद, कमेबाद, सन्‍्यासवाद आदि भी विचारणीय हैं । 

बौद्धों से लड़ने के लिए विदेशी आक्रमणों के युग में अवतार- 
बोदी पुराणों का निर्माण होने लगा और प्राचीन भक्ति के सिद्धान्त 
का प्रचार चला, जिसमें निम्न जातियों को भी सुविधाएँ दे दी गई' 
परन्तु मूल वर्णं-व्यवस्था की मान्यता अखण्ड रही। परिणाम यह 
हुआ कि रामाठुज और बल्लम जैसे महान दाशनिकों ने पुराणों को भी 
अधिकारी ग्नन्‍्थ सान लिया गया | वल्लभ तो स्पष्टत भागवत को धृहन्नयी 
के समान ही महान मानते थे | फलतः आत्मरत्षा के युगों में ( ११ वी 
शताब्दी से १६ वी शताच्दी तक ) सभी प्राचीन ब्राह्मणवादी सिद्धान्तों 
में समन्बय स्थापित कर लिया गया । 

परस्पर विरोधी सम्प्रदाय-सिद्धांतों को पुराणों में भी मिला 
लिया गया था । ११ वी शताब्दी के पश्चात्‌ तुलसी जेसे भक्तों ने 
उन्हें एक कर दिया | केवल उन्ही का विरोध किया गया जो इस सम- 
न्वित ब्राह्मणवाद का विरोध करते थे ! 

आत्म-रंक्षण के युगों में प्राचीन के प्रति आस्था इस सीमा तक 
बढ़ जाती है कि वह भविष्य के लिए खतरनाक बन जाती है | 

अंग्रेजों ने नयी सभ्यता का प्रसार किया अत' अब आत्म- 
रक्षुण की भावना पुनरुत्थानवाद' के रूप मे आई | राजी राममोहन- 
राय, स्वामी दयानन्द, विवेकानन्द, रामकृष्ण, रामतीथे संभी 
पुनरुत्थानवाददी थे। इन्होंने अपंनी-अपनी दृष्टि से श्राचीन की 
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व्याख्या की | पुराणों आदि की वैज्ञनिक थुग मे आलोचना भी हुई 
तथापि वेद व वेदान्त को अधिकारी ग्न्थ साना गया और योरोप 
के महान्‌ दाशेनिकों के सम्मुख उपनिषद्रों की धरोहर लेकर भारतीय 
लेखक उपस्थित होने लगें ओर अपनी प्राचीन संस्कृति के गीत गाने 
लगे | इससे राष्ट्रीयता पुष्ट हुई, स्वाभिमान जागा परन्तु साथ ही पुन- 
रुत्थानवाद ने हमें प्राचीनतावादी वना दिया और प्राचीन से अलग 
हटकर हम सोचने में असम हो गये । 
अगरेजों के विरुद्ध देश में १८७५ ३० में सुरेन्द्रनाथ बनर्जी ने 
प्रगकमका ॥88002६07 की स्थापना की थी | यही संस्था १८३३ में 
#]] ॥7079 'पएं७४४079) (४07/07७70०७ कहलाई । इसके सी नेता अपने 
दृष्टिकोण से पुनरुत्थानवादी थे । आगे कांग्रेस की स्थापना १८८४ ई० 
में हुई परन्तु उम्रवादियों का आन्दोलन भी साथ ही साथ चला। 
महाराष्ट्र में तिलक, वद्धाल में विपिनचन्द्रपाल व अरविन्द तथा 
पञ्नाव में ल्ञाजपतराय इसके नेता थे । ये अराजकतावादी प्रवृत्तियों का 
प्रोषण और सच्नालन करते थे | दाशनिक दृष्टि से भारत की प्राचीन 
दाशेनिक घारा इनकी दृष्टि से महानतम थी, उसके आगे योरोप का 
दर्शन नगण्य था । अतः ये तिलक व अरविंद जैसे पुनरत्थानवादी नेता 
फेवल नेता ही नही अच्छे विचारक व लेखक भी थे । 
आगे चल कर अरविन्द राष्ट्रीय संग्राम से कतरा कर 
व्यक्तित साधना में निमग्न हो गये। फलतः उपनिपदों की 
विचारधारा के कोड़ से ही उनका नूतन दशन विकसित हुआ। 
अरविन्द महान महत्त्वाकांक्षी विचारक थे। उन्होंने अपने जीवन 
में सास्यवादी विचार-घारा का अभ्युद्य देखा था और उसकी 
घढ़ती हुई प्रगति का अध्ययन किया था। योरोप में पूजीवाढ से उत्पन्न 
चैमव व विलास के वातावरण में उत्पन्न सुखबाद से भी वे परिचित थे 
तथा योरोप के महान दाशनिकों के विचार तत्त्त का मंथन कर वे इस 
तत्त्व पर पहुँचे थे कि भारतीय वेदान्त ही अ्रय तक विकसित विचार- 
धारा में वैज्ञानिक है, अन्य सव दर्शन अपूर्ण व एकाइ्ी हैं । 
मैंने ऐतिहासिक घिकास को सक्तेप में स्पष्ट कर दिखाया है कि 
राजनैतिक कारणों से पुनरुत्थानवाद की प्रवृत्ति के कारण अरविन्द 
का इस प्रकार सोचना ठीक ह्वी था परन्तु अरविन्द ने बड़े ही अभि- 
निवेश से उपनिषदों के 'झाधार पर अपने नूतन विचारों को इस 
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चातुय से रखा है कि मा्ों उनका दरशन प्रत्येक प्रश्न का उत्तर ऐ 
सकता है। बह सारे अन्तर्विरोधों को समाप्त कर देने में पूर्ण समयथे है, 
ब्रह्द जगत, जीव, त्रद्म, व्यक्ति, समाज सभी की वेज्ञानिक विवेचना कर 
सकता है ओर अब तक के परस्पर विरोधी आदशंवादी (अध्यात्मवादी) 
तथा भौतिकवादी विचारधाराओं का ऐसा समन्वय प्रस्तुत कर सकता 
है जो सन्तुलित, वैज्ञानिक आश्य हो। 

मैं संक्तेप में अरविन्द के दर्शन को पाठकों के सम्मुख प्रस्तुत 
फरता हूँ क्‍योंकि हमारे विवेच्य कवि पत जी ने उसी मे॑ विश्वास प्रकट 
कर माब्सवादे को सक्लीणं बताया है और साथ ही मध्यकालीन 
अन्धविश्वास, सायावाद आदि की भी आलोचना की है | 

अरविन्द समन्वय के समर्थक हैं, उनके समन्वय वेद व्‌ 
उपनिषद्‌ की विचारधारा को आधार मान कर चलता है। जहाँ 
वे प्रश्न का उत्तर नही दे पाते वहाँ वे शझ्गर की ही तरह श्रतियों के 
उद्धरण देते हैं । वे शक्कर के मायावाद व नागाजु न के शुन्यवाद तथा 
योरोप के आदर्शवाद, मनोविज्ञान तथा भौतिकवाद में से किसी को 
स्त्रीकार नही करते। मूलतः अरविन्द राष्ट्रीय सह्वष॑ से विरत हो कर 
वैयक्तिक साधनाओं से लोन रहने वाले रहस्यवादी योगी रहे हैं अतः 
उनके दर्शन में भी, जेसा कि हम देखेंगे, घोर व्यक्तिवादी दृष्टि ही 
अन्त से समर्थन पाती है। उनके दशेन की नवीनताओं का आधार 
यौगिक अक्रिया में, उन्नत अन्तर्चतना के धरातल पर स्वयं उठित द्ोने 
वाला ज्ञान है, जिसके बल पर उन्होंने व्यापक समन्वय व नवीन 
चेतला का उपदेश दिया है और ऐसी भव्य मनोहर कल्पनाएँ की हैं 
जो प्राचीन रहस्यवादियों की दी परम्पराओं मे हैं । इतिहास गवाह है 
कि रहस्यवाद से व्यक्तिगत अमरत्व की प्राप्ति चाहे होती हो, या न 
होती हो परन्छु सागाजिक-मुक्ति कभी सम्मव नही हुई | विवेशी आकऋ- 
भणों के समय हमारे योगी, पुजारी, रहस्यवादी, पण्डे व पुरोहित एक 
ही पलायनवाडी वर्ग में खड़े होने वाले साधक रहे हैं । उन्होंने सूक्ष्म 
व निरपेक्ष विचारधारा को ही प्रश्नय व्या है परन्तु उनमें जो सामा- 
जिक दृष्टि से छुछ अधिक सचचेष्ट रहे हैं उनमें बहुत कुछ उपयोगी 
नत््व भी हैं जिन पर हम अरविन्द के दर्शन को पाठकों के सम्मुख रखने 
के पश्चात्‌ विचार करेंगे । 





शरविन्द-दर्शन 
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धर्यमान सभ्यता ने वाह्म-प्कृति पर अदभुत विजय प्राप्त की है 
अतः वह फेचल बाह-सद्ृर्ष को द्वी मुख्य मानती है। परन्तु प्राचीन- 
युग के तत्त्व-द्रष्टाओं ने अमरता प्राप्ति के लिए इश्वर की आर अपनी 
चेतना को मोड़ने लिए कद्दा था। नवीन सभ्यता श्स अमरता को 
स्वीकार नही करती । वह वाद्य प्रकृति पर विजय प्राप्ति को ही अपना 
लर्य बताती है। इसके लिए नवीन सम्यता विकासवाद में विश्वास 
करती है। विकासवाद के अठुसार प्राण-सत्ता (7/6 ) जड़तत्त्व के 
के माध्यम से विकसित होती है, निम्न प्रकार के जीव प्रथम उत्पन्न 
हुए, त्पश्चात्‌ वातावरण के प्रभाव के कारण अनेक उद्धतर जीवों ने 
विकास किया। परन्तु प्रभ यह है कि अन्ततः प्राण-सत्ता कहाँसे आती 
है ? बह जड़तत्त्व ( (०6६७7 ) में क्‍यों प्रवेश करती है ? इसका उत्तर 
हमें विकासवाद से नहीं मिलता । 

इसका उत्तर हमें तमी मिल सकता है जब हम भारतीय वेदान्त 
फो स्वीकार कर लें कि प्राण-सत्ता में ही जड़ तत्तत सम्मिलित है । 
प्राण सत्ता ([9) चेतना (00750008700989) का ही आवृत्त रूप 
है श्र्थात्‌ मूल-चेतना (बह) ही प्राण-सत्ता (»0) का स्वरूप 
छेच्छा से धारण कर लेती है। यदि हम इसे स्वीकार कर ले तो हम 
यह स्वतः स्वीकार कर लेंगे कि मन ()४90) व बुद्धि के स्तर पर जो 
कार्य हमने किये हैं--वथा हमने बुद्धि से अनेक वैज्ञानिक आविष्कार 
कर लिए हैं, प्रकृति पर विजय प्राप्त कर मलुष्य ने उसे वश में कर लिया 
हूँ, हवा, पानी, आकाश परें हमारा अधिकार हों गया है; 
हम कृत्रिम यर्षा करा सकते हैं, चादलों को छिन्न-भिन्न कर सकते हें, 
फम से कम समय में अधिक से अधिक कास सपीनों हारा 
कर सकते हैं, क़द़ते समय कम से कम समय में अधिक से अधिक जन- 
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समूह का नाश कर सकते हैं आदि-आदि--बे सारे काये मूल चेतता 
द्वारा ही हो रहे हैं क्‍योंकि मूल चेतना ही स्वेच्छा से मन व बुद्धि का 
रूप धारण करती है । 
तब हमें यह स्वीकार करना ही होगा कि मन या मस्तिष्क से भी 
ऊपर चेतना के स्तर हैं । आन्तरिक शक्ति के बल पर हम उन स्तरों तक 
पहुँच सकते हैं । अत मन का धरातल निम्न धरातल के रूप में रह 
जाता है, और मन से ऊपर के स्तरों पर पहुँचकर हम आन्तरिक जगत 
में, बाह्य-जगत की तरह ही अनेक रहस्यों का उद्घाटन कर सकते हैं । 
आधुनिक मनोविज्ञान, वशीकरण, तथा मिस्मेरेजम आदि ने इस ओर 
संकेत किये हैं परन्तु इस ढिशा में बढ़ना अवैज्ञानिक माना ज़ाता है, 
जहाँ वस्तुत. आनन्द के अख़ण्ड स्रीत छिपे हुए हैं। बाह्य प्रकृति पर 
विजय प्राप्त कर के भी मनुष्य आज सुखी नही है, ईष्यां, हेष, गला- 
काट अतियोगिता, आर्थिक, सह्नष, युद्ध, महामारी, अकाल, बेक़ारी, 
षड़यन्त्रों आदि में फेंस कर आज का वैज्ञानिक जगत त्राहि-त्राहि कर 
रहा है। विज्ञान के आविष्कारों ने तो मजुष्य के सर्वथा विनाश की 
भी घोषणा की है, अत' मनुष्य का उद्देश्य केवल मन ( !(70 ) 
तक ही रुक जाना नही है अपितु उससे उच्चस्तरों की ओर बढ़ना ही 
इसका उद्देश्य है, यही "नवीन मानवताबाद” है। हमने मन ( ४70 ) 
के-धरातल पर रह कर बुद्धि से जो विजय की है वह निम्नकोटि की है, 
उसमें इन्द्ठ, पराभव, प्रतियोगिता, सद्नषे आदि-आएि तत्त्व हैं परन्तु 
सन के ऊपर के स्तरों की खोज यदि हम करें तो हमसे विशुद्ध आनन्द 
की प्राप्ति हो सकती है जिसमें इन्द्र-रहित आनन्द मिल सकता है। 
वाह्य भौतिक-विज्ञान के प्राप्त हो जाने पर भी मनुष्च की अन्त- 
रात्मा से जो आवाज जव-तब सुनाई पड़ती है, जो आध्यात्मिक भूख 
हम में पैदा होती है, उसको कुचल कर हम केबल रोजी, रोटी की 
प्राप्ति को ही सब कुछ समम लेते हैं । यह इसलिए द्ोता है कि हम मन 
के स्तर पर ही रुक जाना चाहते हैं, आगे नहीं बढ़ना चाहते | परि- 
शामत मन के वन्धन में बेंधी हुईं हमारी चेतना छटपटाती है और 
उससे सुक्ति की आवाज जब-तव निकलती है, ऐसे क्षणों में हमे अर्थ- 
काम के सभी साधनों के प्राप्त रहने पर भी सन्तोष नहीं होता, हम 
फुछ और भी उद्च वस्तु पाना चाहते हैं। ऐसी स्थिति में मानव की 
अस्तर्नज्नतना यदि सन तक न रुक फर आगे बढ़ने फा प्रयत्न करती 


है 
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है, वो साधना करते-करते अज्ञान के पर्दे टूटने लगते हैं और चेतना के 
उश्वतर धरातलों तक पहुँच हो जाती है। परिणामंत उस समय विशुद्ध 
आनन्द की प्रांप्ति होने लगती है। 
इसी प्रकार बढ़ते-बढ़ते मानवीय आत्मा स्वतन्त्र हो जाती द्दि 
और वह उस आनन्द का साक्षात्कार करंती है, जो इस विश्व में 
व्याप्त है, जिसे अ्रह्म कहते है । 
परन्तु आज का भौतिकवादी युग इसे नही स्वीकार करता और 
यह उसकी जड़ता है। वरंतुतः प्रत्यक्ष ऐन्द्रिय ज्ञान से इस तत्त्व को 
नही सममा जा सकेता । आन्तरिक चेतना के उद्बतर स्तरों को हम 
अन्तर्चेतना ([7607007) से ही समर्म सकते हैं और यह 'इन्टयूशन' 
हमारे भीतर अवस्थित है, इससे कोई इन्कार नही कर सकता क्योंकि 
जब तब हम उसका अनुभव बरांवर करते हैं। इसी शक्ति से हम ब्रह्म को 
पा सकते हैं, वन्धनों से छुटकारा पा संकते हैं । 'अज्लात सत्ता की ओर 
बढ़ने की यह शाखत भूख ही हमारे सारे घर्मां की साधनाओं का 
आधार है । परन्तु इंस आन्तर्रिक भूख के कारण जब मनुष्य ज॑ल्दवाजी 
में कोई समाधान खोजने का प्रयत्न करता दै तो नये-नये धर्म, साधना- 
सम्प्रदाय, बाद-विवाद अस्तुत हो जाते हैं, परन्तु शीघ््षता में घने हुए ये 
सम्प्रदाय पुन. उसे भूख को सन्तुष्ट नही कर पाते तो पुनः नये-नये 
सम्प्रदाय बनते जाते हैं और इस प्रकार अनेक तक-वितकाँ, सम्भदायों 
का समूह खेड़ा हो जाता है. और तब सामान्य मानव के लिए उन्हें 
एक ओर हटाकर, या उनसे ऊपर उठकर सत्य की ओर बढ़ना कठिन 
हो जाता है। 
आन्तरिक जिज्ञासा तेब तक सनन्‍्तुष्ट नही हो सकती, जब तक 
हम ऐसा समाधान नहीं पा जाते जिससे आन्तरिक व वाह्य सारी 
समस्याएँ हल नहीं हो जाती. जब ऐसी विचारधारा नहीं 
मिलती और जल्दवाज सम्प्रदाय संवेहवादी, अवैज्ञानिक विचार- 
प्रणाली अपना लेते हैं तो मूल समस्याओं को, जो ह॒ठ पूर्वक वार-वांर 
सामने आती हैं, एक ओर फेक देने की अबृत्ति जग जाती है। अतः 
या तो विचार ऐसा हो जो बुद्धि को सन्तुष्ट कर सभी शह्काओं का 
का समाधान प्रस्तुत करदे, अन्यथा प्रतिक्रिया स्वरूप ऐसा विचार 
जत्पन्न होगा जिससे अनास्थावाद बढेगा तथा साथ ही जल्दबाजी 


जम्न 
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करने पर अनेक रहस्यवादी सम्प्रदायों की उत्पत्ति होगी और अन्धः 
विश्वास बढ़ता जायगा | अनास्थाबाद का सारा दोष उस विचारधारा 
पर है जो वुद्धि को सन्तुष्ट न कर सत्य की पहचान में जल्दवाजी 
करती है । मध्यकालीन विचारधारा का यही स्वभाव रहा है। यह 
कमी अरविन्द के दशेन में नहीं है | केवल वही वैज्ञानिक दर्शन है | 

अतिवादी प्रवृत्तियाँ--तैत्तरीय उपनिषद्‌ में कहा गया है यह 
जड़ जगत ब्रह्म ही है। । यह वाह्य भौतिक जगत मूल चेतना का शरौर 
ही है। जड़ तत्त्व (१/७॥667) तथा चेतना (0078070787658) इस 
लिए विरोधी तत्त्व जान पड़ते हैँ क्योंकि हम मूल चेतना तथा अन्तिम 
जड़ तत्त्व ( १(/७॥४४०7 ) के बीच में अनेक स्तरों को नहीं मानते। 
मूल चेतना का नाम ही तह्न है, उसने ही स्वेच्छा से जड़ तत्त्व के रूप 
में अपने आप को अभिव्यक्त किया है। अतः मूल चेतना व जड तत्त्व 
में विरोध नही हैं | जड-तत्त्व चेतना का ही एक रूप है। इन दोनों के 
बीच अनेक स्तर हैं. यदि हम उन्हें स्वीकार नहीं करते तो चेतना ब 
जड़ तत्त्व का इन्द्र हमारे सम्मुख खड़ा हो जाता है। अनेक प्रश्न पेदा 
होते हैं, तब हम या तो चेतना की ही सत्ता स्वीकार करते हैं, और 
जड़ का निषेध कर देते हैं जेसा कि शहझ्लराचार्य ने किया था, या 
भौतिक वादियों की तरह, कहना चाहिए माक्सवादियों की तरह, जड़- 
तत्त्व को ही मुख्य सानने लगते हैं और चेतना ( (४/078000877088 ) 
को उसी का गुणात्मक विकास मानने लगते हैं | प्रथम, चेतना पर ही 
बल देता है, जड जगत की सत्ता स्वीकार नही करता । दूसरा, जडतर्त्व 
को ही मुख्य मानता है, चेतना को गौण वस्तु वना देता है। ये अति- 
वादी प्रवृत्तियाँ हैं । न शक्कर का 'सायावाढ? सह्दी है, न माक्सवादियों 
का जड़वाद | क्योंकि दोनों ही जड-चेतन की समस्या को वैज्ञानिक 
दृष्टि से नही सुलमा सके | 

इसका समाधान यही है कि हम यह स्वीकार करलें जैसा 
उपनिपद़ों में कहा गया है कि जड़तत्त्व चेतना का ही विकसित रूप है 
ओर मूल चेतना व जड़तत्त्व के रुप भे अनेक सोपान हैं । 

परन्तु यदि हम इसे स्वीकार नहीं करते तो अतिवादी भ्रवृत्तियाँ 
वरावर बढ़ती जायेंगी, कभी कोई सर्वमान्य सिद्धांत विकसित न होगा । 


॥ ४७४97 १8 2४० क्षय &70,--पैत्तिरीय उपनिषद्‌ ३-१०२ 
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इस संधषे में मायावाद, विज्ञानवाद, शून्यवाद जैसे घोर व्यक्तिवादी 
दर्शन उत्पन्न हुए हैं, दूसरी ओर माक्संवादियों ने वड़ी सुविधा से चेतना 
को गौण स्थान देकर उन सारे प्रश्नो से हमारा ध्यान अलग कर लिया 
है, जिनका उत्तर मिलना आवश्यक है। माक्सवादी आगे सोचने से 
इन्कार करता है, एक दृष्टि से बह भी अद्वैतवादी ही है क्‍योंकि वह्‌ 
ज्ञात जगत के विकास के मूल में एक ही अज्ञात तत्त्व 'मैटर' को उसी 
प्रकार मानता है जिस प्रकार सांख्य या वेदान्त जगत के मूल में पुरुष या 
आत्मा को मानते हैं । माक्सवादी चेतना से इन्कार कर अपना कार्ये 
सहज और सुविधा जनक कर लेते हैं परन्तु यह केवल सामयिक सफ- 
लता है | माक्संबाद मनुष्य की आंतरिक शाश्वत भूख को सदा के 
लिए नहीं मिटा सकता, वह कुछ समय के लिए खोज की प्रवृत्ति को 
भले ही सीमित करले पर अंततः उसका विकास अवश्य होगा, केवल 
एन्द्रिय-ज्ञान तक सनुष्य अपने को अधिक समय तक सीमित नहीं 
रख सकता+& । 


परन्तु इस प्रकार के प्रयत्ञों से समाधान सम्भव नहीं है । जड़ 
ठि ६ 
व चेतन के विरोध को सच्चा विरोध समझ कर शकझ्भूर, नागाजु न, 
९ +. रे 
माक्स आदि ने समस्या को उल्लका दिया है। स्वयं शब्गराचाय ने 
उपनिपरों है. म्प पे के ७ 
हों का अर्थ अपनी दृष्टि से अपने गलत सिद्धान्त के समथन में 
है 
किया है | उपनिपद्‌ स्पष्ट कहती है कि जड़त्व भी ज्ह्म ही है। अतः 
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० ३ का विरोध केवल प्रतीत होने वाला है, वह सच्चा विरोध 
नहीं है । 

बरन्तु प्रभ यह है कि ये दोनों श्रतिवाद यदि अनावश्यक 
ओर हानिकर थे तो इनका उदय केसे हुआ ? इसका उत्तर अरबिन्द 
इस प्रकार देते हैं कि चेतना जब अपने को भौतिक रूप में विकसित 
करती है तो उसका संतुलन नष्ट हो जाता है। भौतिक वन्धनों के लिये 
चेतना ऊध्ये दिशा की ओर मन (४770) से ऊपर की दिशा में वढ़ती 
है। माक्सवादी मन के धरातल से ऊपर नही जाना चाहते जबकि 
सायावादी जेतना की अन्तिम पहुँच के प्रयत्न में वाह्य जगत का निषेध 
करने लगते है क्‍योंकि उन उच्च स्थितियों में जगत पीछे छूट जाता है। 
सन्तुलन के लिये ये दोनों अतिबाद आवश्यक थे क्योंकि सन्तुलन का 
प्रश्न तभी आता है जबकि चेतना परस्पर विरोधी तत्त्वों पर स्थिर हो 
जाती है ।$ जब तक व्यक्ति गलत दिशा में चलते-चलते अन्तिम छोर 
तक नही पहुँच जाता तब तक समन्वय की सच्ची प्यास नही जगती। 
अत भायावाद व माक्सेवाद दोनों ही आवश्यक थे, ढोनों में मनुष्य 
ने अनुभव किया कि ये अतिवाद हैं अत अब सन्तुलन व समन्वय की 
सच्ची प्यास उत्पन्न हो गई है। भविष्य से इसी समन्वित चेतना का 
युग आयेगा । हमारी अन्तरात्मा ने इन दोनों अतिवादों को अस्वीकार 
कर दिया है। 


भारत व योरोप दोनों स्थानों पर आध्यात्मबादी व भौतिकवादी 
अपने-अपने मतों को ही बुद्धि-सज्गत बताने का प्रयत्न करते रहे 
हैं। भारत में आध्यात्म पर इतना अधिक जोर दिया गया है कि 
सामान्य सामाजिक जीवन का पतन हुआ, सामाजिक उन्नति की ओर 
ध्यान ही नहीं गया और योरोप में अर्थ व काम के प्रति इतनी अधिक 
प्यास बढ़ी कि रोजी व रोटी को ही सब कुछ मान लिया गया और 
आध्यात्मिक भूख को कुचल दिया गया | 


इसलिए शव संसार की चेतना समन्वय की ओर झुड़ना 
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न नम अल 
चाहती है जिसमें न भौतिकता का निषेघ होगा न आध्यात्मिक विकास 
की उपेक्षा होगी। भौतिकवादियों का सबसे बड़ा नारा यह है कि 
ज्ञान की साधन केवल इंद्रियाँ व मस्तिष्क है, उससे परे क्‍या है, यह्‌ 
ज्ञेय नही है और जो ज्ञेय नही है. उसे जानने का प्रयत्न करना, व्यर्थ 
समय नष्ट करना है तथा अंध-विश्वास को प्रश्नय देना है परन्तु यह 
पदम्चायती सत है इसमें आंतरिक साक्षी का निषेध कर दिया जाता है 
जा अज्ञेय सत्ता की सिद्धि के लिए विकल रहता है. परन्तु भौतिकवाद 
ने बड़ा काम किया है, उसने चिन्तन के क्षेत्र में उन सब सध्यकालीन 
जल्दवाज रहस्यवादियों का खंडन कर दिया है जो अज्ञेय तत्त्व की 
खोज मे रत रहकर भौतिकता से इन्कार करते हैं, इसने अनेक नए 
आविष्कार किए हैं झत. इसकी देन को स्वीकार करना चाहिए। 
परन्तु साथ ही यह अनुभव को सीमित कर देता है, मस्तिष्क के ऊपर 
यह ऊध्वे-चेतना की ओर नही जाने देता, यह भूल है । 

. किन्तु प्रत्येक मूल में अर्द्धसत्य होता है |# यदि ब्रह्म चुद्धि से 
नहीं जाना जा सकता तो क्‍या किसी भी शक्ति से नही जाना जा 
सकता ? अरविन्द के अजुसार ब्रह्म बुद्धि से अगन्य है, यह माक्सेवादियों 
का मत सही है, परन्तु वह चेतना के उद्च प्रयज्ञ द्वारा जा सकता है, 
अंतर्वतना उसके जानने का माध्यम है। अत. इन्द्रिय ज्ञान पर न 
रुककर जिस प्रकार बुद्धि द्वारा प्राप्त ज्ञान तक हम पहुँचते हैं, उसी 
प्रकार हम बुद्धि के आगे भी जा सकते हैं। ओर ऐसा करने पर हम 
उस एक चेतन तत्त्व तक पहुँच सकते हैं जो इस जगत के रूप में व्यक्त हो 
रहा है, जिस एकात्मक सत्ता का वर्णन उपनिपदों में किया गया है, 
जो अवबाद्न-मनस-गोचर है, जो अव्यक्त है, सर्ब-ब्यापक, अकल, 
अरूप, अज और नित्य सत्ता है । 

अरविन्द उपनिपदों में विश्वास करते हैं।वे उपनिपदों के 
आधार पर विकसित वेदान्त की शाखाओं--मायावाद, विशिष्टाद्वेत- 
बाद अचिन्त्यभेदाभेदवाद, शुद्धाहे तवाद आदि में विश्वास नही करते | 
उनके अनुसार इनके प्रवतेकों ने उपनिषदों के मनसाने अर्थ कर 
अपनी सनसानी धारणाओं का समर्थन किया है । शक्कर ने जगत को 
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मिथ्या बताया है, और उपनिपदों मे यह मिथ्यात्व खोज निकाला- 
है, जो गलत है । 

उपनिषदे जगत को सत्य मानती है, वह त्रह्म का व्यक्त रूप है-। 
अत. अरविन्द के अनुसार शझ्कराचायं का मत अतिबाद से युक्त है 

जड़-तत्त्व' किसी अज्ञात सत्ता की उपज है | अज्ञान के कारण, 
प्राण-सत्ता (,/6) व जड़-तत्त्व (१४ ७४६७7) में परस्पर विरोध दिखाई 
पड़ता है । हम सन, जीवन व जगत में सामझस्य नहीं बिठा पाते । 
वस्तुतः इनमें एक हो सत्ता ने अपने को इन तीन रूपों में व्यक्त किया 
है | ब्रह्म का काये है आत्माभिव्यक्ति । 


ब्रह्म ने अपने को जगत के रूप में विकसित किया है ओर वह 
जीवों के अन्तर में स्वय साक्षी रूप मे स्थित है, इसीलिये हमारे हृदय 
में अमरता की सच्ची प्यास है | यही शक्ति मनुष्य को परिस्थितियों का 
शासक बनाने मे सक्षम बनाती है । चूंकि इस प्रकार की प्यास प्रत्येक 
व्यक्ति मे सुप्त वा जाग्रत अवस्था मे रहती है अत इसे सामूहिक 
सकलल्‍प” (00]]8%76 ज्ञ]]। ० 7987770) समझना चाहिये जो 
व्यक्ति के साध्यम से विश्व मे कार्य करता हैँ । यही सामूहिक संकल्प 
नारायण के नाम से विद्व मे काये करता हे. । “विश्वमानव” भी इसी का 
नाम है। यही इस विश्व की प्रछ्ठ भूमि मे कार्य करता है, इसके आगे 
विश्व एक लघु-चित्र के समान अतीत होता हैं । 


चेतन व अचेतन का सम्बन्ध---आत्मा की एकता, अम- 
रता व अवाज्ञन-मनस-गोचरता उपनिषदों मे वर्शित है।जब इस 
आत्मा की ओर मन वदता हैं तो व्यक्ति आत्मोन्मुख हो जाता है और 
इस स्थिति मे जगत की अनित्यता दृष्टिगोचर होने लगती है। फलतः 
साधक जगत के मिथ्यात्व के प्रद्शन में लग जाता है । सहस्नों वर्षों से 
यही सममा जाता रहा है कि जगत माया है | माया न सत्‌ है न 
असत्‌। सतू वह तत्त्व है जो त्रिकालाबाधित हो, ऐसा तत्त्व जह्म ही हो 
सकता है। जगत ऐसा सत्‌ तत्त्व नही है परन्तु बह असत्‌ भी नहीं है 
क्योंकि वह प्रत्यक्ष प्रतीत होता हैं अत वह न सतू हें और न असत्‌ (रख्जु 
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में सप के समान) 'भ्रान्त“प्रतीति के समान उसकी सत्ता है, जिसे अनिवे- 


चनीय ही कहा जा सकता है । यह दृष्टिकोण गलत है, इस पर बौद्ध 
प्रभाव है । 


वोद्ध-घर्म के पूरे जगत को साया नहीं माना जाता था। बौद्ध 
धर्म ने हो संतुलन विगाड़ दिया और तब्र से जगत को स्वप्नवत्त्‌ माना 
जाने लगा । जगत के विरुद्ध आत्मवाद की प्रतिक्रिया ने जगत की सत्ता 
को'चुनीती दी और तव से सब केवल आत्मा को ही सब कुछ मानने 
लगे, जगत का निषेध कर दिया गया |], 


प्राचीन आये दाशेनिक जगत को ब्रह्म का ही रुप मानते थे 
वोद्धधर्म के अ्साव से इसे दुःखमय, भ्रान्तिमय साना गया । कहा गया 
कि यहाँ खुख नही सिल सकता, संन्यास अनिवाय है, अन्यथा इस 
नक में रह कर, संसार के सुख भोग कर, अमरता असम्भव हे ।न 
फेबल शब्टूर ने अपितु शब्डुर के पश्चात्‌ रामानुज, वल्लभ, निम्वाक 
आदि दार्शनिकों तथा उनके अनुयायियों भक्त कवियों ने भी इस 
संसार से परे किसी गोलोक, बृन्दावन, जअह्यलोक आदि मे ही पूर्ण 
आनन्द की प्राप्ति सम्भव बताई | जगत की ओर ध्यान देना बन्द कर 
दिया गया। दूर वेकुस्ठ लोक में नारायण के साथ लीला करने के 
लिए भक्त विकल हो उठे | जगत का महत्त्व ही नही रहा । 


किन्तु हम पूर्ण दृष्टि चाहते हैं | हम जानते हैँ कि त्रह्म व आत्मा 
की एकता के सिद्धान्त को, उपनिपदों के एक अन्य महान सिद्धान्त 
सव' खल्विदं तक्ष! को साथ रख कर ठीक ढह्ल से अध्ययन नही 
किया गया, इसीलिए शब्ढूर आदि को अ्रान्तियाँ हुई | आत्मा का अहम 
की'ओर उन्नयन तो बहुत वताया गया परन्तु भह्म किस प्रकार इस 


जगत के रूप से व्यक्त हुआ यह न सममकाकर सहसा जगत की असत्त्‌ 
घोषित कर दिया गया ।$ 
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बस्तुतः जड़ व चेतन एक दूसरे के पूरक हैं। अभिव्यक्ति की 
(ता तमी समकाई जा सकती है जब हम दोनों को एक सत्ता के 
पे रूप स्वीकार कर लें | तैत्तरीय उपनिषद कहती है कि असत्‌ से सत्‌ 
की उत्पत्ति हुई तो यहाँ शब्दों के प्रयोग में सावधानी की आवश्यकता 
ग्ेगी । असत्‌ का अर्थ सत्ता का अभाव नही है अपितु असत्‌ से सत्‌ 
ही उत्पत्ति का अर्थ यह है कि हम 'असत्‌” शब्द का प्रयोग कर उस 
छाल के सम्वन्ध में विचार कर रहे हैं जब कि देश ब काल की उत्पत्ति 
हीं हुई थी | जिस प्रकार मौन की अवस्था से क्रिया उत्पन्न होती है 
उसी प्रकार असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति हुईं। अतः जाग्रत आत्मा को 
ग्क ही समय में जड़ व चेतन दोनों अविरोधी रूप प्रतीत हो 
पकते हैं | 

यदि हस इस समन्वय को स्वीकार कर ले तो हम सहज ही 
फल्पना कर सकते हैं कि जब आत्मा, ब्रह्म में मिलने के लिए प्रयत्न 
करेगी तो प्रतीयमान विरोध शान्त हो जायेंगे। इसी स्थिति को 
जिसमें इच्छा, इन्ह, विरोध आदि नही रहते, बुद्ध ने निर्वाण? 
नाम दिया था और हम इसे मुक्ति की अवस्था मानते हैं। 
अत' हमें यह स्वीकार करना चाहिए कि जगत सत्य है। परन्तु माया- 
त्रादी इसे नहीं मानते | अरविन्द कहते हैं कि यदि सुबर्ण सत्य है तो 
उससे निर्मित आभूषण असत्य केसे होंगे ? 

जिस प्रकार 'असत्‌? शब्द का अथ अभाव नहीं है उसी प्रकार 
ध्वप्न, सगठृष्णां आदि का जगत के सम्बन्ध में अयोग करने पर हमें 
इनके अर्थों के सम्बन्ध मे सावधान रहना चाहिए। सृष्टि केवल विवर्त 
मात्र नही है, वह ब्रह्म का ही एक रूप है। ब्रह्म की सत्ता सिद्ध करने 
के लिए जड़-जगत की सत्ता का निषेध आवश्यक नही है। समन्वित 
दृष्टि के अभाव में हम एकाड्डी पक्त स्वीकार कर लेते हैं और उसी के 
मण्डन मे सारी शक्ति लगा देते हैं । 

जीव के पास कुछ शक्तियाँ हैं जिनके द्वारा वह उस अज्ञात 
सत्ता का ज्ञान प्राप्त कर सकता है | श्रुतियों ने इसीलिए अवाद्भ-मनस- 
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गोचर ब्रह्म का वर्णन भावात्मक रूप में भी किया है और उसे 
'सब्चिदानन्दः कहा है। वेद जानता था कि उस अज्ञात सत्ता के लिए 
“तेतिनेति” शब्द ही ठीक है, तथापि साधना की सुलभता के लिए 
उसने ब्रह्म को 'भावात्मक? रूप दिया | 


परन्तु वौद्धों ने सत्ता के भावात्मक रूप को स्वीकार नही 
किया। उन्होंने असावात्सक रूपसें उसका वर्णन किया । उपनिपदों ने 
सत्‌ असत्‌ को विरोधी नहीं साना । विद्या व अविद्या दोनों को ही 
स्वीकार किया | अन्धकार न होकर यढि प्रकाश ही हो तो हम प्रकाश 
फो देख नही सकते, हमारे नेत्र चक्ाचौंध मे पड़कर प्रकाश-दशेन में 
असमथे हो जाऐँगे। अतः प्रकाश के साथ अन्धयकार की भी आव- 
के है, उसी की सहायता से हम प्रकाश का अनुभव प्रारम्भ 
फर्ते हैं । 


प्राचीन ऋषि ज्ञान की सीमाओं से परिचित थे । वे उन्त स्थानों 
से परिचित थे जहाँ से ऊध्वे-मुखता प्रारस्भ होती है। अधेये तो वाद 
के विचारकों मे आया, जिन्होंने जल्दी ही आदि सत्ता से मिलना 
प्वाहा और अनेकात्मक जगत का खण्डन कर दिया | अतः महुण्य का 
उद्देश्य यह है कि वह जीवन में उसी वेवत्व को उतारे जिसका वह 
अंश है ।* जगत के साध्यम से ही ऐसा हो सकता है, उसके अनुभवों 
से वचकर, मिथ्या सममकर उसे त्याग कर, रूधना असम्भव है। अतः 
जब असत्त्‌ के माध्यम से सत्‌ की प्राप्ति होगी तो जेसे त्रह्म स्वयं अपने 
से परिचित हो जायगा, ओर यही जअह्म की इच्छा भी है। अरविन्द ने 
इसको स्पष्ट रूप से स्त्रीकार किया है कि व्यक्तिगत आत्मा को विद्यात्मा 
से परिचित होना चाहिए क्योंकि यह भी ब्रह्म की ही इच्छा है, इस 
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क्रिया के द्वारा ब्रह्म स्वयं अपने आप से परिचित होता है ।#$ यही 
वैदान्त का मुख्य विषय है | 

विश्वात्मा जगत व आत्मा में उनरता है और इन्हीं के माध्यम से 
बह प्राप्त किया जाता है | ब्रह्म जब जगत व आत्मा के रूप में उतरता है 
तो इस गति को निम्नगति (0880976) कहते हैं । इसमे अनेक सोपान 
हैं जो विश्वात्मा पर आवरण वनते जाते हैं, साधना की स्थिति में ये 
सोपान या आवरण साधना के सहायक भी हो जाते हैं अन्यथा ये 
आवरण वनकर सत्ता को आवृत्त किये रहते है और व्यक्ति को सामान्य 
स्थिति में सत्ता का ज्ञान नही रहता | यद्यपि उसमें मूल-सत्ता की 
सारी शक्तियाँ केन्द्रित रहती हैं । इसीलिये उसे 'सज्ञु! का पुत्र” मठुज' या 
सनोमय पुरुष कहते हैं, क्योंकि उसमे मानसिकता प्रधान रहती है और 
उसके आवरण में सत्ता आदत रहती है| सन के परे न जाने को 
अबृत्ति मनुज में स्वाभाविक व सामान्य हे परन्तु जब वह उसके परे 
जाना चाहता है, तो वह मडुजत्व से ऊपर उठकर देवत्व की ओर 
अग्रसर होता है । 


आज का युग सममता है कि हम पशुओं से ही विकसित एक 
बुद्धिशील पशु हैं, यह ठीक हो सकता है, परन्तु डार्विन के विकास- 
वाद ने यह तो समम्काया कि किस प्रकार लघु जीवों से उच्च 
जीवों तक विकास की ग्रक्रिया कार्य करती है, किन्तु उसकी सबसे बड़ी 
दुबेलता यह है कि वह विकास में विश्वास करते हुये भी बुद्धि को 
अन्तिम विकास-सोपान मानता है | यदि विकास सच्चा है तो धह इंतना 
सीमित क्‍यों माना जाय कि वह बुद्धि तक ही रहेगा जबकि-हम उच्चतर 
स्थितियों का अज्ुुभव वरावर स्वय करते हैं, जिन्हे बुद्धि से नही स्पष्ट 
किया जा सकता । अत यह मानना विकास-बाद के अनुकूल ही होगा 
कि विकास निम्न-दशा से उम्बतर अवस्था की ओर होता है और बुद्धि 
के परे भी अनेक उच्चतर सोपानों तक वह विकास स्वेथा सम्भव हेै। 
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क्योंकि बुद्धि गलती को दूर करने की शक्ति है, उससे मलुष्य के 
ढुःख कम हो सकते हैं परन्तु उनका मूल विनाश बुद्धि से नही, अन्य 
उच्चतर स्थितियों पर जाने से ही होगा और दुःख का अभाव ही ध्येय 
नहीं है, आनन्द की प्राप्ति भी जीवन का उद्देश्य है वह चुद्धि से 
सम्भव नहीं अत. यह सानना चाहिये कि बुद्धि से परे चेतना के 
स्तरों तक पहुँचने का प्रयन्न करने पर न केवल दु.ख का विनाश होता 
है अपितु आनन्द की--अविनाशी आनन्द की भी प्राप्ति होती है। 
बुद्धि तक न रुककर आगे बढ़ना आज के युग की सबसे बड़ी 
समस्या है, क्‍योंकि बुद्धि ने जहाँ अनेकों वस्तुये, विज्ञान के आवि- 
प्कारों के रूप में वनाकर मनुष्य के जीवन को सुविधा-जनक बनाया 
है, वहाँ उसने अनेक नाशक तत्त्वों को भी उत्पन्न किया है । वह केवल 
इन्द्रिय-ज्ञान पर ही विश्वास करती है अतः इन्द्रियों व मन से परे जो 
अतुल, असीम ज्ञान का भण्डार है उससे बह अपरिचित है और वहाँ 
पहुँचने में असम है | अतः आज के युग की सबसे बड़ी आवश्यकता 
यह है कि हम बुद्धि से ऊपर के चेतना-स्तरों तक पहुँचने का प्रयत्न करे 
ओर अपनी वुद्धिवादी जड़ता को छोड़ें । 

प्राचीन वेदान्त बुद्धि की सीमा से परिचित था, वह जानता था 
कि दु.खों का सूल विनाश वोद्धिक प्रयत्न से नही हो सकता । दु.ख का 
मूल अहं है। यह अहं ही पाप, कष्ट, भूल, अपराध, दु.ख, इन्द्र आदि 
का जन्मदाता है। अत पाप अहं का फल है । यदि इस अह को जो कि 
सव दु खों का मूल है हम वीच का सोपान मानले, तो उससे उत्पन्न 
दु'खों का नाश हो सकता है 

विश्व का कारण है ब्रह्म । यह मानवीय सीमित अहं व 
जगत के बीच सोपान मात्र है ओर यही भौतिक विद्व में जीवन का 
आधार है। त्रह्म जब ज़गत से अपने को अभिव्यक्त करता है तो वह 
ऊध्य-चेतन, सन, ग्राण-सत्ता। (१0 ) के बीच का सोपान 
बनता है। त्रह्म जब निम्न-गति को स्वीकार कर जगत के रूप 
फिर ्छे है ह सर्वप्रथम जे जि त ः 
में वबलता है तो सब् जो स्थिति आती है उसे ऊष्यं- 
चेतना या 50907 ४770 कहते हैं | यह त्रह्म की शक्ति की, पवित्र 
स्थिति है, यद्यपि ब्रह्म इससे एक सोपान ऊपर का पदार्थ है तथापि 
यह विशुद्ध स्थिति है, अभी सीमित अहं का संयोग इसमे नही हुआ । 
इसके पश्चात्‌ जब ब्रह्म अपनी शक्ति से मन के रूप मे बदलता है. तो 
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उसमें व्यक्तित सीमित अह का संयोग हो जाता है अथोत्‌ ब्रह्म सीमित 

अहं के आवरण में अपने को छिपा लेता है, मन में स्थित यही सीमित 
- अहं सारे दुःखों का मूल है, इससे बिना ऊपर उठे ऊध्वे-चेतन की 
अवस्था प्राप्त नही हो सकती । मन के पश्चात्‌ ब्रह्म प्राण-सत्ता व 
“ जड़-तत्त्व के रूप मे बदलता है। और इस प्रकार मूल-चेतना जड़-जगत 

के रूप में अभिव्यक्त हो जाती है। यही ब्रह्म का निम्न दिशा--जगत 

फी ओर विकास है | यह त्रह्म का विकास निम्न वृक्ष से स्पष्ट हो 
- जायेगा-- 


ब्रह्ममः्मूल चेतना 


--निम्न-गति 7)88087॥0 07% [7ए0]फ07 

--ऊध्वे-चेतन या 50०7 शाजत 

--(चेतम) मन (]॥70) 

--प्राण-सत्ता ].7/8 

--जड़-तत्त्व (96687) 
व्यक्ति का सीमित अहं ही उसके दु खों का मूल है, अब यह 
स्पष्ट हो गया, अत इसी को दूर करना है। जीवन का यही ध्येय 
होना चाहिए, परन्तु विज्ञान के इस युग हक इस सीमित अहं का ही 
चारों ओर प्रसार है इसीलिए परस्पर इंष्यां, हेष, युद्धादि की अग्नि 
धधक रही ह्द परन्तु त्रद्म इस सीमित खह से ह्दी अपने को आजन्त 
करता है | अतः ज्रह्म के निम्न दिशा की ओर विकास के लिए यह सीमित 
अहं आवश्यक है | इसी के माध्यम से व्यक्तिगत चेतना को मूल-चेतना 
में बदलने की क्रिया का नाम साधना है। 


साधना में वेदान्त-परक पद्धति--ऐन्द्रिय ज्ञान से हम परम- 
चेतना का साज्ञात्कार नही कर सकते क्‍योंकि बह सीमित है । बुद्धि 
( 86७४०7 ) व अन्‍्तर्चेतना ( 76ण07 ) से यह कार्ये सम्भव 
है। इनमें बुछि तो केवल थोड़ी दूर तक ही सहायता करती है परन्तु 
अन्तर्चेतना हमे परम-तत्त्व का साज्ञात्कार करा सकती है। बुद्धि गो 
प्रफार फी होती है--(१) शुद्ध तथा स्पतन्त्र, (२) मिश्रित, एवम्‌ परतंत्र । 
जगत के व्यावहारिक कायों में जिस बुद्धि का प्रयोग होता है, बह 
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शुद्ध बुद्धि नही है चह मिश्रित व परतन्त्र चुद्धि हैं। इस चुद्धि से जो ' 
प्रतीत होता है, केवल उसका ही ज्ञान होता है अथात्त केवल प्रतीयमान 
सत्ता का हो ज्ञान होता है, पारमा्थिक तत्त्व का नहीं। विज्ञान के 
क्षेत्र में यही मिश्रित व परतन्त्र बुद्धि काय करती हे | किन्तु बुद्धि का एक 
उच्चतर रूप भी है जिसे शुद्ध चुद्धि मेधा या प्रज्ञा कह्दा गया है, यह्‌ 
यद्यपि इन्द्रिय-ज्लान को साधन वना लेती है तथापि वह यह नही 
स्वीकार करती कि ज्ञान केवल इन्द्रियों तक ही सीमित है। इस शुद्ध 

द्वि का निर्णय इन्द्रिय-ज्ञान के विरुद्ध भी हो सकता है। इसी प्रज्ञा 
से हम आध्यात्मिक तत्त्वों की ओर उन्‍्मुख होते है । तभी कहा गया है 
कि तत्त्व का साक्षात्कार इन्द्रियों से नही, बुद्धि से होता है-- 

“बुद्धि ग्राह्ममतीन्द्रियम्‌!” का यही अथ है। यही ज्ञान अप्राक्ृू- - 
तिक् ज्ञान ( 80978-779909] ) है । जगत के पदार्थों के सस्वन्ध में: 
जो ज्ञान होता है, उसका आधार इन्द्रियाँ होती हैं । ऐन्द्रिय ज्ञान तव 
तक अपूर्ण रहता है, जब तक वह मन के लिये अनूदित नही हो जाता' 
सन उसे समझ नही लेता | मन छठो इन्द्रिय है। स्पशे, रह, रूप, ' 
गयादि सन का विशेषीकृत ज्ञान है यद्यपि कहा यही जाता है कि यह 
केवल इन्द्रिय ज्ञान है। अतः दो प्रकार के ज्ञान हुए । मिश्रित 7] निर- 
पेक्ष | मिश्रित ज्ञानों में मन का काय रहता है, परन्तु शुद्ध ज्ञान तब 
होता है जब जगत के सम्बन्ध मे न सोच कर कभी-कभी अपने विपय में 
हम सोचते हैं । इस स्व-ज्ञान की स्थिति से मिश्रित ज्ञान (मन + इन्द्रिय) 
की प्रक्रियः सफल नही होती अपितु निरपेक्ष प्रक्रिया से ही यह काये 
सम्भव होता है | इसमें केवल अपने 'स्व? के संवन्ध मे विचार रहता है। 

इसी प्रक्रिया के द्वारा हम अपने सावों--क्रोध, भय, जुगुप्सा, आख़ये, 
रति आदि से परिचित होते है ज्ञान एक प्रकार की शुद्धि बुद्धि 
में अवस्थित परिचय-शक्ति ( 7007009 ) से ही होता है। इस प्रकार 
विचार करते समय हम वाह्म जगत के सवन्ध मे विचार नहीं करते 
केबल अपने स्व को ही विषय बनाते हैं। इस प्रकार हमारा वाह्म 
वस्तुओं से विचजेद हो जाता है और हमे अदमुत आंतरिक अनुभव 
होते हैं। अत इन अनुभवों को स्वीकार न करना जड़ता है । क्‍योंकि 
यद्यपि मन को थे अजुभव प्रत्यक्ष ज्ञान के विरोधी लगते हैं परन्तु हैं 
ये वास्तविक ओर उच्चतर क्योंकि ये शुद्ध चुद्धि जो मन ( 3४796 ) की 
हो एक शक्ति है, से प्राप्त होते हैं । परन्तु बुद्धि के शुद्ध रूप में भी मान- 
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सिकता रहती है । उसमें परमोच्च सत्ता की पहचान करने की शक्ति 
नदी होती । अत इन्द्रिय व बुद्धि दोनों के परे जाना पड़ता है और 
हम परम सत्ता को केबल अतर्चेतना ( /7#ण7707 ) से ही प्राप्त कर 
सकते हैं । इस अतर्चेतनात्मक ज्ञान के उदय होने से बुद्धि उसमे 
निमग्न हो जाती है और हम अंतर्चेतना से ऊध्बे-चेतन की अवस्था 
( 87]007 7767॥%)] 8/966 ) को प्राप्त कर लेते हैं । 


यह अतर्चेतना हमारी मानसिक शक्ति का एक उद्चतर रूप है, 
जो प्रायः बाह्य चेतन-मन से आवृत रहता है किन्तु शुद्ध बुद्धि जब स्व! 
के विषय में जानना प्रारम्भ करती है तो इसके द्वार खुल जाते हैं, ओर 
शुद्ध बुद्धि जब अपनी सीमा से आगे नही बढ़ पाती वो यह अंतर्चेतना 
ऊध्वे-चेतन ( 50०7-४४00 ) की अवस्था तक ले जाने मे सहायक 
बनती है | इसके द्वारा भाप्त ज्ञान स्वतन्त्र, निरपेक्ष व अतीन्द्रिय होता 
है | यह प्रत्यक्ष ज्ञान की चिन्ता नहीं करता । प्रत्यक्ष-ज्ञानवादी इसे 
स्वीकार नही करते क्योंकि वे प्रत्यक्ष ज्ञान व मिश्रित बुद्धि से ही कार्य 
लेते है और इनकी सीमाओं से आगे जाना हौ नही चाहते | आचीन 
ऋषियों ने, वेदों व उपनिषदों में इसी अन्तर्वेतनात्मक ज्ञान का 
साक्षात्कार कर, उसी स्थिति में इनकी रचना की थी । अतः 
जो अन्तर्चेतनात्मक स्थिति मे ग्राप्त ज्ञान है उसे जब हस केवल मिश्रित 
बुद्धि से सममने का प्रयत्न करते है तो हमें विश्वास नही होता और 
हम ऐसे अन्तर्चेतनात्मक ज्ञान को स्वीकार नही करते । 


चूँकि यह युग बुद्धि (मिश्रित बुद्धि) प्रधान थुग है, अतः भविष्य 
में अन्तर्चेतनात्मक युग अवश्य आएगा जिसमें ज्ञान का साधन अन्त- 
चतना होगी&$ और प्रयोगों के आधार पर प्राप्त ज्ञान की भअपेक्ता 


%# जब अरविन्द कद्दते हूँ कि बुद्धि का क्षेत्र विशान है और उससे 
विभाजन व व्यावहारिक विश्लेषण ही सम्भव है, केवल श्रन्तचेतना द्वारा दी 
हम इस सत्ता को गत्यक्षतः जान सकते हैं तो वे वर्गों के स्वर में दी बोलते हैँ- 
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आध्यात्मिक तत्त्वों का ज्ञान प्राप्त किया जायगा | तव उस युग में 
सिश्रित्र बुद्धि के स्थान पर, शुद्ध बुद्धि जागृत करने का प्रयज्ञ होगा जो 
हमें तह्म की ओर उन्मुख करती है, जो हमें स्व? के विषय में सोचने के 
लिए विवश करती है | इस सारी स्थिति को हम यों रख सकते हैं-- 











(१) वर्तमान काल--ज्ञान व उपलब्धि 
| 
| है | | 
ज्ञान के साधन पद्धति. उपलब्धि 
मम 
हि | | 
इन्द्रियाँ+> सन मिश्रित बुद्धि प्रयोग | 
560868 + चयते [रएए7७ 0698500 #59877770768 । 
सापेक्ष ज्ञान | 
| 
| | हि | 
वैज्ञानिक आविष्कार वाह्म प्रकृति पर. सह्नर्प ऐन्द्रिय व 
शासन, उसका जीवन का मानसिक 
सानव के लिए उद्देश्य | आनन्द 
उपयोग | भोग । 
(२) आगामी जारजान व उपलब्धि 
हे | | 
ज्ञान कु साधन पद्धति उपलब्धि 
साधना 


ध्यान, सननादि 


| | | | 


शुद्ध चुद्धि अन्तर्वेतता ऊध्व चेतना त्रह्म 
(707० 8९७५७०७) ([76एनणा) आनन्द केवल आनन्द 
रा बह आतिम (8॥55).. (896७४ 8]58) 








बत-+__्न्‍्क, 


निरपेक्ष ज्ञान 


हर पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दर्शन 


छप्न ६१ के रेखा-चित्रों से स्पष्ट है कि आज का युग संक्रान्ति 
का युग है। एक ओर सिश्रित बुद्धि के द्वारा उपलब्धियों को ही अन्तिम 
खक््य समका जा रहा है, भौतिकवादी विचारक (माक्सेवादी) इससे 
आगे के चेतना के स्तरों को स्वीकार करने को प्रस्तुत नही और दूसरी 
ओर ऐसे भी विचारक हैं जिनमें जाग्रत शुद्ध-बुद्धि नवीन चेतना की 
ओर उन्मुख हो रही है और वे अन्तर्चेतना के विकास के हारा ऊर्ध्व- 
चेतन तक पहुँचने को ही विकास का लक्ष्य स्वीकार करते हैं। अर- 
बिन्द के अनुसार आज इस द्वितीय श्रेणी के विचारक ही सच्चे विचा- 
रक हैं | ये द्वितीय श्रेणी के विचारक उस भारतीय परस्परा को मानते 
हैं, जिसमे प्राचीन ऋषियों ने अन्तर्चेतता का विकास कर लिया था 
ओर वाह्म-चेतना के वल पर प्राप्त उपलब्धियों की चिन्ता नही की थी, 
वे जानते थे कि केवल मिश्रित बुद्धि से आविष्कृत भौतिक वस्तुएँ नश्वर 
हैं, उनसे उच्च आनन्द प्राप्त नहा हो सकता | शाश्वत आनन्द तो ऊध्बे- 
चेतनावस्था मे ही मिल्न सकता है अत. उसी और चलने को वे जीवन 
का मुख्य उद्देश्य मानते थे। आधुनिक आविष्कारों से आज का युग 
अपने को प्राचीन ऋषियों से अधिक बुद्धिमान समभता है, यह भूल 
है क्‍योंकि आज के युग को केवल मिश्रित बुद्धि का ही ज्ञान है, बह्‌ 
उस से बढ़ना ही नही चाहता, आन्तरिक साक्षी की भी वह उपेक्षा 
करता है | वह केवल तर्क को ही मुख्य मानता है। स्वरय॑-प्रकाश्य-ज्ञान 
को महत्त्व ही नहीं ठेता जो बोद्विक ज्ञान से महान है । अत. हमे 
विदेशों की ओर देखने की आवश्यकता नही है। भारतीय आकाश के 
नीचे उत्पन्न प्राचीन ऋषियों ने योरोप से कही अधिक चिन्तन-्षेन्न में 
कार्य किया था। उनके अनुभवों से लाभ उठाना चाहिए, उनकी गवाही 
पर बुद्धि तक ही न रुक कर आगे के चेतना-स्तरों का ज्ञान प्राप्त करना 
चाहिए। बुद्धि के साथ-साथ अन्तर्चेतना के विकास का अभ्यास 
करना चाहिए | 

आज के विचारक तो उपनिपदों को समझ ही नहीं सके 
क्योकि वे अन्तर्चेतनात्मक ज्ञान को अशुद्ध बुद्धि से समझने का प्रयास 
प्रयास करते है | उपनिपदों के बाद के अनेक महान्‌ कहलाये जाने 
वाले दार्शनिक भी दुहरी प्रवृत्ति ले कर चले | यथा, जब पढ्दुर्शनों का 
विकास उपनिपढों के वाद प्रारम्भ हुआ तो यहाँ के विचारक अन्त- 
चेतनात्मक पद्धति पर न चल कर तक की पद्धति से प्राचीन शाक्षों व 
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श्रुनियों को प्रमाणस्वरूप उद्घृत करने लगे | स्पष्ट है कि यह ढक्गध गलत 
था क्‍योंकि वे वोद्धिक रतर पर प्राचीन अन्ठर्चेततात्मक ज्ञान की 
परीक्षा करने लगे | शट्टूर, रामालुज, वल्लम, निम्वाक, सध्य आइबि ने 
यही किया और यह गलत था । क्योंकि बुद्धि से प्राचीन ज्ञान की 
परीक्षा व समर्थन असम्भव है | वह तो शुद्ध अनुभव की वस्तु है वह भी 
अन्तर्चेतना के धरातल पर, बुद्धि के धरातल पर नही । इसका प्रमाण 
यह है कि उपनिपदों में तके नहीं मिलता । अन्तर्चेतना ([7007007) 
की स्थिति में जो अनुभव उन ऋषियों को हुए थे, उन्हीं का सट्ढूलन 
हमे उपनिषदों मे मिलता है। उपनिपदों की शब्दावली प्रतीकात्मक हे, 
तथ्यात्मक नहीं । परन्तु इसे न समझ कर चुद्धिवाद के परिणामस्वरूप 
बेद की दुह्वाई देने बालों, अपनी तके-पद्धति के अनुसार उपनिपढदों की 
व्याख्या करने वालों के मायावाद, विशिष्टाड्नैतवाइ, शुद्धाहैतबाद 
आदि अनेक सम्प्रदाय वन गये । 


बुद्धि विश्लेषण पर सबंदा जोर ठेती है और अन्तर्चेतना सर्वदा 
समन्वय की ओर उन्मुख होती है, यह वात उन दिग्गज दाशनिकों ने 
भुलादी थी। चुद्धि के (0७७४००) के वल पर तर्कों का जाल खड़ा कर 
दिया गया परन्तु इससे सत्य की पहचान उलमन-युक्त हो गई और 
प्राचीन ग्रन्थों की सनसानी व्याख्यायें प्रस्तुत होती गई' | इसीलिये 
गीता, वेदान्तसृत्र व उपनिपदों के अनेक भाष्यों को शंकर, रामाजुज जैसे 
दाशनिकों ने प्रस्तुत किया, जहाँ जो सन में आया वह अर्थ किया गया। 
चस्तुतः ये दाशेनिक चुड्धिवादी थे, अतः व्यक्तिगत रूप से उपनिपदादि 
फे ज्ञान को अन्तर्चेतनात्मक मानते हुये भी उन्होंने उसकी वोद्धिक 
परीक्षा भी को, यह दुहरी प्रवृत्ति भयावह प्रमाणित हुई और इससे 
व्यर्थ ही उलमनों की बृद्धि हुई ।$ 
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प्राचीन अश्रति-परक ज्ञान प्रतीकात्मक ज्ञान है, उसे तके से सम- 
भने पर अनेक उलमने खड़ी होती हैं जैसा कि षढद॒शनों के विकास में 
दिखाई पड़ता है। अत' अन्तर्चतना से इसे अनुभव का विषय बनाना 
चाहिये | फिर जो विरोध हमें विभिन्न विचार-घाराओं में दिखाई 
पड़ता है, लुप्त हो जायगा और अनेक भेदों के होते हुये भी ज्ञान का 
समन्वित रूप स्पष्ट हो जायगा | 


ब्रह्म---जब हम बुद्धि से जगत को समझाने का प्रयत्न करते हैं 


तो अनेक भेद खड़े हो जाते हैं, मानसिकता से ऊपर उठ कर शुद्ध 
चेतना से यदि हम तटस्थ होकर इसे समभले का प्रयत्न करें तो ऐसा 
प्रतीन होता है कि असीमित सत्ता, असीमित गति, असीमित क्रिया 
स्वयमेव असीमित काल व देश में अपने को व्यक्त कर रही है | इस 
महाचेतना के सस्मुख अह्माण्ड की वड़ी से बडी वस्तु तुच्छ अर के 
समान है| यह सत्ता अपने आप, अपने आनन्द के लिये ही व्यक्त 
ओर अव्यक्त दोनों रूपों में एक ही समय में स्थित है।यह सत्ता 
सत्र व्याप्त है, एक ही गति सब में अवस्थित है। जो स्थिर वस्तुएँ 
दिखाई पड़ती हैं, उनमे भी बराबर गति रहती है, केवल अच्श्य 
रहती है । 

विज्ञान ने सिद्ध कर दिया है कि मैटर एक 'शक्ति” का ही नाम 
है जिसे वैज्ञानिक ( 7०7०७ ) कहते हैं । किन्तु प्रभ्॒ यह है कि क्‍या 
यह शक्ति ही अतिम तत्त्व है, इसके परे कोई स्थिर सत्ता नही है जो 
गति का, शक्ति का रूप धारण कर लेती है, यह सत्ता त्रह्म है। देश व 
काल की कक्षाओं में वन्द॒होने के कारण हम उसे नही देख सकते, 
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अंतर्चेतना की स्थिति मे देश व काल से हम ऊपर उठ जाते हैं तव दम 
ब्रह्म का साक्षात्कार कर सकते है ।& जैसे कदम अलग-अलग पड़ते है, 
परन्तु वार-बार रखे जाने पर वे दौड़ने में ( गति ) बदल जाते हैं, 
इसी प्रकार प्रत्येक अगु, परमाणु अलग-अलग होने पर भी एक गति 
को जन्म देते हैं । यह गति जो सर्वत्र व्याप्त है, आदि सत्ता या ऋह्म का 
एक प्रकार का रूप ( १/०0७ ) है ।+ 


परन्तु अन्न यह है कि यदि विश्व में व्याप्त गति-प्रवाह को बहा 
का एक रूप ( !४०१७ ) सान भी लिया जाय तो अंतर्चेतना की दृष्टि 
से, इस गत्यात्मक जगत को मिथ्या भी मान सकते है, इससे “आदि 
सत्ता? की सिद्धि में कोई वाघा भी नही रहती और न यह कल्पना 
करनी पड़ती है कि गति मूल सत्ता का एक रुप है। 

अरविन्द इसका यह उत्तर देते हैं कि सत्ता व उसकी अभि- 
व्यक्ति दोनों सत्य हैं । क्‍योंकि शुद्ध चेतना इस जगत के परे भी जा सकती 
है, जगत के पदार्थों से सम्बन्धित वाह्मय अनुभवों को स्थगित भी कर 
सकती है, उन्हें शुद्ध भी कर सकती है, परन्तु बहु जगत का नाश नही 
कर सकती । अतः यह सानना पड़ेगा कि जगत सी नह्रह्म की तरह ही 
सत्य है। इनमे से किसी एक की सत्ता का निपेध करना सहज है 
यथा माक्सवादी ज्ह्म का, सायावादी व कुछ बौद्ध दाशेनिक जगत का 
निषेध करते हैं. परन्तु यह बुद्धिमता नहीं है। सम्न्बय खोजना ही 
अन्तर्वेतता का कार्य है और बस्तुत' इन दोनों में समन्वय सर्वथा 
सम्भव है ।$ 


# 8 770७ ]0688 0 6:3808708, ए0$ 0५ प्रो ए6 
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+ हम पिछुले अध्याय में 'मोड्स? की कल्पना की डिक्ट? के दर्शन 
में चर्चा कर चुके ईं | लाइवनिज 'मोइस” को मानता था, अरविन्द पर 
शायट इसक्ता प्रभाव पढ़ा है। 
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. अहम की स्थिरता व गति के सम्बन्ध में यह उपयु क्त स्थापना 
धस्तुत मनोवैज्ञानिक स्थापना मात्र है। ब्रह्म तो अवरणेनीय है, वह 
स्थिरता व गति से भी परे है। वह एकता व अनेकता से भी परे है 
परन्तु यह जह्म एक व अनेक रूपो में व्यक्त होता छहै। इसीलिए शाख्रों 
में गत्यात्मक जगत को शिव का नृत्य कहा गया है, जो अपने ही अंशों 
को जीवात्माओं के रूप में अलग-अलग कर उनके द्वारा नृत्य देखता 
हैं, अत. वह र्वय ही नृत्य ( गति ) है, स्वयं ही द्रष्टा है और स्वयं 
दोनों से परे मी है। इस क्रिया का उद्देश्य केवल आनन्द है । चूँकि 
हम एकता व अनेकता, स्थिरता व गति के शब्दों के अनन्तर उस सत्ता 
के विषय में कुछ भी नही कह सकते अतः हमें चाहिए कि इन दोनों 
पदार्थों ( ब्रह्म व जगत ) को स्वीकार कर लें। 


इस प्रकार स्वीकार कर लेने पर देश व काल मे सीमित असीम 
गति का सम्बन्ध हम देश व काल से परे असीम सत्ता से स्थापित कर 
सकते हैं। भौतिकवादी केवल शक्ति को ही अन्तिम सत्ता 
मानते हैं परन्तु प्रभ यह है कि यह अन्ध-शक्ति है या चेतन-शक्ति ? 
अन्तिम सत्ता वस्तुतः इस अन्ध-शक्ति (7०70७) से परे है जिसने इस 
अन्ध-शक्ति (70706) का रूप धारण कर इस जगत का निर्माण किया 
है। इस शक्ति (707०७) के परे यदि कुछ नहीं है तो अन्ध-शक्ति, 
चेतन-शक्ति ([7७ 90७7 ०६ ७०४४००००४४76598) को जन्म नही दे 
सकती । अन्ध से चेतन की उत्पत्ति सम्भव नही है । 


च्रह्म के सम्बन्ध में हम अरविन्द के विचार समम चुके, अब 
प्रकृति को लीजिए--- 


प्रकृति ---सष्टि क्या है, इसका उद्देश्य क्या है, इस सम्बन्ध में 
स्मरणीय यह है कि सारा भौतिक जगत्‌ अपने मूल रूप में शक्ति 
( ए०706 ) मात्र है । यह शक्ति या गति ( 77४०:४५४ ) ही सूक्ष्म व 
स्थूल अनेक वस्तुओं के रूप में बदल जाती है । प्राचीन शाख्रों में मूल 
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सत्ता को समुद्र के समान माना गया है | एक वार अशान्ति उत्पन्न 
हो जाने पर जिस प्रकार समुद्र में लहरें उत्पन्न हो जाती हैं वेसे ही 
त्रह्म रूपी समुद्र मे गति से लहरों के समान अनेक रूप उत्पन्न होते हैं । 
गति या शक्ति विजली की शक्ति के रुप सें भी रहती है और अणु- 
परमाणुओं में वदल कर सर, सरिता, प्त, जल, चायु, इक्तादि में भी 
वदल जाती है । जिसे हम मैटर या जड़ तत्त्व कहते हैं. वह शक्ति या 
गति का ही एक स्थूल रूप है । 
प्राचीन दाशेनिकों के अनुसार भौतिक गति या शक्ति केवल 
एक शुद्ध भौतिक तत्त्व के विस्तार के रूप में उपस्थित हुई जिसके प्रथम 
व्यक्त रूप को हम ध्वनि शब्द कहते हैं जो उस सूक्ष्म भौतिक 
आकाश का गुण है | विशुद्ध ध्यनि से रूप नहीं वत सकते परल्तु 
शक्ति की वरावर क्रिया होते रहने पर आकाश के पश्चात्‌ वायु का 
जन्म होता है। यह शक्ति व शक्ति के बीच एक प्रकार का सम्पर्क था । 
परन्तु रूप अब भी नहीं वन सकते थे अत इसी प्रक्रिया मे अग्नि का 
जन्म हुआ जिसमें रूप आया, इसी प्रकार आगे जल व पृथ्वी तत्वों 
का त्रिकास हुआ । इसे हस यों रख सकते हैं-- 
आकाश----शब्द, ध्वनि । 
| 
बायु----शब्द् + स्पशे । 
| 
अग्नि----शब्द + स्पश + रूप । 
| 
जल--+शब्द, स्पशे, रूप, रस । 
| 
प्रथ्वी----शब्द, स्पश, रूप, रस, गन्ध | 
परन्तु इस सिद्धान्त से एक प्रश्न हल नही हुआ कि शक्ति की 
ध्यनि के सम्पक से चेतन सवेदनात्मक शक्ति कैसे उत्पन्न हुई । सांख्य- 
बादियों ने इसीलिए इन पाँच तत्त्ों के पीछे कुछ और तत्त्वों को स्वीकार 
किया था यथा सहत्‌ व अहड्भार्‌ को ।जो बस्तुत: अभौतिक तत्त्व थे। ये 
दोनों पुरुष या आत्मा के सम्पक के कारण क्रिया-बुक्त हो गये, ऐसा 
माना गया। परन्तु इस सिद्धान्त स दोष रहने पर भी यह विज्ञान के 
निकट है, क्‍योंकि अचेतन शक्ति प्रकृति को जहाँ तक सांख्य सममा 
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सका, वहाँ तक उसने समझाया है । विज्ञान शक्ति को स्वीकार करता 
है, यद्यपि अभी इस सस्बन्ध में सन्देह पूर्णतया नष्ट नहीं हुए हैं। 
शक्ति का यह सिद्धान्त हमारे अछुभव से भी पुष्ट होता है, हमारी 
सारी क्रियाएँ ज्ञानशक्ति, इच्छाशक्ति ब क्रिया-शक्ति के कारण होती 
हैं। यह प्राचीनों ने हमें बताया है, इसी प्रकार प्रकृति की क्रियाओं के 
नीचे शक्ति ( 7070७ ) है जो त्रह्म की ही शक्ति है । 


शक्ति की गति को सृष्टि का मूल मान लेने पर दो प्रश्न खड़े 
होते हैं, यह शक्ति किस प्रकार जीवन (85५॥४४७7०५७) के रूप में आईं ? 
इसका एकमात्र सम्भव उत्तर यह हो सकता है कि हमें इस आखण- 
सत्ता को शाश्वत सत्ता का अंश मान लेना चाहिए | हमने कहा है कि 
शक्ति (([070०)-अ्रहद्म-न्‍आदि सत्ता का द्वी एक रुप है, यह सत्ता शक्ति 
की गति से अग्रभावित रहती है। तव शक्ति -- अचेतन शक्ति व ब्रह्म <८ 
चेतन शक्ति ये दो शक्तियाँ उपस्थित होती हैं । प्रभ्॒ होगा कि इनमें 
परस्पर क्या सम्बन्ध है ? प्राचीन विचारकों ने इसका उत्तर दिया था 
कि अचेतन शक्ति, चेतन-सत्ता मे ही अवस्थित है, शिव ( ब्रह्म ) काली 
( प्रकृति - 0706 ) एक ही है |& अचेतन शक्ति (0:60) क्रिया- 
हीनता की स्थिति में (७6 7७5७) चेतन सत्ता (ब्रह्म ) के भीतर रह 
सकती है, उसकी शक्ति के रूप मे । परन्तु बुद्धि पूछती है कि क्‍या जड़ 
तत्त्व क्रिया हीनता की स्थिति में ही सही, शुद्ध चेतन सत्ता मे रह 
सकता है ? इसी को सममाने के लिए शकर ने जड़ तत्त्व को मिथ्या 
व॒ता कर शुद्ध चेतना की शुद्धता की रक्षा की थी। परन्तु उन्हे माया? 
की शक्ति शाश्रव माननी पड़ी | अतः जब अचेतन शक्ति ८ माया 
शाश्वत ही है तो केबल अभिव्यक्ति व विवते का प्रश्न रह जाता है, इसमें 
विवर्ते को न मानकर अभिव्यक्ति का सिद्धान्त ही माननीय है | जिस 
प्रकार समुद्र मे गति की शक्ति सम्मिलित है और उस गति से अनेक 
रुपात्मक लहरें वनने लगती हैं, उसी प्रकार ब्रह्म में अचेतन शक्ति 
स्थित है, और उससे यह अनेक रूपात्मक जगत बनता 
जाता है। जिस प्रकार लहरों का रूप नाशवान है, अर्थात्‌ उनका रूप 
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एकसा नही रहता, उनके रूप सदा वनते-विगड़ते रहते हैं, यह परम्परा 
चलती रहती है, उसी प्रकार स्थिरता व गति की परम्परा भी वरावर 
चलती रहती है । 


परन्तु फिर प्रश्न हो सकता है कि यह समुद्र शांत क्‍यों नही 
रहता ? यह प्रश्न गलत है, क्‍योंकि जिस प्रकार हम यह नही पूछ सकते 
कि अन्त. ब्रह्म ही क्‍यों है ? यह क्यों स्थित है ? क्‍यों अभिव्यक्त होता 
है? इसका उत्तर यदि कुछ हो सकता है तो यही कि यह उसका 
स्भाव ही है, स्वेच्छा से ही ऐसा होता है। वस्तुत”ः हम केवल यह 
चता सकते हैं कि ब्रह्म केसे अभिव्यक्त हुआ, गति के सिद्धान्त क्या 
हैं, रूप केसे वनते हैं, इसके विकास की प्रक्रिया क्‍या है ? साक्से के 
लिए ये प्रश्न नही उत्पन्न होते क्‍योंकि वह यह मानता है कि चेतना, 
जिसका अस्तित्व पहले नही था, वह 'मेटर? का ही गुणात्मक परिवतेन 
है, अर्थात्‌ मैटर के विकास की प्रक्रिया मे, एक विशेष स्थिति से वह स्व- 
यमेब विकसित हुई है, अतः यह प्रश्न उसके लिए नहीं आता कि आखिर 
चेतना अथांतू ब्रह्म क्यों अभिव्यक्त होना चाहता है ? परन्तु हम यह नही 
स्वीकार कर सकते हैं कि चेतना जड़-तत्त्व से विकसित हुई हैं, क्‍योंकि 
यह अनुभव व अनुमान दोनों के विपरीत है। अतः चेतना को जड़ 
तत्त से विकसित न सानकर यह मानना चाहिए कि चेतना की ही 


शक्ति का नाम $070 है । जो शॉति की अवस्था से सूल चेतना अ्ष में 
अवस्थित रहती है ।६४ 
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पाठक देखें कि श्ररिविन्द के तर्क उनके ही विदद्ध पढ़ते हैं, उनका यह 
नऊ तो अकास्य है, कि बुद्धि से हम उन्हें व उनके ब्रह्मादि को नहीं समझ सकते 
क्योंकि हम विवश ई, बुद्धि के अतिरिक्त समझने का साधन उन जैसे रद्दस्थ- 
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यदि यह स्वीकार किया जाय कि शक्ति के आधीन होकर 
“इंश्वर! ( चेतना ) व्यक्त होता है जेसा कि तान्त्रिक मानते हैं, तो 
मानना होगा कि ऐसा इश्वर अन्तिस सत्ता नही । और उसके भी परे 
एक महान चेतना का अस्तित्व सानना होगा । जो व्यक्त होने के लिए 
स्वतन्त्र है, शक्ति के अधीन नही है। अतः ब्रह्म लीला के लिए अपने 
एक अश पर प्रकृति का शासन स्वीकर करता है, यह अश ही 
जीवात्मा है, जो शुद्ध चेतना है, यह मेटरः से विकसित नही है, जेसा 
कि माक्‍्से मानता है । इस प्रकार त्रह्म मूल चेतना है जिसका एक अंश 
क्रियात्मक जह्य-इश्वर कहलाता है जो अपने ऊपर शक्ति ( 0706 ) 
या प्रकृति का आवरण स्वीकार करता है क्‍योंकि इसके बिना लीला 
अभिव्यक्ति असम्भव है, फलतः व्यक्तिगत जीवात्मा (॥रताश्ातैप॥] 
60४४०००४7688 ) प्रकृति के बन्धन में बेधता है, अशरीरी शुद्ध 
चेतना प्रकृति के बन्धन के कारण शरीर में स्थित होता है ।$ यही 
वात आचीनों ने जगत व जीव की समस्या हल करने के लिए सममाई 
थी । यही व्यक्तिगत चेतना प्रकृति के माध्यम से, उसे सेम्हाल कर, 
जगत के पदार्थों का मन व इन्द्रियों के माध्यम से भोग करती है और 
स्वयं अप्रभावित रहती है तथा अपनी जाग्रृतावस्था में उन्ही मन व 
वादियों के पास ही होता है ओर उस अन्तचे तना की बात अनिश्चित, श्रन्ध- 
विश्वास पर आधारित, घोर व्यक्तिगत असाधारणीकृत साधनाओं में डुबाने 
वाली है। किन्तु जब बुद्धि से समम्काने का प्रयक्ष अरविन्द करते ई तो उनका 
तवी माक्स के पक्त में पढ़ता है | ऊपर के उद्धरण में वे कहते हैं कि ब्रह्म क्‍यों 
व्यक्त होता दे, वह क्यों हैं, वह क्‍यों गतिवान या स्थिर है ? ये प्रश्ष हम नहीं 
पूछु सकते, हम केवल विकास की प्रक्रिया समझा सकते हैं, वेचारा मार्क्स भी 
यही कद्दता था कि जिस तत््व को हम विज्ञान व बुद्धि दोनों से जानते हैं वह है 
फैट! उसके विकाप्त को ही हम समझा सकते हँ| और जब चेतना के 
विकास की वात की जाती है तो अरविन्द मानते हैँ कि जड़तत्त्व--शक्ति है, 
जो ब्रह्म में शान्तायस्था में रहती हे ओर गति की अत्रस्था में विकसित हो 
सकती है तो माउस ने क्या बिगाड़ा है जो यह मानता है कि दम शाश्वत 
चेतना के विपय में व्यर्थ की कल्पना करने के स्थान पर यद्द मान लें कि चेतन 
जढ 'मेब्र के विकास की प्रक्रिया मे स्वय उपस्थित हो जाती है, और विकास 
पैटरः का स्वभाव है, जैसे अरविन्द के ब्रह्म का स्व्रभाव है कि वह अ्रभिव्यक्त 
होता है | तब श्ररविन्द की कल्पनाएँ क्‍या व्यर्थ नहीं हो जाती ! 
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इच्द्रियो के ऊपर उठकर अपनी शक्तिसअन्तर्चेतना ( [76प्पात00 ) के 
हारा महाचेतना से मिलने का प्रयत्न कर सकती है और उसमे सफल 
भी हो सकती है, जगत, जीच व त्रह्म की समस्या का यही वैज्ञानिक 
समाधान है, हस जड़ से चेतना का विकास नही स्वीकार कर सकते, 
न जड तत्त्व का पूर्णतया निषेध कर सकते है । यही मान सकते हैं कि 
जढ़-तत्त्व के माध्यम से चेतना वन्धनों मे वेंधती व स्वतन्त्र होती है ! 
परन्तु प्रश्न होगा कि व्यक्तिगत चेतना से जो प्रकृति के वन्धन से 
वद्ध है, हमारा तात्पये क्‍या है ? चेतना एक जाग्रृत मानसिक दशा का 
नाम प्रतीत होता है, जो काय करते समय उस पर अनुशासन रखती 
हे, इसी प्रकार विश्व के कार्य के पीछे भी एक महा-चेतना>जञह्म है जो 
व्यक्तिगत चेतना व प्रकृति के कार्य का अनुशासन माना जा सकता है। 


रन... 


परन्तु व्यक्तिगत चेतना का प्रमाण क्या है ऐसे प्रश्न दर्शन! से 
निकल जाने चाहिए क्‍योंकि हम जानते है कि जब हम सोते है तव 
हम चेतन तत्त्व का अनुभव करते हैं | जाग्रतावस्था भी उसी चेतना का 
एक भाग है । 


भौतिकवादी कहता है कि चेतना भौतिक तत्त्व की प्रतिध्वनि- 
मात्र है। परन्तु बढ़ते हुए लान के विरुद्ध यह दृष्टिकोण स्थायी नहीं 
रह सकता । मस्तिप्क का प्रयोग चेतना करती है, मस्तिष्क साधन है, 
कुछ असाधारण अनुभव भी यही बताते हैं चथा हृदय की घड़कन 
जीवन के लिए अनिवाये नहीं है। इसी प्रकार मस्तिप्क के सेलस 
विचार के लिए अनिवायें नही हैं। उपचेतन ( 97900780005 
प्यापत ) की सिद्धि मनोविन्नान के श्रयोगों द्वारा हो चुकी है । यह 
उपचेतन वाद्य-मस्तिप्क (00607-7076०»॥69) के नीचे प्रथम सोपान 
है। जाग्रत अवस्था सें व्यक्ति .इससे परिचित नहीं रहता | तथ क्या 
इसके परे एक उच्च उपचेतन या 87987-००75०४७४०४ की कल्पना नद्दी 
की जा सकती जिसे मनोविज्ञान नहीं पा सकता ( क्योंकि यह 

" 53. फाप्ागराए॥ 00779०७]०80 ४ए ?:शंघ्पाती 8 ग्र0ां 
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9 मेने प्रथम निवन्ध में योरोप के दर्शन की अस्कृतियाँ स्पट कर के 
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ऊध्वे-बविकास | --उच्च चेतन मन 
0 
_ उपचेतन 
कर की 
चेतन आत्मा 
जज टेसानसिकता--++3 जदड़तत्त्त 
जड़ व चेतन के बीच की शघ्लला 


आनन्द की समस्या--! तरह्मय, जगत व जीव के विकास को संक्षेप 

में हमने प्रस्तुत किया । परन्तु अब प्रश्न यह है कि अन्तत. हम शुद्ध बुद्धि 
के सहारे ऊध्ने-चेतनावस्था की ओर क्‍यों बढ़े ? क्‍यों त्रह्म की प्राप्ति का 
प्रयन्न किया जाय । इसके अतिरिक्त यदि हम यह स्वीकार भी करलें, 
कि एक सत्‌ तत्त्व है, उसमे चेतना ( 0078070787888 ) अन्तभू त 
है। और जो शक्ति की गति के रूपमें ( 0708, ७४०7४४ ) अपने को 
व्यक्त करता है। फिर यह प्रश्न उठता है, कि जव त्रह्म को अकाम, स्व- 
तन्त्र निरमेक्ष आदि कहा गया है तो वह क्‍यों शक्ति के रूप में अपने को 

व्यक्त करता है ? क्‍यों अनेक रूपात्मक जगत का निर्माण करता है ? इन 


$ आननदो ब्रह्म ति व्यजानात्‌ । आनन्दाद्धयव खल्विमानि भूतानि 
जायन्ते | आनन्देन जातानि जीवन्ति | श्रानन्द प्रयन्त्यमिसविशन्तीति | 


आनन्द ब्रह्म है--ऐसा जाना, क्योंकि श्रानन्द से दी ये सब प्राणी 
उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न होने पर आनन्द के द्वारा ही जीचित रहते हैं और 
प्रयाणु करते समय आनन्द में ही समा जाते हैं । ( तेतिरीयोपनिषद्‌, पष्ठ 
अनुवाक--१ ) 


#्‌ रथ 
अरबिन्द-दशन जप 





सब प्रश्नों का एक माज्न उत्तर है आनन्द के लिए |$ मूलसत्ता फेवल 
सत्‌ नही है वह आनन्द भी है। सारी असीमता, अनन्तता, पूरता 
केवल आनन्दमात्र है। सापेक्ष रूप में व्यक्तिगत आत्मा को भी वह 
आनन्द जब तव आमभासित होता है। आनन्द अनेक रूप धारण 
करता है। परन्तु पुन. प्रश्न उत्पन्न होता है कि जगत सें ठु.ख अधिक 
हैं, सभी विचारक इसका अलुभव करते हैं, अपेक्ताकृत सुख कम है । 
अरविन्द इसका उत्तर देते है कि इससे तो आनन्द की ही सत्ता सिद्ध 
होती है। केसे ! 

दुःख हमारी मूल आनन्दात्मक सत्ता से विरोधी प्रकृति का है 
अतः दुःख के आगमन पर हम अघीर हो उठते है | परन्तु हम सुख की 
अवस्था मे अपेक्ताकृत सन्तुलित रहते हैं क्योंकि आनन्द तो हमारा 
स्वरूप ही है। खुख के आने पर हम इसीलिए विचलित नहीं होते। 
बस्तुत. दार्शिनकों ने व्यक्तिगत इंश्वर की कल्पना कर विचार के क्षेत्र में 
अव्यवस्था उत्पन्न कर दी छै। ऐसे विचारक मानते हैं कि ईश्वर ने यह्‌ 
संसार बनाया है, तब प्रश्न होगा कि दुःख भरा ससार उसने क्‍यों 
वनाया ? यदि कहो दु.ख हमारी परीक्षा है तो भी इश्वर कठोरता से 
युक्त ठहरता है | यदि यह कहो कि दु.ख हमारे कर्मों का दण्ड है, परन्तु 
हम कर्म तो स्वतः नही करते, अज्ञान के कारण करते हैं तो इखर ने 
अज्ञान की उत्पत्ति ही क्‍यों की। इसीलिए गौतम बुद्ध ने व्यक्तिगत 
इश्वर का खण्डन किया था । अरविन्द के अनुसार गोतम चुद्ध ने मूल- 
चेतना का खण्डन नही किया था, उसके सम्बन्ध से पूछने पर वे मौन? 
रह जाते थे । अर्थात्‌ अवाड्रमनसगोचर सत्ता का वणेन वे नही करना 
चाहते थे । न सम्भव था, न है । किन्तु वे सत्ता के अविश्वासी न थे | 
निर्वाण की कल्पना से यह स्पष्ट हे। अत. इस समस्या का समाधान 
केवल इस प्रकार हो सकता है कि हम व्यक्तिगत स्रष्टा के अतिरिक्त 

४४ आ्लाज तक कोई भी दार्शनिक इसका सन्तोपजनक उत्तर नहीं देसका 
कि अ्न्ततः ब्रह्म क्यों जगत के रूपमें अपने को व्यक्त करता है, सत्ता के विकास, 
जगत के रूप पर तो दार्शनिर्कों के विचार व्यवस्थित व किसी सीमा तक बुद्धि 
सड्भत भी मिल बाते हैं परन्तु जहाँ से दर्शन प्रारम्म होता है, उसीका उत्तर 
नहीं मिलता । यद्द उत्तर सन्तोष जनक नहीं है फ़ि ब्रह्म श्रानन्द के लिए 
व्यक्त द्ोता है नपकि वह स्वय आनन्दमय है, इसीलिए, यद्द रद्दस्यवाद है | 
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सश्चिदानन्द' स्वरूप वाले ब्रह्म को स्वीकार करे जो विश्वेश भी है और 
विश्व-रूप भी । व्यक्तिगत ईश्वर को मानने पर एक निर्देयी, कठोर, 
नियमों के अन्ध-पालक शासक की कल्पना करनी पड़ती है जो कानून 
का पुतला है,परन्तु यदि हम सब्िदानन्द को स्वीकार करें तो यह दोष 
मूल सत्ता पर नही आता । 

ब्रह्म के सब्िदानन्द-स्वरूप को स्वीकार करने से यह माना 
जाता है कि व्यक्तितत जीव के रूप में वह स्वयं दु.खों को अनुभव 
करता है और जब स्वय आत्मा सुख-दुःख का भोक्ता है तो ब्रद्य पर 
इसका दोष नही आता | परन्तु फिर भी यह कहा जा सकता है कि 
सत्‌-चित्‌-आनन्दू-स्वरूप वाला आत्मा न सुखी हो सकता है न दु खी, 
क्योंकि वह तो निर्लिप्त रहता है। परन्तु यह प्रश्न गलत है क्‍योंकि ऐसा 
पूछते समय पूर्ण सच्चिदानन्द को हम सम्मुख रख लेते है । भह्य जब 
स्वयं अपने को, अपने ही बन्धन से बाँधता है, तो उसके आनन्द-तत्त्व 
में कुछ अभाव हो जाता है | अत* भोक्ता आत्मा पूर्ण-आनन्दयुक्त ब्रह्म 
की खोज करता है और यही शामग्वत प्रेरणा सारे भौतिक आनन्दों को 
भोगते समय बार-बार जाम्रत हो जाया करती है और हम उच्चतर, 
पूर्ण नित्य आनन्द की खोज में लग जाते हैं। इसके साथ ही यदि 
समग्र दृष्टि से सोचें तो त्रद्य-आनन्द के लिए जगत रूपी लीला करता 
है| जब वह शक्ति (907०0) के रूप मे अपने को व्यक्त करता है, तव 
हमारे द्वारा निर्मित नीति-शास्न को सामने नही रखता, हसारा नीति- 
शासत्र बदलता है । उसका निश्चित्‌ स्वरूप कुछ नही है, जो नियम आज 
प्रशसा का पात्र है, वह कल के युग में निन्दृनीय वन सकता है । कैसे 

बन से चीता शिकार करता है, तृफान नाश करता है, तो 
क्‍या उन्हे नाश का दोष दिया जा सकता है। उनके इस प्राकृतिक काये' 
के पीछे तह्म की आनन्द्मयी भावना ही है। क्‍या तूफान व हिंख- 
जन्तु अपने आपको दोप दे सकते हैं १६ दोष देना या न देना संकुचित 
नीतिशाञ्र का कार्य है। वस्तुत. प्रकृति के नियम आननदपूर्ण हैं । 
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सभ्यता के विकास में प्राकृतिक जड़ नियमों का प्रयोग मनुष्य 
अपने हित के लिए करता है। भय, आमख्र्य, नापसन्दगी, अनिच्छा 
को प्रकट करने के उसने तरह-तरह के ढह्ढ आविष्कृत कर लिए हैं। 
वह इ््यां को ईष्यों के रूप में नही, अनिच्छा, उपेक्षा आदि के रुप में 
व्यक्त करता है। इसी प्रकार भय की भावना को हलकी आशज्डा के 
रुप में व्यक्त करता है । शुभ भावनाओं का भी विकास होता है, प्रेम 
जो नारी के प्रति होता है, शिशुओं के प्रति, देश के प्रति, वह देश तथा 
विश्व के स्तर तक विकसित हो जाता है | विश्व मानवतावाद का जन्म 
होता है किन्तु मूल में प्रेम करना यह एक ऊँची भावना है। प्रेम के 
प्रदर्शन व निवाह आदि की भावनाएँ विकसित समाज की वातें हैं । 
सूल-प्रेस की भावना आनन्द की भावना को ही व्यक्त करने के लिए 
बनाई गई है अत. प्रकृति के कार्य प्रकृति में स्थित चेतना के आनन्द 
को ही प्रकट करते है | प्रकृति के कार्यों द्वारा ज्ह्म की सन्तुष्टि होंती है । 
अत. उपनिपद्‌ सें कहा गया है कि आनन्द ही जगत का मूल है, उसी 
से जन्म होता है, अन्त मे उसी में सबका प्रवेश होता है आदि | अतः 
दुःख-सुख हमारी सीमित चेतना के कारण उत्पन्न भावनाएं हैं। 
व्यापक दृष्टि से देखने पर जगत्‌ आनन्द्मय ही सिद्ध होता है, दु.ख 
मय नही। 
परन्तु हम प्रत्यक्ष जगत्‌ को दुःखमय देखते हैं, इसका उत्तर यय्यपि 
दिया जा चुका हैं परन्तु जगत्‌ को ठु खमय वही मानते हैं जो आनन्द 
की परिभाषा नहीं समझते । जिस प्रकार हमारी मानसिकता ()67- 
६0)॥09५) से चेतना मद्दान्‌ है उसी प्रकार सामान्य भावात्मक तथा ऐन्द्रिय 
आनन्द से सबच्चिदानन्द का आनन्द तत्त्व सहान्‌ है । सनुप्य की भाषा 
सीमित है, अतः आनन्द शब्द से नह्म के आनन्द की व्याख्या अस- 
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स्मव हे जो प्रकृति के कार्यों में व्यक्त हो रहा है । वह आनन्द छुद्र नही 
है, महान्‌, दिव्य, निरपेक्त, असीमित, शाश्वत, स्वयंसिद्ध तथा स्व॒तन्त्र 
है जो प्रकृति की पाश्व॑भूमि में स्थित है, जिसके सीमित रूप सुख-दुख 
आदि है। जब ब्रह्म का आनन्द तत्त्व अपनी लीला के लिए जगत के 
रूप में व्यक्त होना चाहता है, तो वह शक्ति (7०:०७) के रूप में भ्रमण 
करता है, जिसका भावात्मक रूप है सुख और अभावात्मक ( ]९०४७- 
॥४७ ) रूप है दु'ख | निम्न मानसिकता (809 0078067$ ) 
मैटर में अवस्थित रहती है, क्‍यों” आनन्द के लिए। उद्च-चेतना 
( 80067 (007800676 ) मन व प्राण ( ॥6 ) में क्‍यों अवस्थित 
रहती है ? आनन्द के अनुभव के लिए। अतः दुःख भी मूल आन 
न्द्तत्त्व का ही एक रूप है। चेतन-आत्मा को जब यह ज्ञान हो जाता है 
तो वह सामान्य दुखों व सुखों से अप्रभावित रहकर ऊध्चे-चेतना 
की ओर बढ़कर उच्चतर आनन्द की प्राप्ति का प्रयत्न करती है । 
जगत के सुख-दु.खों के लिए हाय-हाय करना मूखंता है |# 

हमें जगत के दुःखों को भी आनन्द का अभावात्मक रूप ही 
समभना चाहिए, वस यही समस्या का हल है | यदि हम इसे स्वीकार 
कर लें तो आनन्द द्वी सृष्टि का कारण ब मूल है, यह बात सिद्ध हो 
जाती है। सच्चिदानन्द की प्रेरणा है आनन्द्‌ की खोज, आत्म-विस्तार । 
जड़ जगत मे, प्रकृति में आनन्द का रूप अनीति पर आधारित है, 
पशुओं में ऊर्घनीति-शाल्लीय भावनाएँ मिलती हैं और उच्च मनुष्य मे 
कभी उच्च नीति और कमी निम्नतम नीति का स्वरूप मिलता है| यथा 


# अरविन्द वैयक्तिकतावादी विचारक थे। श्रपने श्र नन्‍्द के इस 
दर्शन को व्यक्तिगत साधना व अलौकिक अ्रनुभवों की दृष्टि से उन्होंने सम- 
भाया है | सामानिक दृष्टि से देखने पर समाज के दुःखों को हल करने का 
सामूहिक प्रयत्ञ स्वय अरविन्द फे समय में राष्ट्रीय सघर्ष के रूप में हो रहा 
था, यदि उसमें कार्य करते हुए, वे यह उपदेश देते तो यह सन्‍्तोष होता कि 
बगत के बाह्य दुःखों को दूर करने का प्रयज्ञ हो रहा है। श्रब उच्चतर 
श्ानन्द्‌ के लिए प्रयत्ष करना ही शेष रद गया है, परन्तु इस दर्शन से बाह्य 
दुःखो को दूर करने के सामूहिक प्रयत्ष? का महत्त्व नद्ीं रहता | उसमें हाथ 
ने घटाकर अरविन्द व पन्तजी दोनों जब उच्चतर श्रानन्द का उपदेश देते हूँ तो 
बढ़ा विचित्र लगता दै । 
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दास-प्रथा आदि। नीतिशाखत्र का अन्तिम रूप होगा ऊब्य-नीतिशास्त्र 
(30979-०४00]) । इस स्थिति में नीतिशास्र के धन्‍्धन नही होंगे। 
( इसे इस प्रकार नाम दिए गये हैं--7679-6४9709, ७709४, 
50०0798-०४॥०७] ) ऊध्बे-नीतिशाश्न का सोपान, ऊध्वें-चेतनावस्था 
( 8००४४-70९769] 56966 ) को प्राप्त करने पर ही प्राप्त होगा । वहाँ 
सुख-दुःख का इन्द्द न होगा । अतः जगत में सुख-दुःखो से ऊपर उठ 
कर चेतना की ऊँचाई पर चढने का प्रयत्न होना चाहिए अन्यथा 
बाहरी सुख सुविधाएँ समान होने पर भी ( यद्यपि वे समान कभी हो 
नही सकती क्योंकि अरविन्द जब यह प्रचार करेंगे कि यह रोजी-रोटी 
की लड़ाई ही भुख्य नही है यह तो अशुद्ध बुद्धि का कारये है, मजदूर 
व किसानों का दुःख उनके व्यक्तिगत अहं के कारण है, सलिन चुद्धि व 
वाह्मय सन ही दुखों के कारण हैं | इनसे ऊपर उठना ही ध्येय है, वही 
मुख्य है, तो इस दाशनिकों की भूमि भारत में ऐसा कौन मूर्ख होगा 
जो अरविन्द भाषा में जड़ साक्सवादियों के प्रचार से प्रभावित हो 
जायगा और केवल रोजी व रोटी जैसी तुच्छ, अमुख्य, सापेक्ष, 
सीमित, नख्र वस्तुओं के लिए सदट्ठप करेगा ) मनुष्य के दुःख का अन्त 
न होगा अतः माक्संवादियों के पास दुःख का समाधान नही हैं । 
सच्चा समाधान इसी भारतीय प्राचीन दशन में ही मिलता है ।# 


भारतौय दर्शन तटस्थ होकर सुस-दुःख के अवास्तविक रूप को 
प्रकट करता है । अपने सन को सुख-दुखमय परिस्थिति से अलग कर 
लेने का नाम तटस्थता है । 

तटस्थता की स्थिति में हमे सुख व दु ख चेतना के समुद्र से 

# मेने पिछुले निबन्ध में बताया था कि किस प्रकार निरपेक्षतावादी 
दार्शनिक जब व्यावद्यारिक समस्याश्नों पर सोचते हैं तो उनकी तत्त्वदर्शिता का 
साम्पदायिक रूप स्पष्ट हो जाता है | पाठक ल्‍्वय विचार करें कि जिस वलतु को 
श्राप गोण मान कर चलते हैं श्रीग उसकी गीणता का प्रचार करते हैं, अपने 
उपदेशों में, उसे केवल छुद्र सामयिक प्रश्न बता कर उसके लिए होने वाले 
सद्धर्प से श्रलग रह कर दूर से अलीकिकफ आनन्द की खोज में रत रहते है, तो 
उस गौण वस्तु गी--रोजी-रोठी श्राटि की उमत्या क्‍या कभी हल हो सकती 
है! क्‍या इस निरपेज्षवाद पर आधारित आत्म-चेतना के उपदेश जनता के 
सद्धर्ष में वाधघक नहीं घनते १ 


० पन्तजी का नूतन काव्य और दशन 


छेत्पन्न धाराओं के संमान अतीत होते हैं । अतः तटरथ होकर हम इस 
सुंख व दुख का भी आनन्द ले सकते हैँ | काव्य व ताटक में ऐसा ही 
आनन्द हम अनुभव करते हैं। यह आनन्द सार्वभौमिक होता है। 
भय, क्रोध, रति, घृणा, आम्ये आदि सुख-दु खमयी भावनाओं का 
आनन्द हम तटस्थ हो कर ही अनुभव करते हैं इसी को 'रस” कहा 
गया है और रस को बह्य” भी कहा गया है। अत' जगत के सुख-दुःख 
के अनुभवों का आनन्द भी हम तटस्थ हो कर ले सकते हैं ।+ 
तब इस तदस्थता से जन्य॑ आनन्द की आप्ति ही ध्येय है, हमें 
इसके लिए तितिक्षा? नांश सर्वप्रथम करना चाहिए+# यही संन्‍्यासी 
का मार्ग है। 
माया--यद्यपि अरविन्द शह्डर के मायाबाद के विरोधी हैं। 


शह्वर माया का अथ करते हैं--जो न सत्‌ है, न असत्‌ है वह पदाथे 
माया है। रख्जु में सर्प की आतन्ति न सत्‌ है न असत्‌ है क्योंकि सत्‌ 
बस्तु तीनों कालों मे विद्यमान रहती है, जब कि रज्जु मे सर्प की 
आन्ति तीनों कालों में नही रह सकती । उसकी सत्ता केवल वर्तमान 
में ही रहती है। असत्‌ वह पदार्थ है जो तीनों कालों में अविद्यमान 
हो। परन्तु र्जु में सपे की भ्रान्ति वर्तमान में विद्यमान रहती है फलत' 


रु 
गझस में सप कमी श्ार्ति सतत हे न ध्यम्मत | ध्यन*' जसे ह्रामितेनप्वीया 


अरविन्द-दर्शन दर 





आंतिमय-विचर्त माय ठहरता है और अरविन्द उसे ऋ्रह्म की अभिव्यक्ति 
मानते है अतः वे साया? का अर्थ “न सत, न असत” नहीं लेते | 

जैसे कलाकार के मन में जो अव्यक्त रूप में स्थिति है, उसी 
को व्यक्त कर वह कल्ला का जन्म देता है वैसे ही सट्टा छव्यक्त किन्तु 
सत्तावान शक्ति को जगत के रूप से बदल देता है। इस प्रकार सृष्टि, 
चाहे बह कला के रूप में हो या जगत के रूप में केवल आत्म-अमि- 
व्यक्ति सात्र है ।६ जिस प्रकार कल्लाकार सत्य है उसी प्रकार रचना या 
सृष्टि भी सत्य है, « बह अआरांति नही है परन्तु व्यक्ति अपनी आंतरिक 
चेतना व बाह्य भौतिक जड़ तत्त्व से अन्तर देखता है, बस्तुत. 
उसमें अन्तर होता नही है। इसे समझने के लिए हमें स्वयं आवरण 
का सिद्धांत समझ लेना चाहिए ( ॥98 #807ए ० 8९१-श0807)- 
800 ) प्राचीन ऋषि इसे पूर्णतया समभते थे । 

आधुनिक विचारकों ने विकासवाद के सिद्धान्त का आविष्कार 
किया है, परन्तु यह्‌ कोई नवीन वस्तु नही है | प्राचीन विचारक इससे 

* स्रष्टा को कलाकार व सृष्टि को कलात्मक स्वना के रूप में काएट 
ने मी स्वीकार किया है । इस विचार झा प्रभाव रोमाटिक कवियों कौटस, 
शैले, वायरन, गेटे, शिलर आदि पर भी पढ़ा था तथा दार्शनिर्कों पर भी 
इस विचार ने प्रभाव डाला था | अरविन्द ने सम्मवतः कार्ट से ही यह 
विचार ग्रहण किया है। प॥98 ४७७फएए शते 5िएएण्ा४ए ० 
7४पघा9 घग0 90७०00500088 0० 0एथाा57905 700860 50९2 6४ 
६0 ए७ ४0७ 096 जगत प्रछ॒ए 9७ ४986 $700509509 ०४ ४४७ 
[0#707%0 7686, 0६ 9 ९6ए०0०8 एए॥0 9988 ए970प00७०त १6, ७5 
शिष्य छएंा४8 09700068 धीछाए ठ7880008, ( रि७एछक : है. 
छा56007ए 0 00७४ ?|/]050005 ) परन्‍तु कार्ट ने सम्भावना के 
रूप में लिखा है जब्रकि श्ररविन्द को वेद के प्रमाण तथा स्वानुभूति के श्राघार 
पर इस सम्बन्ध में कोई शका नहीं है कि यह जगत एक कलाकार की कला 
के दी रूमान है। काट ने इस प्रकार सम्भावना प्रकट की है--ए78 77909 
090 हा #8 38 एप6 0एं छ७ 60 00६ [770 यह है काएट 
की सम्यता जो उसकी इस सम्भावना में प्रकट हुई है। 

* कै दाएशत0ा 0 ए४8०णाणशह ३8 अणफिीयएह ४एफ 

छां8 802-70ग॥68॥४४00, 


० पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दशेन 





उत्पन्न धाराओं के समान ग्रतीत होते हैं| अत तटस्थ होकर हम इस 
सुंख व दु ख़ को भी आनेन्द ले सकते हैं | काव्य व नाटक में ऐसा ही 
आनन्द हम अनुभव करते हैं। यह आनन्द सार्वभौमिक होता है। 
भय, क्रोध, रति, घृणा, आश्चर्य आदि सुख-दु खमयी भावनाओं का 
आनन्द हम तटस्थ हो कर ही अनुभव करते है इसी को 'रस? कहा 
गया है और रस को अह्य! भी कहा गया है। अतः जगत के सुख-दुःख 
के अनुभवों का आनन्द भी हम तटस्थ हो कर ले सकते हैं ।| रे" 

तब इस तटस्थता से जन्य॑ आनन्द की प्राप्ति ही ध्येय है, हमें 
इसके त्तिए 'तितिक्षाः नांश सर्वप्रथम करना चाहिए# यही संन्यासी 
का मार्ग है। 

माया---यद्यपि अरविन्द शहर के मायाबाद के विरोधी हैं । 


शक्कर माया का अर्थ करते हैं--जो न सत्‌ है, न असत्‌ है वह पदार्थ 
भाया है । र्जु में सप की भ्रान्ति न सत्‌ है न असत्‌ हे क्योंकि सत्‌ 
बस्तु तीनों कालों में विद्यमान रहती है, जब कि रज्जु मे सर्प की 
आन्ति तीनों कालों में नही रह सकती । उसकी सत्ता केबल बतेमान 
में ही रहती है । असत्‌ बह पदार्थ है जो तीनों कालों मे अविद्यमान 
हो। परन्तु र्जु में सर्प की आ्रान्ति वतेमान में विद्यमान रहती है फलत* 
र्जु में सपे की भ्रान्तिन सत्‌ है न असत्‌ | अत उसे अनिर्वंचनीय 
कहा जा सकेता है या माया । शद्वर यही अर्थ लेते हैं । परन्तु अर- 

विन्द यह अर्थ नही लेते | क्योंकि शझ्कुर की इस परिभाषा से संसार 

4 राष्ट्रीय स्वतन्त्रता के सद्डर्ष के युर्गों में अरविन्द ऐसी ही तटस्थता 
से जन्य अलोकिक आनन्द का अनुभव करते रहे थे ? 

# मैंने कहा था कि व्यक्तिगत दृष्टि से देखने पर अरविन्द निरपे- 
क्षतावादी धार्मिकों की तरह जगत के दुःखों के नाश के लिये मुख्य उपाय 
'तितिज्ञा? को ही स्वीकार करते हूँ | चाहे निरपेक्षतावादी भले ही समग्रता व 
समन्वय के शब्दों का प्रयोग कर जड़-चेतन की समस्याएँ मनमाने ठल्क से 
सुलमा डालें परस्तु उनके निर्णय जो काम के हो सकते हैं सर्वथा पादरियों, 
पुजारियों, पुरोहितों व रहस्यवादियों की तरह व्यक्तिगत राग-द्वेष के नाश से 
ही प्रारम्म होते हैं। समाज के द्रोहियों से भी तटस्थ रद्द कर ये समन्वयवादी 
जब ईष्यौ-द्वेप के नाश का उपदेश देते हैं तो समाज के शत्रुओं के हाथ दी 
मजबूत रहते हैं । 


अरविन्द-दर्शन घर 





आंतिमय-विवते माय ठहरता है और अरविन्द उसे ब्रह्म की अभिव्यक्ति 
जर 
मानते हैं अतः वे माया? का अथे 'न सत, न असत” नही लेते । 


जैसे कलाकार के मन में जो अव्यक्त रूप से स्थिति है, उसी 
को व्यक्त कर बह कला का जन्म देता है वेसे ही स्रष्टा छाव्यक्त किन्तु 
सत्तावान शक्ति को जगत के रूप मे बदल ढेता है। इस प्रकार सृष्टि, 
चाहे वह कला के रुप मे हो या जगत के रूप में केवल आत्म-अभि- 
व्यक्ति सात्र है ४8 जिस प्रकार कलाकार सत्य है उसी प्रकार रचना या 
सृष्टि भी सत्य है, « वह अ्रांति नही है. परन्तु व्यक्ति ऋपनी आंतरिक 
चेतना व वाह्य भौत्तिक जड़ तत्त्व में अन्तर देखता है, वस्तुतः 
उसमे अन्तर होता नही है । इसे सममने के लिए हमे स्वयं "आवरण 
का सिद्धांत! समझ लेना चाहिए ( 698 #807ए 0० 8९0#-2४४0०४०7७- 
807 ) प्राचीन ऋषि इसे पूर्णतया सममभते थे । 

आधुनिक विचारकों ने विकासवाद के सिद्धान्त का आविष्कार 
किया है, परन्तु यह कोई नवीन वस्तु नहीं है । प्राचीन विचारक इससे 

4६ स्तष्टा को फलाकार व सृष्टि को कलात्मक सरवना के रूप में काएट 
ने मो स्परीकार किया है | इस विचार का प्रभाव रोमाटिक कवियों कीटस, 
शैले, बायरन, गेटे, शिलर आदि पर भी पढ़ा था तथा दाशंनिको पर भी 
इस विचार ने प्रभाव डाला था | अरविन्द ने सम्मवत' कारठ से ही यह 
विचार ग्रहण किया है। 6 ४86७एएए थ्ाते 5फशाजाएए 
7४७ छत एप908670688 00 072707878 770666 5प286४ 
00 एप ह090 06 एछ0०00१ 7797 926 ४6 एछ70क0काएणा ०0 शा 
प्रा 27855, 09७ 8७708 जशौी0 ॥88 970070066 70, ७8 
प्राण छणय४8 छा0तेपठ8 गरोशा 00%४9005  ( एए७४ : &. 
पछाकणाए ए 30007 शश०४०४७ ) परन्तु काण्ट से सम्भावना के 
रूप में लिखा है जबकि श्रग्विन्द को वेद के प्रमाण तथा स्वानुभूति के आधार 
पर इस सम्बन्ध में कोई शका नहीं है कि यह जगत एक कलाकार की कला 
फे ही समान है। काट ने इस प्रकार सम्भावना प्रकट की है--छ8 7799 
४0७0० छा हशां8 78 0706 006 छ७ 00 706 [0फ. यह है काएट 
की सभ्यता जो उसको इस सम्भावना में प्रकट हुई है । 

* है] 889४0907 07 98607णए९ 38 790मिग्रहु 9 
8 8९+िणणशा।९5६७४07, 


घर... पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दर्शन 


टय 





परिचित थे । वेदान्त सूत्रों व उपनिपदों में त्रह्म व जगत को समस्या 

विकासवाद के आधार पर ही समभ्माया गया है। ब्रह्म जगत के रूप 
में व्यक्त होता है, यह हम पीछे कह आए हैं | यह्‌ विकास निम्न-दिशा 
की ओर अर्थात्‌ चेतन का विकास जड़ जगत की ओर होता है जिसे 
अरविंद ]7ए9]०४०॥ नाम देते हैं। जह्म अपनी शक्ति से जगत के रूप 
में व्यक्त होता है, इस शक्ति का नाम “माया” है | इसी का वर्णन वार- 
बार उपनिषदों में आया है । इसी माया नामक शक्ति से ब्रह्म जगत के 
रूप में व्यक्त होकर अपने ऊपर आवरण डालता है ओर स्वयं व्यक्ति- 
गत जीवात्मा के रूप में अवस्थित रहता है, तथा शुद्ध रूप में इन 
दोनों के परे भी रहता है। इसलिये आत्मा, विश्वात्मा, विश्वरूप परा- 
त्पर, पुरुषोत्तम आदि दोनों प्रकार के नाम दिए गए हैं | + वह जीवा- 
त्मा भी है, जगत भी, और दोनों से परे भी, तभी यह सब तअज्म है, 
ऐसा कद्दा जाता है। माया नामक शक्ति से ब्रह्म अपने को नाम- 
रूपात्मक जगत मे व्यक्त करता है। इस शक्ति से जब चेतना आदत 
हो जाती है तो एकता का ज्ञान नही रहता, विविधता ही सत्य प्रतीत 
होती है। परन्तु ज्ञान हो जाने पर सब कुछ सचिदानन्द्मय प्रतीत 
होने लगता है । हे 


परन्तु अब भी एक प्रश्न शेष है कि यदि यह स्वीकार भी करें 
कि जगत ब्रह्म में अन्तर्निह्ोित एक शक्ति ( माया ) से ही निर्मित है, 
वह शक्ति ब्रह्म मे ही रहती है, तो क्या सहसा ही वह शक्ति जड़-जगत््‌ 
के रूप में परिवर्तित हो जाती है ? या उसमे एक क्रमिक विकास 
मिलता है। अरविन्द कहते हैं कि जगत इन्द्रजाल का खेल नहीं है कि 
सहसा ही अस्तुत हो जाता हे ओर सहसा ही लुप्त हो जाता हैः। 
क्योंकि यदि ऐसा स्वीकार करे तो जगत की सत्यता सिद्ध नही होगी । 
मायावाद जगत दगे इन्द्रजाल के समान सानता है। अरविन्द के अलु- 

के नया ॥09)#$7 898 70708 78 977789॥, 498 मशताएा- 


6प्रश860 000500प7870658 जाली 7 १87प7707॥9860 
38 गरया8587 क86 क्राक्षहा& जारी ए पह68 78 शाएय68९ॉ, 


ह06 768प्री या 78 शाशा8७य [इन शर्ब्ठों से स्पष्ट है कि अरविन्द 
सर्वात्माबादी हैं, इसी को ( [287067०0577 ) सर्ववाद कहते हैं। सर्ववादी 
दशंन जीवात्मा, जगत व ब्रह्म तीनों को ब्रह्म ही मानता है, जगत को भ्रान्ति- 
मय नहीं मानता जिसे शह्जर जैसे केवलाद्वेतवादी मानते हैं । 


अरविन्द-द्शेन पर 





सार ब्रह्म अपनी शक्ति से जगत के रूप में क्रश., सोपान प्रति सोपान, 
धीरे-धीरे निम्न दिशा की ओर बढ़ता हुआ अन्त में जड़-जगत के रूप 
' में परिवर्तित हो जाता है । इस विकास को--ब्रह्म के जगत के रुप में 
विकास को 7४०/०४४०7० निम्न दिशा की ओर विकास कहते है । 
प्राचीन ऋषियों ने इसे जान लिया था | 
'. ' माया नामक बह्म की शक्ति के द्वारा अनेकता की सत्य प्रतीति 
होती है यह हम बता चुके हैं, इसे अरविन्द मानसिक भ्रान्ति (0 श6ण 
9)99 ०7 ॥]78707 ० १४०४०) कहते है । यही दु'खों की मूल है ! 
इसी से मुक्ति प्राप्ति करनी है तभी हम ब्रह्म की ओर उन्मुख हो सकते 
' हैं परन्तु इसे त्याग कर, हम इस पर विजय प्राप्त नही कर सकते | इसका 
सामना करके ही, इसका आलिगन करके ही इस पर विजय प्राप्त कर 
सकते हैं क्‍योंकि यह त्रह्म की ही शक्ति है जो भ्रान्ति के रूप में व्यक्त 
हुई है । 'इसे छोड़कर आगे नही वढ़ सकते, जैसा सन्‍्यासी सममतते हैं । 
' परन्तु यह मानसिक भ्रान्ति से सम्बन्धित साया निम्नकोटि की 
माया है जो जीवात्मा को त्रह्म की ओर उन्मुख नहीं होने देती । इससे 
'लक्षकोटि की एक साया और है जिसे अरबिन्द माया का सत्य” « 
(४ए४ ० ४४७५०) कहते है । यह “उच्च माया? ही ब्रह्म की वह शक्ति 
है जो जगत की सृष्टि का मुख्य कारण है। इस माया की स्थिति में 
भ्रानित नही होती, इसमे प्रत्येक जीवात्मा को एकता का ज्ञान रहता 
है, बह अपने को वन्धन-प्रसित, काम क्रोधादि से ज्षुड्य नही समभता 
जैसा कि मानसिक साया (४७०४७) ४७४७) मे होता है। यह उच्च 
माया ऊच्वे-चेतना का खेल है, शक्ति है (8४979 770७769) 9]959) 


ब्रद्मसत्‌-चित्‌-आननन्‍्द 


० ऊध्वे-चेतना 80078 76769) 9]99 
या उ्च साया, एफत्तात्मकन्नान 
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इस चित्र से स्पष्ट है कि ब्रह्म की शक्ति (माया) दो प्रकार की है 


१ शुद्ध, उच्च, २ अशुद्ध, निम्न | जगत के बन्धन में प्रसित आत्मा पर 
निम्नकोटि की आन्ति-जनक माया फा प्रभाव रहता है, इसे पार कर 
जब साधक चेतना के स्तरों पर चढ़ता है, मन या मस्तिष्क तक 
ही अपने को सीसित नही रखता तो वह ब्रह्म व मन के बीच एक 
ऐसे सोपान पर पहुँचता है जिसे अरविन्द 5.७7 7770 या ऊध्बे- 
चेतन कहते है । यह साधना की उच्च स्थिति पर ही प्राप्त होता है| इसे 
ही अरविन्द साया का सत्य या ऊध्वे-चेतना का खेल ( 50978- 
776789) 799 ) आदि नाम देते हैं, यही स्रष्टा है। यहाँ एकता का 
ही बोध होता है, अनेकता व विविधता का नही । यहाँ जीवात्मा शुद्ध 
रहता है, अभी वह पूर्णतया ब्रह्म में सम्मिलित नहीं हो जाता परन्तु 
अपने को त्रह्म ही समझता है। अलग रहने पर भी एकता रहती 
है । यह उच्चतर माया फी स्थिति है। इसे माया का नाम देना पाठकों 
को अ्रम-जनक हो सकता है परन्तु इस वर्णन से स्पष्ट हो जायगा कि 
अन्तत, अरविन्द का उच्च साया से क्‍या अभिग्राय है | मतलब यह है कि 
आप दिमाग से जो काये करते हैं वह मायात्मक हैं, निम्नकोटि की 
साया से आपका दिमाग आखबृत है, इसीलिये आप विविधता को सत्य 
मानते हैं, जड़ व चेतन में अन्तर मानते हैँ, या तो जड़ को ही मुख्य 
मानते है या चेतन को द्वी सवेस्व मानते है, यह ज्ञान मायात्मक है । 
जत. इससे ऊपर उठकर, मन से ऊपर के चेतना के स्तरों पर जाकर 
ऊध्ब-चेतना की स्थिति में एकत्व का ज्ञान होता है, यही उच्च माया है। 
माया इसलिये कहा कि यहाँ भी अभी जीव व ब्रह्म अलग अलग हैं, 


दोनों मिलकर एक नही हुये, परन्तु एकत्व का भाव आगया । यह है 
उच्चतर माया । 


२--मन, मस्तिष्क, सिश्रित बुद्धि--निश्चकोटि की माया 
२--अध्बे-चेतन (80967 9970)--उच्च माया 
ु अरबिन्द के अनुसार विवतेबादी व निराशावादी साया के इन 
दो रूपों को यदि समझ लेते तो जगत को मिथ्या कहने की आवश्य- 
फता न रहती, हम जगत को मिथ्या या जगत को ही सव कुछ इसी- 
लिये कहते है क्योंकि हम पर सानसिक-आ्रांति (४७०४७) ४४४७) का 
प्रभाव छ | ऊध्व-चेतना का विकास होने पर, जगत की सत्यता प्रतीत 
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होने लगनी है अतः जगत को मिथ्या समझने वालों पर मानसिक 
माया ( ॥70078 76७४०7 सिश्रित बुद्धि ) का प्रभाव है। उनकी 
चेतना अविकसित है, वे कोरी चुद्धि से जगत को अलग-अलग करके 
देखते है, समम् दृष्टि से देखने पर, जगत व ब्रह्म की एकता सत्य प्रतीत 


होने लगती है। इस प्रकार अरबिन्द ने माया के दो रूपों का वन 
किया 


अरविन्द यह मानते हैं कि इन माया के दो रुपों मे विकृत 
माया-मानसिक माया-पर हम तभी विजय प्राप्त कर सकते है जबकि 
पहले उसका अजञुभव करें, इससे परे विजय नहीं पा सकते। सानसिक 
सुख-दु.ख आदि का अनुभव अनिवार्य हे क्योंकि इनके विना अलुभव 
के उच्चतर माया की ओर हम बढ़ ही नही सकते और न ज्ञान की प्यास 
तीत्र हो सकठी है। मानसिक माया की स्थिति सें प्राप्त इन्द्र इेखर 
हारा ही रचित हैं जिनमें वह स्थय अपने को रखता है | चेतना, या 
जीवात्मा यदि मानसिक साया के उन अजुभवों को जो मन के साध्यम से 
होते हैं, छोड़ दे तो सहसा सुपर माइण्ड तक नहीं पहुँच सकती अतः 
्ानसिक मसाया?-प्रथम सोपान-को पार करके ही आगे वढ़ सकते 
हैं। यदि यह न होता तो त्रह्मै की अभिव्यक्ति की लीला अधूरी रहती 
अत काया दु खज़नक नहीं, त्रह्म के आत्माठुभव में सहायक है । इसी 
लिये ससार-त्याग ध्वेय नहीं हैँ, इसी के माध्यम से, उसके अनुभवों से 
लाभ उठाकर ही चेतना आगे वढ़ सकती है । तव ससार हुःखमय 
केसे € ? साया दुःखसय केसे है? दु खबाद कहाँ हैँ ? विवर्तवाद 
कहाँ है ! 
उध्य चेतन (50७४४ ए्ग0)-. 


अरबिन्द दर्शन की सबसे वड़ी विशेपता हूँ, समन्वय (8600- 
70]०007) की खोज | जड़ व्‌ चेतन प्रत्यक्षतः परस्पर विरोधी 


+ बुर 4056७४ ए/68९-४॥ ण्यते तहाप्रग्रहु फ़क्माओं 
708ए9 |085 756 0 08 शाए07४०९१, ४॥09 50 96 05९८7- 
00700, 07 7535 5000 5 9]० एछ0) तरा5070 ०7०१ 037-0255 
जाप वरशाकाणा, पैद््ञाए शाते 506 छत 8रपील्िएण 8 गत 
5जातणी 6 500]९०४ 8९६ ६0 00 [07068 0996 ॥88 00730 
00४ 0६ 758॥ 00 906 00507 60, 
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वस्तुयें प्रतीत होती हैं, भारतीय दाशनिकों में शझ्ूरा चाय जैसे दाशे- 
निक चेतन को ही पूर्ण महत्त्व देते हैं, जड़-तत्त्व का निषेध करते हैं | दूसरी 
ओर भौतिकवादी जड़तत्त्व को ही मुख्य मानते हैं | अरविन्द जड़ को 
चेतना का दी एक रूप मानते हैं । इसके लिए अरविन्द यह तक देते 
हैं कि चेतना सहसा जड़ तत्त्व के रूप में परिवर्तित नहीं हो सकती, 
उसका जड़-तत्त्व के रूप मे विकास कई सोपानों में क्रमशः होता है । 
इन सोपानों की नवीन कल्पना अरविन्द की सबसे बड़ी विशेषता है। 
यही नही वे अपनी कल्पना के समर्थन में यह भी कहते हैं कि इन 
सोपानों के विषय में प्राचीन ऋषि परिचित थे परन्तु शंकर, रामानुज 
आदि तार्किक दाशेनिक इन्हे नहीं समझ सके। अतः जिस प्रकार 
शंकर, रामानुज आदि दाशनिक अपनी बात को श्रुति-सम्मत 
दिखाने का प्रयक्ष करते रहे हैँ, उसी प्रकार अरबिन्द ने भी श्रुतियों, वेद, 
उपनिषद्‌ गीतादि की नवीन व्याख्या की है। उनके अनुसार वेदान्त के 
प्रवतेक ऋषिगणों के द्वारा ज्ञात रहस्य को केवल अरविन्द ने उद्घाटित 
किया है, कोई नवीन वात अरबिन्द नहीं कहते । इस प्रकार अरविन्द 
ने भी वही प्रवृत्ति अपनाई है जो मध्यकालीन दाशेनिकों ने अपनाई 

थी, अथात्‌ अपनी व्याख्या को श्रुति-सम्मत सिद्ध करना और यह्‌ 
दिखाना कि मैं कोई नवीन बात नही कह रहा, मैं जो कद रहा हूँ 
वही ऋषि भी कहते थे। ऋषि वेचारे क्‍या कहते थे यह तो कहना 
कठिन है, परन्तु शकर, रामानुज व अरबिन्द जेसे दाशनिकों की मेधा 
की प्रशसा अवश्य करनी पड़ती है जिन्होंने अपनी मौलिक विचार- 

धारा के अजुसार ही ऋषियों के ज्ञान की व्याख्या की है । 

अरविन्द यह मानते हैं कि मूल चेतना ज्रह्म है, ब्रह्म अपने को 

मन, प्राण व जड़तत्त्व मे व्यक्त करता है, जड़तत्त्व से यह जगत विकसित 

हुआ है । मन, प्राण व जड़तत्त्व के वन्धन में स्वय त्रह्म जब बँध जाता 

है तो उसे जीवात्मा कहते हैं।मन (१४१70) व ब्रह्म के बीच एक 

स्थिति और है जिसे ऊध्चे-चेतन या (8 ए७9०7 ग्या70) कहते हैं। अर- 

बिन्द दशेन में इस 80967 97774 का अत्यधिक महत्त्व है । यह केवल 

स्थिति नही हैं, यह त्रह्म की शक्ति भी है। इससे ही आगे (७70 मन, 

7/6 ग्राण या प्राण-सत्ता, (७687 जड़तत्त्व) की सृष्टि होती है 

अत. ऊध्ये-चेतन खरष्टा भी है | वेदों में उसका वर्णन मिलता है। वहाँ 
दो बाते कही गई हैं-१-बह चेतना जो सत्य को पहचानती है (7:06 
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००7800057088) २ बह चेतना जो किसी वस्तु का ज्ञान कराती है 
कि |. 

([ए75०ज्ञा०१९१०) । इसमें प्रथम ऊर्ध्व-चेतन है और द्वितीय जगत का 

ल्वान कराने वाली वृत्ति । 


जगत में हमारा मस्तिप्क, (मन, )!70) किसी भी वस्तु को 
विभाजित किये विना नही समझ सकता | वह विश्लेपण द्वाख हौ 
वस्तु के स्वरूप को समझना चाहता है | परन्तु ऊध्बे-चेतन इसके विप- 
रीति स्पमाव वाला है, वह समन्‍्यय खोजता है, अनेकता व विविधता 
का ज्ञान वहाँ नही रहता, एकता का ज्ञान वहाँ रहता है, हमारा मन 
जगत के ज्ञान का साधन है, परन्तु हमारा ऊध्वे-चेतन श्रह्म की एकता 
का ज्ञान कराता है । 

ब्रह्म से अथम आपने को ऊध्य-चेतनावस्था मे अपने को 
व्यक्त करता है। श्रह्म के तीन भावात्मक रूप बतलाए गये है--सत्‌ , 
चित्‌ , आनन्द | ये तीन दत्त्व मूलतः एकही हैं, परन्तु चूँकि हमारा 
भोतिक सन विभाजन द्वारा ही वस्तु को समझना चाहता है अतः 
ऋषियों ने ब्रह्म के भावात्मक रूपको समझाने की सुविधा के लिए तीन 
भागों में विभाजित कर दिया है--सत्‌ , चित्‌ , आनन्द । भौतिक सन 
को इसे समझने मे आश्चर्य हो सकता है कि कैसे एक वस्तु के तीन रूप 
अलग-अलग होने पर भी एक हैं, परन्तु है वस्तुतः ऐसा ही, इसीलिए 
एकता का स्वर वेद में मुख्य है और कहा गया है कि प्रारम्भ में एक ही 
सत्ता थी ।$ ट्वितीय सत्ता कोई नहीं थी। इस बात के सत्य को 
पहचानने की वृत्ति, ऊध्वेचेतना ही है| 

इस ऊ्यंचेतन के रुपमें श्रद्म का आत्म-विस्तार होता है, इस 
स्थिति में त्रह्म की चित्‌ शक्ति, आनन्द के कारण, “ऊध्बे-चेतन के रूप 
में व्यक्त होगी है इसे 7%९७) 069 (7प्रकी 0078000570558 कहा 
गया है | यह शक्ति ब्रह्म की है जिसके द्वारा ब्रह्म आत्म-अनुभव करता 
है, यह देवीसत्ता द्वारा अपने विपय में ही ज्ञान करने की स्थिति है तथा 
शक्ति भी हैं अत ऊर्ध्ब-चेतन ब्रह्म का ज्ञान व शक्ति दोनों है। ऊध्वे- 
चेतन के द्वारा ही त्रह्म अपने को व्यक्त करता है। और इसके ही द्वारा 
अपने को सीमित करने तथा अपने को जीवों के रूप में रसने की 


# 9 जी6 ॥हट्टांगह8 ए७5 फि७ 000 657800706 'ाति- 
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क्रिया ब्रह्म मे प्रारम्भ होती है + । 

ऊध्व-चेतन व अह्म मे अंतर होते हुए भी अंतर नहीं है, यथा 
दाहक शक्ति अग्नि से भिन्न नही है वेसे ही ऊध्बे-चेतन ब्रह्म से भिन्न 
नही है । अत' ऊध्बे-चेतनावस्था (8प078-77०76७ 55868) मे सत्‌ , 
चित्‌ , आनन्द तीनों एक ग्रतीत होते हैं, सारे भेद भाव नष्ट हो जाते 
हैं, “स्व खल्विदं ब्रह्म”? का ज्ञान इसी स्थिति में होता है । यह स्थिति 
ब्रह्म से एक सोपान नीचे तथा भौतिकमन से ऊपर है। भौतिक सन 
को पार कर जीवात्मा साधना हारा ऊध्चे-चेतनावस्था तक पहुँच 
सकता है, परन्तु भौतिक मन आज के युग से विश्लेषण में इतना उलझ- 
गया है. कि वह यह मानने को तैयार नही कि मन से परे भी चेतन 
की ऊँचाई और हो सकती है जहाँ संश्लेषण, और ज्ञान की अखंडता 
ही रहती है | वस्तुत भौतिक सन चेतना का निम्न सोपान है, उससे 
ऊपर उठकर अध्वे-चेतनावस्था की प्राप्ति ही हसारा लक्ष्य होना 


चाहिये । 
ब्रह्म सत्‌, चित््‌ आनन्द 
। | | | 
गा ए0प007 (--ऊध्ते-चेतन 509०7 खागते 


ब्रह्म की निम्न-दिशा की ओर अपिव्यक्ति | संश्लेपण की प्रवृत्ति, एकता 


--मन )४70 ( विश्लेषण की 
प्रवृत्ति ) 
--प्राण 7,6 
“जड़ तत्त्व ७६४87 
नी 270 ६6 579७7 .राएेते ( चित्‌ )78 फ6 क्षरशा॥88 
0057 $#7090१60886 0६ शाए९ॉई ज्राणलीा 78 &0070686 8 0ए7 
जर988 एछ0ए6फ 0 8७ ग्राधश्या8४089070. 799 8एए७० 
गाए 78 ह080]0606 ।705)8१७ शत 90फ़67. 348 7078 
ह6 90967 ग्रा)त-क्ि३ #96 57087 ग्राम १-95 क06 07ए7706 
7र॥776558 756 88 6 क0०70, ॥$ 88 एएत 06 9७700687 
ग्राएव 96 06 एछ700858 00 8९0 गग्क्रा0ता 870 8९ 
ग्रताएशतवप्रशी।29गशा 56975 वा 379 क्या का 
(77087 फशगी050ए79--07.87078 9987 5087779) 
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ऊपर के रेखा-चित्र से स्पष्ट है कि ब्रह्म की जब जगत के रूप 
में अभिव्यक्ति प्रारम्भ होती है तो प्रथम सोपान के रूप में अह्म 
की शक्ति उससे अलग हो जाती है, इस शक्ति व ज्ञानात्सक स्थिति का 
नाम है ऊर्ध्ब-चेतन | इसमें सृष्टि करने की शक्ति रहती है, इसीलिए 
बेदान्त भे इसे ईश्वर! कहा है | शांकर वेदान्त भे इश्वर को मायोपाधि- 
संयुक्त ईश्वर कहते हैं. अर्थात्‌ ब्रह्म से माया का जब संयोग हो जाता 
है तो उसे ईश्वर कहने लगते हैं, जो स्रष्टा है। यहाँ भी ब्रह्म की सृष्ठि- 
शक्ति को ही ऊध्बे-चेतन कहा गया है । यह व्यक्तिगत ईश्वर नही है । 
यह सर्वन्न व्याप्त है। यही शक्ति स्थूल रूप से देश में व सूक्ष्म रुप से 
काल के रूप में अपने को व्यक्त करती है। इसे अलग-अलग देखने का 
फाय भौतिक मन करता है परन्तु ऊध्वे-चेतनात्मक दृष्टि से देश- 
फाल, ऊर््व-चेतना के ही दो रूप हैं।यही शक्ति भौतिक मन, 
प्राण व जड़्-तत्व के रूप में विकसित होती है ओर इन 
तीनों आवरणों में, साथ ही अपना शुद्ध रूप जीवात्मा के रूप में 
रख कर तीनों पर शासन करती है। ओर इन्हीं तीनों--मन, प्राण, 
जड़ तत्त्व के माध्यम से, ज्ञान होने पर ऊध्व-चेतनावस्था को पुनः 
प्राप्त कर सकती हैं और पुनः एकता श्राप्त कर सकती है, परन्तु भौतिक 
मन तक ही रुक जाने पर चारों और भेद ही भेद दिखाई पढ़ते हैं, 
एकता का ज्ञान ही नहीं होता ओर ऊरध्ब-चेतन पर विश्वास नहीं 
होता । भौतिकवादी ऐसे ही संकीर्णतावादी होते हैं परन्तु आध्यात्म- 
वादी भीतिक सन से ऊपर उठ कर चेतना के ऊपर के स्तरों पर चलते 
हैं ओर ज्ञान की अखण्ड स्थिति को प्राप्त करते हैं । 


इस ऊध्वे-चेतना के भी अरविन्द ने कई स्तर बताए हैं | उनके 
अनुसार भौतिक स्थिति मे मनुष्य की आत्मा पर भौतिक मन का पर्दा 
रहता है। अतः व्यक्तिगत अहं से धान आबूत रहता है। भौतिक 
पस्तुओं के ज्ञान तथा उनसे प्राप्त आनन्द ही ध्येय रहता है परन्तु इस 
भौतिक सन के बन्धन से आत्मा को अलग करना होगा । 


यह वन्धन कैसे छूटे ? इसके लिए भौतिक मन से भी ऊपर 
चेतना के स्तर हैं, इस पर विश्वास करना होगा | भोौतिक मन से भी 
ऊपर ऊध्वे-्चेतना की स्थिति है। इस ऊध्वे-वेतना की तीन 
स्थिति हैं-- 
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१--प्रथम ( 0086 ) इस स्थिति में सम्पूर्ण, वस्तुओं की 
विविधता नष्ट हो कर केवल एकता का ही अलुसब होता है। 
परिपूर्ण, शाश्वत एकता ही इस॑ प्रथम स्थिति की विशेषता है ।' 

२--इस हितीय स्थिति में एक सत्ता में अनेक सत्ताओं का, 
अथवा एक सप्ता का अनेक सत्ताओं के रूप में भान होने लगता है। , 
इसमें बस्तुत: एकता व अनेकता ( 00657800708 ) सह-अस्तित्व " 
रखती हैं । 

३--इसमे एकता नष्ट हो जाती है और अज्ञान के कारण ' 
व्यक्तिगत अहं प्रधान हो जाता है और भौतिक मन की स्थिति आ' 
जाती है, जिसमें केवल विविधिता का बोध होता है-- 


को सत्‌ चित्‌ आनन्द 

निम्न-दिशा की 

शोर विकास --ऊध्बे-चेतन (प्रथन सोपान, पूर्ण एकत्व) 
--एकता + अनेकता का ज्ञान ( द्वितीय 

सीपान ) 

--मन व्यक्तिगत अहं प्रधान (दृतीय स्थिति) 
--प्राण 
| जड़-तर्त्व 


प्रश्न यह है कि ऊब्बे-चेतनावस्था तक पहुँचना कैसे सम्भव है 
जबकि भोतिक सन में व्यक्तिगत अह प्रधान रहता है। इसका उत्तर 
यह है कि चूंकि भौतिक सन पर यद्यपि अविद्या का श्रसाव रहता है 
तथापि उसके नीचे स्थित शुद्ध चेतना जब-तब अपना आभास देती 
रहती है, और यह आमास हम जीवन में जब-तब अनुभव करते हैं । 
चूँकि चेतनो के उध्चे-शिखिर ब्रह्म तक पहुँचते हैं और मन, प्राण व जड़ 
शरीर के अन्तर (थत आत्मा भी ब्रह्म का ही अंश होता है अत जब 
ऊपर से पुकार उठती है जो नीचे आत्मा से जवाव मिलता है और ' 
जब आत्मा से पुकार उठती है तो ऊपर के चेतना स्तरों से जवाब * 
मिलता है |# अतः आत्मा प्रश्मान की अवस्था में मन तक ही सन्तुष्ट 
न रह कर, परन्तु उसी के माध्यम से चेतना के रूप के स्तरों की ओर 

# [हए6 ६8 & 0थी 07 ' ४0076 8एत॑ 76800788 
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चलती है, व्यक्तिगत अहं पीछे छूट जाता है-और ,एकता का ज्ञान पुष्ट 
होने लगता है और वरावर प्रयत्न करने पर आत्मा अन्त मे पूर्ण एकता 
की स्थिति ऊरध्व-चेतनावस्था को प्राप्त कर लेती है जहाँ सबिदानन्द के 
'साथ,आत्मा का सह-अस्तित्तव सम्भव हो जाता हे। दोनों साथ- 
साव ही रह सकते हैं, भेद-प्रधान जगत्‌ के अतुभव यहाँ नहीं रहते । 
इसके आगे वस ब्रह्म है जहाँ आत्मा ऋ्रह्म मे मिल, जाती है और ऊष्च 

ऊध्वें-विकास पूरा हो जाता है । 
ब्रह्म--( जीव का जहा मे मिलकर ब्रद्म वन ,जाना ) 


अस्तित्त्व ) 
- एकता का अनुभव 
र्‌ः 
आत्मा का ऊष्व--- 


विकास 


ऊध्वे-चेतन ( आत्मा ब ब्रह्म] का सह- 
| 

3ए0]0007 । 

| 





« मन व्‌ ऊध्ये चेतन---ऊपर के विवेचन से स्पष्ट - है कि ऊष्ते 


चेतन; मन व गअ्ह्म के वीच के सोपान का नाम है। वह ब्रह्म की 
रचनात्मक शक्ति का भी नाम हूँ। उसमे सत-चित्‌-आननन्‍्ढ दीनों 
तत्त्व रहते हैँ अत. सारा विश्व सत्‌ , चित्‌ आनन्द से पूर्ण है। अनान 
के कारण, या व्यक्तित अहं से आवृत्त होने से हमारी शअआात्मा जो 
मूलत, शुद्ध चेतना है, इस सत्‌-चित्‌-आनन्‍्द की एकता को भूल गई 
आत्मा के तीन साधन हैं, वह शरीर जिसमे वह चन्द्र रहती हैं, 
जउ तत्त्व से दना हैं। बह प्राण जो कि जोबित रखता है. तथा चह मन 
जिसके साध्यम से जगत्‌ के सुख-दु ख का तथा श्रन्य प्रकार के छानों 
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का अनुभव आत्मा को होता रहता है। इनमें 'मन” ही बन्धन व 
मोक्ष का साधन है । यह चेतना का वह भाग है जो अविभाज्य तत्त्व 
की विभाजित करके देखता है | हमारे मस्तिष्क का यह स्वभाव है कि 
बह वस्तुओं को समग्र दृष्टि से नहीं देखता, वह उन्हें अलग-अलग 
विश्लेषण बुद्धि से देखता है ! अतः यह वस्तु का उत्पादक नहीं बन 
सकता न जगत मन की उपज है, जेसाकि प्रत्ययवादी (068]86 ) 
कहते हैं | आदि-चेतना को यह नहीं समझ सकता। उसे मन में 
'अन्तर्निहित चेतना की सुप्त शक्तियाँ ही समक सकती हैं। इस अन्त- 
निहित शक्ति को अज्ञान” कद्द सकते हैं | यह्‌ श्रज्ञानः ऊध्वे-चेतन से 
निम्न स्तर की वोध-बृत्ति है। जैसे कवि अपनी कृति को आलो- 
चनात्मक दृष्टि से देखता है, मानो वह किसी अन्य की सृष्टि हो उसी 
प्रकार 'प्रज्नान मौलिक विभाजन करता है, वह पुरुष-आत्मा को, प्रकृति 
को अलग-अलग देखता है | वह इन दोनों को आदि-सत्ता के सम्मुख 
रखकर देखता है, त्रह्मै के साथ आत्मा व प्रकृति के सम्बन्ध को सोचता 
है, जैसे शक्ति, शक्ति के ही सम्मुख, शक्ति फे ही द्वारा प्रस्तुत हो, उसी 
प्रकार श्रज्ञान? प्रकृति व आत्मा को ब्रह्म के साथ रखकर चिन्तन करता 
है । इस 'प्रज्ञान' के प्चात्‌ ऊध्वे-चेतना की ओर उन्मुखता बढ़ती जाती 
है और अन्त में सारे विश्व की-जड-चेतन की-आत्मा !व ब्रह्म की 
एकता का ज्ञान हो जाता है । 
परन्तु श्ज्ञान” की अवस्था प्राप्त करने का प्रयज्ञ न करने पर 
फेवल भौतिक मन की स्थिति में रहने से मन के कार्य दिव्य-सत्ता के 
विरोधी बन जाते हैं ! नास्तिकता बढ़ती दै, भौतिकता बढ़ती है, प्रकृति 
पर स्वाधिकार बढ़ता है | युद्ध, शक्तिलोलुपता, नाशक आविष्कार, 
सद्प, भूठे सिद्धान्तों आदि की बद्धि होती है, जैसा कि आधुनिक युग 
में हो रहा हे । मन विभाजन की श्रणाली द्वारा अखण्ड ज्ञान को 
अनेक स्वतन्त्र विषयों में बाँट देता है । वह विभाजन करते-करते अरु- 
परमारु तक जा पहुँचता है। परन्तु जेसा कहा कि विभाजन-विश्वासी 
मन के ऊरध्व-शिखिरों पर चेतना का शुद्ध रूप भी रहता है जो जब-तब 
एकता की ओर उसे ले जाता रहता है। ऊर्ष्ब-चेतना का एक वार ज्ञान 
होते ही भौतिकता से मन हटने लगता है और चेतना के ऊपरी स्तरों 
की ओर बढ़ता हुआ दूमन विभाजन के स्थान पर संश्लेषण व समन्वय 
को दी ठीक सममने लगता है । 
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मन के सम्मुख विभाजन व विविधता का रहस्य खुल जाता है, 
जड़ व चेतन का विरोध मिठने लगता है और सर्वत्र एक ही सत्ता 
व्याप्त है, सव कुछ त्रह्म है, ऐसा प्रतीत होने लगता है। यदि विभाजन 
की ओर ले जाने वाली अविद्या न होती तो ब्रह्म के आत्म अनुभव 
की लीला अधूरी रहती | अतः मन था मस्तिष्क ऊध्वे-चेत्नना का ही 
निम्न गति की ओर विकास की एक सोपान या चरण है, उसमें चेतना 
सीमित होकर एकांगी दृष्टि से सोचने लग जाती है। शरीर से सम्बन्ध 
हो जाने पर अज्ञान और बढ़ता है, चेतना और सीमित होती जाती 
है। ऊर्ध्व-चेतन की ही तरह मन के भी कई स्तर होते हैं । 

--चवाद्य-चेतन मस्तिप्क--( 80789809 कराते 67 6एछ67 
४970 ) यह शारीरिक फार्य करते समय सजग रहता है । सारे व्याव- 
हारिक जगत के कार्य इसी मस्तिप्क से होते हैं। इसी को “अन्नमय 
पुरुष” कहा गया है ! 

२--आंतरिक मन (590॥7779)) यह शरीर से असम्बन्धित 
होकर चलता है, परन्तु यह भी मस्तिष्क का ही भीतरी भाग है । इसे 
“ग्राणमय पुरुष” कहा गया है। इसमें आत्म” का ज्ञान होता 
है, परन्तु पूर्ण रूप से यह स्थिति दोष रहित नही रहती । 

३--चिंतनात्मक मन--यह अथम दो से आगे की स्थिति है। यह 
विचार व इच्छा ( ऋण) ) की मनोभूमि है । अनेक संकल्प व विचार 
यहाँ उत्पन्न होते हैं जिनके कारण आत्मा सुख या दुःख के अनुभव 
फरती है । इसे मनोमय पुरुष कहा गया है। एकता का मानसिक रुप 
ही केवल यहाँ उपस्थित होता हे। 





सन 
3 की 
! सि | 
वाह्ममन " आंतरिक मन चिंतनात्मक मन* 
9780९ राहत. (पांशे 00४78) प्राणमय पुरुष (7 0ग्रष्ठ 7४70 
अन्नमय पुरुष (5णफ्ााणाए्र) भनोमय पुरुष 


शरीर से सम्बन्धित प्राण से सम्बन्धित इच्छा विचार से संबंधित 
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मन के तीन स्तरों को हमने स्पष्ट किया | मनोमय पुरुष की 
स्थिति में यद्यपि विचार-शक्ति के वल पर हमें मानसिक एकता का ज्ञान 
होता है तथापि मन की स्थिति में भी मन की मौलिक भूलें रहती हैं 
अथात्‌ विभाजन की प्रवृत्ति सबेथा यहाँ से लुप्त नही होती अतः इसके 
बल पर हम त्रह्म को नही पा-सकते | 
मन से ऊपरं-की 'स्थिति विज्ञान की होती है, जिसे ऊध्वे-चेतन 
कहा जाता है, जहाँ ऐंकर्ता का वोध होता है इसे ही विज्ञानमय पुरुष 
कहा गया है। इससे ' परे आनन्द” की स्थिति है जिसे आनन्दमय 
पुरुष! कहा है जहाँ आत्मा अह्ष में मिल जाती है। इनें पाँचों स्थितियों 
को इस प्रकार रख सकते हैं-- 
२--ब्रह्म--आनन्दमय पुरुष--अ्रह्म मे जीवात्मा का लय 
| 
२--ऊध्वे-चेतन--विज्ञानमय पुरुष--एकता का ज्ञान, 
| जीव और ब्रह्म का सह अस्तित्व 
३--मन--मनोमय पुरुष--मानसिक एकता, विभाजन की प्रवृत्ति, 
| इच्छा, विचार 
४--आंतरिक मन--प्राणमय पुरुष--शरीर से स्वतन्त्र होकर क्रिया 
| का अनुशासक 
४--बाह्य मन--अज्नमय पुरुष--शरीर से सम्बोधित सानसिक 
क्रिया 


मन तथा ऊध्वे-चेतना के स्वरों को स्पष्ट कर लेने के साथ-साथ 
जीवात्मा की स्थिति का भी प्रश्न है क्योंकि मन के स्तरों पर अविद्या 
का प्रभाव रहता है और इन स्तरों के आवरण के कारण जीवात्मा 
ऊब्बे चेतना की ओर नही वढ़ पाता | वेदों मे ज्रह्म को मूल-सत्ता, 
परात्पर ब्रह्म, सच्चिदानन्द, सर्वातीत आदि कहा है। यह शुद्ध एका- 
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त्मक स्थिति है । यही जगत का कारण है। इसका प्रथम रूप ऊच्चे- 
चेतन! 500०7 प्गाग़ते हैं. जिसमें एकता के साथ-साथ भिन्नता की भी 
स्थिति रहती है। दोनों का सह अस्तित्व रहता है। इसी को हेवी- 
माया, शक्ति, ज्ञान आदि नामों से पुकारा गया है। इस स्थिति र्‌ 
जीवात्मा एकत्व का अनुभव करता है, परन्तु जीवात्मा का अस्तित्व 
रहता है, उसका लय ब्रह्म में नही दोता। उसके नीचे मन की स्थिति 
है जिसके आवरण में जीवात्मा विभिन्नता को ही सत्य समभने लगती 
है, एकता का ज्ञान नष्ट हो जाता है। मानसिकता के वन्धन से कभी- 
कमी आत्मा को मानसिक एकता का बोध होता है परन्तु मन की 
विभाजन-प्रवृत्ति से बह एकता का ज्ञान दव जाया करता हैँ | भाण व 
शरीर का शरीर के प्रति सम्बन्ध होने से आत्मा इन्हे ही सब कुछ समकत 
लेती है। शरीर व ग्राण की रक्षा का भाव बढ़ जाता है और इन्ही 
फी सन्तुष्टि मे बह अपने कत्तेव्य की इतिश्री सममती है। इस प्रकार 
शआत्मा पूर्ण बन्धन में पड़ जाती है। चूंकि आत्मा? शुद्ध चैतन्य 
स्वरुप होती है अतः ज्ञानोपदेशादि छवारा चैतन्यावस्था से वह जब 
अपने स्वरूप को पाना चाहती है, और साधना प्रारम्म होती है तो 
शरीर, प्राण व सन से ऊपर उठ कर वह विज्ञान व आनन्द की स्थिति 
को प्राप्त करने के लिए प्रयन्न करती है। वह शरीर, आण व सन 
'की वात ने सुन कर, सानसिकता से ऊपर उठ कर, विश्लेषण 
व विभाजन की प्रवृत्ति त्याग कर समन्वय की ओर उन्मुख हो कर 
ऊध्पे-चेतना की स्थिति में, एकता का आनन्द अडुभव करती है और 
भेंद-बुद्धि का परित्याग करती है। यही 8077%0००४४ 'ऊब्बेन्वेतना- 
पस्था है| जहाँ मिन्न-भिन्न जीवात्माएँ एक ही तन्रह्म का साक्षात्कार 
करती हैं, जैसे चेतना के अनेक अंश मदहाचेतना के दर्शन कर रहो हों, 
यही ब्रह्म का आत्माठुभव है। इससे भी ऊँची बह स्थिति हैं जहाँ 
ब्रह्म के साथ तादात्भ्य हो जाता है, और व्यक्तिगत आत्याएँ ब्रह्म से 
मिल जाती हैं। आत्मानुभव का कार्य पूर्ण हो जाता है | विकास की 
चरमाचस्था यही है । प्रकृति से सद्वप, अधिकाधिक भौतिक मुविधाशओओं 
फी प्राप्ति, राजनैतिक विजय, वाक्य आर्थिक समानता आदि डउप- 
लब्धियाँ चरम विकास के सोपान सात्र हैं। इनसे भी ऊपर ष्बे- 
चेतना? की स्थिति है और उससे भी ऊपर मद्म के साथ तादाल्व की 
स्थिति है। शाश्रव आनन्द यहाँ तक विकास कर लेने पर हीं ग्राम 
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होगा । आज का युग मानसिक है, मन को ही यह अन्तिम घरातल 
सममता है, यह जड़ता है, यह तो अविद्या की स्थिति है, ऊध्बे-चेतना 
की स्थिति ही ज्ञान की स्थिति है, वही सच्चा साम्यवाद है। वहाँ 
किसी की भी समाधि इसका प्रमाण है | पौधों में जीवन का यह हैघ 
रूप नही दिखाई पड़ता । उनकी चेतना ऊध्वें-चेतन की ओर नहीं 
जा सकती । अत' जीवन के विकास में मनुष्य अन्तिम कड़ी है । इस 
प्रकार स्पष्ट है कि एक ही शक्ति ( 70708 ) अनेक रूप घारण करती 
है, यह शक्ति पौधों में संवेदन, पशुओं में इच्छा व सझ्ुल्प तथा मनुष्यों 
में ज्ञान इच्छा बन जाती है। जीवन-सत्ता का जो रुप पौधों में 
दिखाई पड़ता है, जो रूप घातुओं में प्रतीत होता है उससे स्पष्ट है कि 
जीवन-सत्ता जड़तत्त्व ( ॥(७6६०7 ) के निकट है परन्तु वह उससे भिन्न 
भी है, अत' वह )४770 मन व ॥॥४#8०७7 जड़तत्त्व के बीच का सोपान 
है । शक्ति का अन्तिम रूप जड़-तत्त्व है | 

जड़तत् ( /४५७४६४०7 )--जीवन सत्ता का रूप स्पष्ट हो गया 
अझवब जड़तत््व पर विचार आवश्यक है। तैत्तरीय उपनिषद में 
कहा गया है कि जड़ तत्त्व ब्रह्म है । जीवन ( ॥6 ) व जड़ तत्त्वों का 
युद्ध होता रहता है और उसमें जीवन की सदा हार होती है | पराजय 
का रूप स॒त्यु के समय उपस्थित होता है। इसके साथ ही मन का 
सह्नर्ष भी जड़ तत्त्वों व जीवन से होता है, यह अनादि सद्नर्ष हे। 
जोश में आ कर, जल्दवाज दार्शनिक ( अध्यात्मवादी ) इन तीनों 
मन, प्राण, जड़ तत्त्व को--आत्मा का विरोधी घोषित कर देते हैं। 
परन्तु हम जड़ तत्त्वों का पूर्ण उपभोग कर जीवन की विजय चाहते 
हैं। जड़ तत्त्वों व प्राण सत्ता का उपभोग कर हम मन की विजय 
चाहते हैं और इन तीनों का उपभोग कर आत्मा का उद्धार चाहते 
हैं । यही एक मात्र समाघान है। जिस प्रकार चेतना का आन्तरिक 
रूप व्यक्तिगत आत्मा है, उसी अ्रकार चेतना का वाह्म रूप जड़ तत्त्व 
है । ब्रह्म के भावात्मक गुणों का अलग-अलग विश्लेषण कर के यदि 
सममभाया जाय तो सत्‌ का वाह्य रूप जड़, कहलाएगा तथा चित्‌ 
शक्ति का रूप मस्तिष्क है । चित्‌ शक्ति का ही एक रूप जीवन है । 
यह मैटर से विकसित नही हुआ है, वल्कि जिस शक्ति से मैटर बिक- 
सित हुआ है, उसी शक्ति से जीवन भी विकसित हुआ है । 

मैटर यद्यपि प्रह्म का ही वाह्य रूप है परन्तु यह अविद्या का 


अरविन्द-दश्शन ध्छ 


व दम मा दम का 
ही परिणाम है, इसमें वद्ध हो कर चेतना स्वय॑ को भूल गई है । और 
मैटर जैसे निरपेक्ष होकर रूपों के बनाने विगाड़ने में व्यस्त दे । 


जीवन सत्ता या प्रादा सत्त (//6 )--तद्य, ऊध्वे-चेतन, 
मन, मन के स्तर, जीवात्मा व जगत का विचार हो चुका | आज जीवन 
सत्ता के सम्बन्ध में भी विचार की आवश्यकता है । 

प्राण-शक्ति ( ५१69] 40708 ) जड़ तत्त्व (४७607) के साथ 
उद्भूत होकर काये करती है। जिसे हम मृत्यु कहते छें वह जीवन की 
ही प्रक्रिया है। रूपों का बदलना, दृश्य व अदृश्य होना शक्ति की 
केवक गति है । जिस प्रकार भौतिक जड़तत्त्व बिलग होकर नष्ट नहीं 
होते उसी प्रकार उनमें बद्ध शक्ति का एकरूप जीवन (१/6 ) नष्ट 
नही होता ।* जीवन भी उसी ह्रह्म की ही एक शक्ति है। उसी शक्ति 
का एक रुप जड़ तत्त्व है, एक रूप जीवन है दोनों नष्ट नही होते, 
रूप बदलते रहते हैं । यदि सारा विश्व नष्ट हो जाय, तो भी मूल 
जीवन शक्ति अविनाशी भाव से विद्यमान रहेगी | वह मूल शक्ति पुन. 
अपने लिए नए विश्व का निर्माण कर लेगी | इस प्रकार जीवन उस 
मूल शक्ति का एक रूप है जो जगत में अनेक रूपों को उत्पन्न करठी, 
परिपर्तित करती, नाश और निर्माण करती है। 

हम प्रायः जड़.व चेतन का विभाजन कर लेते हैं। जड़ों' में 
जीवन नहीं स्वीकार करते पर अब यह गलत सिद्ध हो चुका है। जड़ 
वस्तुओं में भी जीवन होता है । जब हम जीवन का नाम लेते हैं” तो 
हमारा तात्पय भोजन करना, साँस लेना, इच्छा करना, अनुभव 
फरना आदि लक्षणों से होता है। इससे भी अधिक हस जीवन का 
अ्रध-केचल साँस लेने से ही लेते हैं | श्वास लेना ही जीवन है, ऐसा 
फहा जाता है । परन्तु साँस न लेने पर, घड़कन बन्द हो जाने पर भी 
चेतना रहती है, यह सिद्ध हो चुका है। अत' यह मानना चाहिए कि 
मूल जीवन शक्ति सर्वत्र व्याप्त है, भोजन-श्वास आदि बाहरी चातें 
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व अप 8 
हैं। धातु व पौधों में भी जीवन शक्ति होती है। मूच्छी आदि में 
चेतना रहती है, वाह्म-क्रियाएँ नही रहती अतः जीवन सत्ता व्यापक 
वस्तु है, ऐसा मानना चाहिए । 

पौधों में साधारण जीवन-शक्ति होती है, मनुष्यों में संकुल 
मनुष्य व पशुओं में शिराओं, धमनियों व सस्तिष्कों की आवश्यकता 
पड़ती है, परन्तु पौधों में नसे तो रहती हैं परन्तु मस्तिष्कों की आब- 
श्यकता वहाँ नहीं रहती । परन्तु संवेदनात्मकता उनमें अवश्य होती 
है। अतः वे सुख दु,ख का अनुभव करते है । 

जीवन-सत्ता के कई रूप है । प्रथम रूप वह है जिसमें बाद्य- 
जीवन-शक्ति से शरीर का सारा काये चलता रहता है। उपचेतन में 
इच्छा पड़ जाने से कई काये अनिच्छा के रहते हुए भी हो जाते हैं। 
कुछ कार्य अनजान में होते रहते हैं, शायद उपचेतन द्वारा ही होते हैं 
| तिनका हटाना आदि इनके लिए चेतना को जागरूक नही होना 
पड़ता | 

इसके भी बाद 'श्रज्ञानः की अवस्था होती है जिसमें स्वयं आपने 

वेषय में सोचते हैं, परन्तु उस समय धड़कन संवेद्न सब काये होते 

रहते हैं | हाथ में स्पशे का सुख अनुभत्र करता रहकर भी उससे तटरथ 
रहकर बड़े-बड़े प्रश्नों पर सोचता रह सकता है| उच्च-चेतन ( 50907- 
(007४०१०7४ ) की स्थिति में बाह्य शारीरिक कार्य होता रहता है और 
ध्यान-मग्नता” भी रहती है । 
आनन्द प्राप्ति के उपाय, जीवन का उद्द श्य--- 

हमारा सन भौतिक जगत के बन्धन में पड़ा हुआ है। इसी 
प्रकार हमारा उपचेतन (8709]7779)) प्राणसत्ता (9) के बन्धन में 
प्रसित है । इसी प्रकार ऊध्वे-चेतन सन के आवरणों से आ्यृत हो गया 
है। तथा जीवन ठथा मन दोनों अपने सारे ऊर्ष्य निम्नस्तरों के साथ 
जड़तत्त्व (77808867) के बन्धन में वद्ध है। अतः जड़तत्त्व सभी का 
आधार व प्रारम्भ है। अतः उपनिषद्‌ कहती है कि प्रथ्वी ही हमारा 
आधार है भौतिक जगत जीव, अख॒ परमाणुओं से प्रारम्भ होती है जिसमें 
चेतना साथ ही साथ रहती है। जड़तत्त्व के माध्यम से जीवन व्यक्त 
होता है। जीवन (70) के माध्यम से मन व्यक्त होता है, और मन के 
माध्यम से ऊब्तेंन्बेतन व्यक्त होता है । कृत; ये सारे तत्त्व अन्योन्याश्रित 
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हैं। निम्न या ऊर्ब दोनों प्रकार के ब्रिकास के लिए सभी की अपने- 
अपने स्थान पर आवश्यकता है | अतः न जड़तत्त्व मिथ्या है, न चेतन | 
दोनों की ही विकास के लिए आनश्यकता है। इस सारी विकास- 
प्रक्रिया द्वारा त्रद्ष की लीला, उसका आत्म-गोपन, आत्म-इशेन, 
आत्मानुमव तथा आत्माभिनय होता हैँ. । शक्ति का अभिनय तभी सफल 
होता है जबकि रूप बनते विगड़्ते रहें | अतः मृत्यु जीवन की हानि का 
पर्याय नही है। जीवन व मृत्यु की आँखमिचोनी के माध्यम से, इच्छा 
वे विचार के साध्यम से, अन्नादि सत्ता अपनी लीला को पूरा कर रही 
है। हमें इस उद्देश्य को समझ लेना चाहिए । 


पय तक डार्बिन व उसके अलनुयायियों ते यह बताया है कि 
वातावरण के दवाव से जीवन में विभिन्नदा छा प्रवेश हुआ है। जीय 
का वद्देश्य जीवित रहता है, परन्तु जीवित रहने की योग्यता ही जीवन 
फा उद्देश्य नही है, जीवन को पूरे वनाना भी उसका उद्देश्य है । क्‍यों 
कि केवल वातावरण के अनुसार अपने को वदलने से या वातावरण फो 
अपने घलुकूल ढालने से, या उसे बदलने या उस पर विजय पाने से 
जीवन का उद्देश्य पूर्ण नद्दी होता क्योंकि डारबिन व माक्से दोनों जीवन 
फो बाहरी, महतत्वद्दीन वा्तों को ही महत्त्व देते हैं । क्‍योंकि रक्षा कर 
लेना ही आवश्यक नही है, सद्या के लिए सुरक्षा प्राप्त कर क्ेना भी 
जीवन का उद्देश्य है ।* 

इस प्रकार शाश्वत जीवन प्राप्त करने क्वी भावना डार्विन के 
विरुद्ध नह्ठी है। ऊर्ध्य-चेतना की ओर गठि विकासवाद फे विरुद्ध नहीं 
है क्ष्योकि उससे ही शाश्वत सुरक्षा व जीवित रहने की शक्ति प्राप्त 
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“होगी । ढार्विन -जीवन के लिए केवल -आत्म-रक्ता* को -ही मुख्य 
'सानता था परन्तु आत्म-अभिव्यक्ति | भी उतनी ही आवश्यक है | 
' मनुष्य आत्म-रक्षा-के लिए अनेक कारयये करता है, विवाह, 
समाज-सद्भठन, शासन-प्रबन्ध, व्यापर आदि सब इसी के लिए 
हैं। इनसे सम्बन्धित सामाजिक मान्यताओं “को वह स्वीकार करता 
है, आवश्यकता पड़ने पर उनमें परिवर्तन करता .है। -परन्तु 
आत्म-रक्ता के अतिरिक्त -आत्म-अभिव्यक्ति की स्थिति -भी है। 
|इस पर डार्विन ने विचार नहीं किया। आत्म-रक्षा की -स्थिति 
में विभाजन पर जोर रहता -है, व्यक्ति व -समष्टि का-ध्यान 
रख कर विचार किया जाता है परन्तु आत्म अभिव्यक्ति की स्थिति में 
व्यष्टि व समष्टि दोनों की पूर्ण एकता हो जाती है। यह एकता दी 
समाज के विकास का ध्येय है। परन्तु यह मानसिक एकता है, जिसके 
विकास पर डार्विन का विकासवाद मौन रहता है अत' वह एकाज्नी 
है, वह केवल शरीर के विकास की ही बात करता है । प्राचीन ऋषियों 
ने मानसिक-विकास को भी दिखाया था। अथरवंवेद से बताया गया 
है कि किस प्रकार एक व्यक्ति के मन का श्रभाव दूसरे के मन पर 
पड़ता है। विचारों के जगत में भी यही वात दिखाई पड़ती है । यही 
नदी प्राचीन ऋषि यह भी बताते हैं कि इस जन्म के विचारों व भाव- 
नाओं का प्रभाव दूसरे जन्म पर भी पड़ता है | 
शरीर के विकास के साथ-साथ हमें अन्तसेड्डठडन के विकास 
पर भी ध्यान देना चाहिए । हमारा अन्तसेन्नठन' ( ५१88] 78770 ) 
मृत्यु के वाद अन्य आन्तरिक सन्नठनों को प्रभावित करता है |-केवल 
शारीरिक सड्जठन ही झृत्यु द्वारा नाश होता है ।$ इससे स्पष्ट है कि 
व्यक्तित अहं के विकास पर भी ध्यान देना चाहिए। क्‍योंकि 
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20252 ० जल मय न का 
व्यक्तिगत अह पर प्रकृति -वदिर से दवाव डालती है परन्तु साथ -ही 
व्यक्तित अहं को स्वरक्षा के लिए अवसर भी देती है। “योग्यत्म्‌ ही 
अवशेप रहता है" टार्विन का यह सिद्धान्त शरीर व बाह्य सन पर ही 
“लागू हाता है, आन्तरिक चेतना के विकास में लोकमन तथा व्यक्ति- 
गत मन की एकता - स्थापित होने लगती है। जिस प्रकार का संझप 
हम भौतिक जगत में देखते <हैं, वह आन्तरिक-चेतना के विकास में 
नही रहता | 
आज शरीर व मन ही प्रधान तत्त्व हैं परन्तु एकता का जोन 
न होने से श्रत्येक ज्षेत्र में इन्द्ध उपस्थित हो गया है। अम के क्षेत्र फो 
लीजिए-प्रेम ऐसी स्थिति है जिनसे प्राणियों -में दान व प्रतिदान 
चलता है, यदि केबल प्रतिदान हो, दान न हो तो बह केवल निम्न- 
फोटि का प्रेम रहता है । अत. प्रेम फे लिए” आवश्यक है कि दान व 
प्रतिदान की क्रिया वरावर चलती रहे । ओर प्रेम ही संमाज में अनेक 
रूप धारण करता है। शारीरिक व मानसिक जगत में तभी सन्तुल्नन 
रहगा जब कि प्राणियों में आर्थिक, सामाजिक, सभी क्षेत्रों में आदान- 
प्रद्दान का कार्य चलता रहे | आज के समाज भे छीनने की भावना 
अधिक है, प्रदान करने की कम | इसीलिए माक्सवाद जेंसे अतिबादी 
दर्शन उत्पन्न हो गए हैं | अत ढार्विन के विकासबाद को मन के विकास 
पर भी लायू करना चाहिए । हमें आदान-प्रदान की क्रिया को नहीं 
मूलना चाहिए अन्यथा विद्रोह आदि आवश्यक होते हैं जो संन्तुलन 
लाने फे सहसा उपाय मात्र हैं। 
जीवन ( [॥6 ) व सन ( १४४70 ) के धरावल पर आदान- 
प्रदान से विकास सम्भव ह परन्तु अन्तर्चेतना के धरातल पर आदान- 
प्रदान से केपल कारयये नही चलता । वहाँ तो शाश्वत एफत्ता की आव- 
श्यकता है आर यह शास्वत एकता केबल अन्तर्चेतता के हारा ही 
सन्‍्भव हैँ | यही जीवन की मुख्य समस्या हू । यही अन्तिम समाधान 
। तभी शाश्वत आनन्द सम्भव है । 
_अक्ष की शक्ति जीवन, मन तथा ज़ड तत्त्व के रूप में व्यक्त 
होदी है, बह हम वह चुके है शक्ति के तीन सोपान &। भौतिक 
जगत अन्तिम सापान है शिसमे चेदना अपने सताप को अपने ही जड़े 
रूप से वॉध बर लुप्त सी रदतीे हू । ब्तसे ऊपर जीवन ( !.४० ) की 
स्थिति ६ जिससे चेतना 'अध-माजृतावस्था में रहदी हें और जन्‍म बन 
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मृत्यु के इन्द्व रहते हैं | उससे ऊपर मानसिक स्थिति है जिसमें आदुता- 
वस्था भी रहती है ( ब्राह्म मग्न ) तथा जागतावस्था भी ( आन्तरिक 
मन--870900780008 या 8ए्ाग्णं 500 की स्थिति में )। 
यह मन एक स्थिति मे जीवन को सममता है, क्रिया का पथ-प्रदर्शक 
बनता है, तथा दूसरी उच्च अवस्था में जब-तब एकता की मल्क भी पा 
जाता है । मन ( ४१70 ) भौतिक जड़तत्वों को जानकर उनका 
स्वामी बनना चाहता है, वह जीवन ( 77/9 ) को जानकर उस पर 
अधिकार करना चाहता है, वह स्वयं अपने को समझ कर रहस्यमय 
आन्तरिक सत्ता को सममकर, शाश्वत एकता को पाना चाहता है। 
इसीलिए प्राचीनों ने मन को वन्धन व मोक्ष का साधन माना है । 


मन स्वयं अपने को आत्मा की सहायता के विना नही समम॑ 
सकता । अपने विषय में जिज्लासा का समाधान वह आत्म-चेतना द्वारा 
ही कर सकता है | परन्तु भौतिक जगत के धरातल पर रहने पर वह 
वार-वार इस शाश्वत जिज्ञासा को दवाता है, परन्तु यह जिज्ञासा 
बार-बार उठती है, जब तक इसका समाधान नहीं हो जायगा तब तक 
मनुज्य वरावर इसे शान्त करने का प्रयत्न करता रद्देगा | इसे ही शान्त 
करने के प्रयत्न मे जब वह जल्दवाजी करता हे तो अनेक धार्मिक सम्प्र- 
दाय उत्पन्न हो जाते हैं | यदि वह इसे दवा देता है तो घोर भौतिकवाद 
की घोपणा होने लगती है, परन्तु जब वह शांत होकर पूर्ण एकता के 
लिए प्रयक्ष करता है, जड़-चेतना को एक साथ व्यापक दृष्टि से समझता 
है तो उसे अन्तर्चेना का सहारा मिल जाता है और वह चेतना के 
उच्प धरातलों की ओर उन्मुख होकर अन्त में शाश्रत जिन्नासा शांत 
करने में सफल हो जाता है । 


आज चारों ओर विभाजन, विविधता, तथा अलगाव की ही 
पुकार है, परन्तु जब एकता की स्थिति आवेगी तव नूतन चेतना का 
राज्य होगा । और तत्र शक्ति! में भी परिवर्तत हो जायगा। यह्द 
एकता का जीवन सर्वथा ग्राप्य है, सम्भव हैं. । इस स्थिति से चेतना व्‌ 
शक्ति का इन्द्र नष्ट हो जायगा। इस स्थिति में एकता के नियमों का 
व्यक्तिगत आत्माएँ पालन करेंगी। व्यक्तित आत्माओं सें पररुपर 
एकता का भाव होगा यद्यपि उनका अस्तित्व अलग-अलग रदेगा। एक 
घेतना फ्री शक्ति अनेक आात्माओं में कार्य करती रहेगी। उसका सभी 
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को ज्ञान होगा, एक ही आनन्द सब्र आत्माश्रों द्वारा अनुभूति होगा ।$ 


इस भौतिक जीवन में शरीर, चेतन मन व उपचेतन मन के 
धरातल हैं। फ्रायड ने उपचेतन की खोज की थी यह वाह्मय मन का ही 
एक भाग है, यह कोई बहुत ऊची स्थिति नही है। अव्यक्त मन (800७- 
]7779)) फ्रायडियन उपचेतन से ऊँची स्थिति हे । फ्रायडियन उप- 
घेतन का ज्ञान हमारे पूर्वजों का था। वे इसे प्रकृति! या स्वभाव! 
नाम देते थे | इस उपचेतन का शासन वाह्य चेतन मन पर रहता है | 
दभी कहा गया है कि मजुप्य का स्वभाव उसे अपने कर्म में लगाता ६ 
( गीता )। इसे निकृष्ट कोटि की 'मांचा? कह सकते है | इसी के द्वारा 
संसार का चक्र घूम्ता है।' परन्तु इससे ऊपर भी स्वितियाँ हैं, 
जिसकी ओर हमने संकेत किया है जहाँ एकता प्राप्त होती है। यह ऊब्वे- 
चेतना की स्थिति है। इसे 'दैवी माया या शुद्ध साया? कह सकते है, 
जो वी ज्ञानः का ही रुप है। संसार की साया--निकृष्ट साया, 
भ्रम फैलाती ऐै, विभालन की ओर ले जाती है । 

जिस प्रकार माय? के दो रुप हैं उसी प्रकार जड्तत्त्व जीवन, 
मन के भी दो ठो रुप हैं-- 

२--जड़तत्त्व (77807) अ--न्नाक्म शरीर 


व--सूक्ष्म भौतिक सप्ता 
२--जीवन सत्ता (6) अ--धाद्य प्राण-सत्ता जन्म-मरण 
से मुक्त 


वब--अव्यक्त जीवन सत्ता (509॥- 
ग्याग्र७] 40706) 
रे--मन (४070)-अ--चआाश्य चेतन मत्तिप्क ( फ्रायड का उप- 
चेतन भी इसी में सम्मिलित है ) 
$ 3 जी 9७ 9 0 फ कम था] 8 वएठारांतपरण्ी5 
२0० ४607900 7 +9४९७75९]७८5३ 8एते ॥7 2४४७)॥ 00807, ४8 0709 
ए०॥50005 लाए या १रण्याए 805, 078 ए०ज़ए7 ० ९०७- 
80008॥058 [४ ग्रकाए ग्रापते5, 096 ]0ए ० 40706 रऋ07]778 
7 750% ॥0०९8, 07९ 7९3]05 ० वेशाहा+ जैज 78०॥ 
गा प्राथा। छा धयाते 000१65 
# प्रामयन्‌ सर्द मूतानाम यन्दारूटानि घावया | 
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ब--अव्यक्त मन (5पएशाएक्षे 50ऐ) 

४--आत्मा (8००)-अ--बाह्य आत्मा 9870०8--+76 
8077906 068778 807) भावना, 

सौन्दर्य, शक्ति का अधिष्ठान 
य--अव्यक्त आत्मा (5प्र॥फरण७| 
789०७७) प्रकाश व आनन्द का 
अधिष्ठान । 

इस प्रकार मलुष्य के मन में चेतना के कितने रूप व कितने स्तर 

है, यह स्पष्ट है। हमारे प्राचीन ऋषि इनसे परिचित थे अत. वे भोतिक 
जगत की उन्नति को निम्नकोटि की इन्दों से युक्त उन्नति तक न रुककर 
अव्यक्त किन्तु प्रकाश, आनन्द ब एकतामय ऊष्वे-चेतना की स्थिति की 

ओर उ्म्रुख हुए, अतः उनका स्तर महान था | 

ऊपर चेतना के दो-दो रूपों में से ग्रथम रूप हमारे व्यक्तिगत 
सोमिन अहं से सम्बन्धित है। और दूसरा रूप व्यापक-व्यक्तित्व के 
निकट | समष्टि-गत व्यक्तित्व की प्राप्ति के लिए जिसमे आनन्द व 
एकता के सभी मसलुष्यों को एक से अनुभव होंगे, दूसरे रूपों को सम- 
भने की आवश्यकता है परन्तु भौतिकवादी उधर बढ़ने से इन्कार करते 
हैं| दुनिया के दुःख का यही कारण है। वह चेतना के दूसरे रूपों को 
सममले का प्रयत्न नहीं करती। दूसरी स्थिति प्रथम स्थिति की चिन्ता न 
करती हुई-अपनाःकाय करती है। उसका प्रथम पर शासन रहता है । 
इसका प्रमाण तो ऋायढ जेसे सामान्य विचारकों ने दे दिया है जो 
उपचेतना को-चेतन मस्तिष्क का शासक मानता है वस्तुतः इसे उप- 
चेतन नाम देना घातक है, इसे “परे के पीछे” की चेतना कहना 
चाहिए | यह आत्मा व सन के बीच की स्थिति है। आन्तरिक मन की 
अवस्था में वाह्यममन शासित हो जाता है | कवि व भक्त इसी स्थिति में 
कार्य करते हैं| इस स्थिति में भावना व्यापक वन ,जाती है। यही 
भावना की स्थिति है । यहाँ वाह्य सन द्वारा अत॒भूत ढुःख उत्पादक 
करुणा आनन्द का कारण वन जाती है ( एको रसःकरुण एव की 
स्थिति यददी है ) | यहाँ देश, जाति, वर्ण व वर्गे का भेद नहीं रहता । 
काव्य के रस की यही स्थिति है। भक्तों को भगवान के सर्वत्र दर्शन 
होने लगते हैं, वाह्य चेतन मन के अनुभव नही होते | इसमें व्यापक, 
अखरडढ, शाश्वत जीवत -सत्यों की- फलक मिल जाती है। इसीलिए कवि 


द् 
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न दम नल नकद 
शाश्वत सत्यों को दे सकने में समर्थ होते हैं। यह उपचेतन या पर्दे के 
पीछे की अव्यक्त चेतना की स्थिति वाह्य चेतन सन से उच्च स्थिति है 
परन्तु आत्मा की स्थिति से नीची है। कवि भक्त व साधक इसका 
विकास करते हैं परन्तु साधारण व्यक्तियों का वाह्य चेतन मन महान 
होने पर भी यह उपचेन अविकसित रहता है, या रह सकता हे। 
एक गणितन्न का वाह्य मन विकसित होता है, अव्यक्त उपचेतन नहीं । 
अत. बह शाश्वत जीवन सत्यों को नही ढे पाता, कवि दे पाता है । 
इसीलिए प्रथम 72870॥७ के अविकसित रहने पर, वड़े-वछ्े विद्वान 

फर्चि नहीं हो पाते या रदी कवि होते हैं | इस प्रथम स्थिति के बाद 
शुद्व एकता की स्थिति आजाती है, जहाँ मक्मानन्द प्राप्त होता है ||; 


व्यक्ति उत्तना ही अधिक स्थायी आननन्‍्द्र का भागी होगा, 
जितना अधिक वह झात्मोन्मुख होगा, केवल वाह्य चेतन मन पर 
रहने वाले लोग, भौतिक अस्थायी आनन्द के लिए विकल रहते हैं, 
वे उसे जितना भोगते हैं, ठृष्णा और अधिक बढ़ती है, 'अशान्ति 
बढ़ती है?” अत. आत्मोन्मुखता के लिए उपचेतन का विकास आवश्यक 
है और तब पूर्ण एकता की स्थिति स्वयं प्राप्त हो ज्ञायगी । 


हम जड तत्त्व, जीवन सत्ता व मन के दोनों रूपॉ-चेतन व 
उपचेतन पर विचार कर चुके हैं| हम यह भी जान चुउ़े हैं कि मन 
के ऊपर ऊष्य-चेतन ( 80७० 70 ) तथा उसके भी ऊपर ब्रह्म की 
स्थिति है । परन्तु अरविन्ड को अनेक स्तरों की कल्पना करने में कुछ 


॥ फ्रायद के उपचेन ( 8500-007507005 ) व ग्ररविन्द के 50४ 
00॥80095 ) उपचेतन में प्रन्तर है, इसीलिए अन्बिन्द उसे पर्दे के पीछे 
की चेतना करना अधिक उपयुक्त समरूते हैं। बस्ततः फ्रायड का उपचेतन 
घाद्ममन दा एक मिकठ या द्वी झ्ान्तरिक रूप है परन्तु श्रविन्द फा उप- 
चेतन गधित झान्तरिक स्थिति है | जिससे कबिल, साधक, थे भक्त कार्य परते 
है, सदि रोनो को एक मान लिपा जाय, तो यह मानना पढ़ेगा कि भर्क्ता की 
मानछ्ित स्थिति ठम्ित रृच्छा का परिणाम है जो श्ररविन्द को फभी इृष्ट नहीं 
है। उत' उचतन शब्द पो प्रविन्द के प्रथम शरान्तरिक सन के रू में लेना 
चाहिए। फायए मे उसके स्वरूप का ठीक ठीक दणन नहीं दिया । यद प्रात्मा 


मे झने रे थीच की रपस्था में ऐ। इसका शाम हो जाने से झात्मा हरी घोर ८न 
नस्ग्गा गा चना ऐ | 
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अधिक आनन्द आता था | अतः उन्होंने अनेक स्तरों की कल्पना की 
है। रहस्यमय साधना की स्थिति मे सम्भवतः उन्हे इन अनेक स्तरों का 
ज्ञान हुआ था | इन अनेक स्तरों की कल्पना कर उन्होंने परस्पर 
विरोधी वस्तुओं को एक ही ब्रह्म की अभिव्यक्ति के भिन्न भिन्न स्वरूप 
सिद्ध कर दिया | अतः अरविन्द के अनुसार शाय््त आनन्द की ग्राप्ति 
तभी सम्भव है जब दम वरावर चेतना के उच्चतर स्तरों की ओर बढ़ते 
चले जाँय | स्थायी आनन्द तब तक प्राप्त हो ही नही सकता जब तक 
हम चेतना को आदत करने वाले धरातलों से ऊपर उठकर शुद्ध चेतना 
में अपनी व्यक्तिगत चेतना को नही मिलाते । शुद्ध चेतना मे, व्यक्ति- 
गत आत्म-चेतना के मिलने पर क्‍या आनन्द का ज्ञान हमे रहेगा ? 
आनन्द बन जाना व आनन्द का अनुभव करना दो अलग-अलग 
धरातलों पर ही सम्भव हैं | अतः हमें कम से कम मन से ऊपर उठकर, 
उपचेतन, ऊध्वे-डपचेतन को पार करते हुए ऊध्व-चेतन (8०967 
7770) तक पहुँचने की आवश्यकता है | यहाँ हम स्थायी आनन्द का 
अनुभव कर सकते हैं| यहाँ एकता व आनन्द का अलुभव प्रत्येक 
जीवात्मा को एक साथ होगा । इस स्थिति मे जीवात्माओं का आत्मा 
में बिलयन न होगा । इस स्थिति को बिना ग्राप्त किए स्थायी आनन्द 
सम्भव है | 


स्थायी आनन्द के लिए आत्मा का ज्ञान आवश्यक है । आत्मा 
का स्वभाव ही आनन्द है। सृष्टि प्रक्रिया इस आत्मा को स्पर्श नही 
करती, सृष्टि में अवस्थित होकर भी निर्लिप्त रहती है। मन, जीवन व 
मेटर के माध्यम से ही आत्मा परमात्मा को आप्त कर सकती है, तरद्म 
की ओर आत्मा की प्रगति ही सच्ची प्रगति है। इसे अरविन्द आत्म- 
स्वरूप की ओर प्रगति कहते हैं ( प.७ 89॥7776 78 ए७पराए 60 7#- 
80 ) |# 


स्थायी आनन्द की प्राप्ति के लिए जब आत्मा मन के ऊपर के 


$£ 0] 08ए0]706007 78 ॥7 88897708 9 0786ग778 0 
896 0708 04 0078007570 658 पा #6 ग्राक्रा89565 9678 80 
$9%6 ए॥ 78ए 96 7866 7760 8769087 7760780ए ० 96 
प07 78 897] प्रगणशाध्याह655, 707 779667 7760 78, 
[7077 #6 77600 प्रगत, 7 6 ख़ागते 776 6 छ.शणा 





अरेविन्द-दर्शन ९०७ 





उपचेतन, उच्च उपचेतन की स्थितियों को पार कर ऊरध्वे-चेतन (8पएश 
70770) तक पहुँचती है तो उसे अनिर्वेचनीय आनन्द प्राप्त होता है । 
इंस ऊर्ध्व-चेतनावस्था में निवास अरविन्द के लिए एक तकसबूव तथ्य 
है । यही ( इंदेब-उपनिपद्‌ ) आत्मा एकता का अडठुभत्र करती हूँ । यहां 
' मानवीय मानसिक जीवन देवी जीवन ( 7...6 [॥6 0098 ) से 
परिणुत हो जायेगा । सारे विकास का लक्ष्य यही है । इसी ओर जगत 
की प्रगति हो रही है । वह कभी भी फेवल मन तक नद्दी रुक कार । 
बुद्धि का यह वर्तमान युग उसी देवी जीवन में परिवर्तत होकर बिश्ले- 
पण व विभाजन की भ्रवृक्ति को भूलकर आनन्द का उपभोग करेगा । 
इस ठेवी जीवन का पूर्ण चित्र तो मन उपस्थित नही कर सकता, परन्तु 
अरविन्द ने इसका कुछ चित्र उपस्थित किया है। उनके अनुसार जो 
हमारे लिए जादू है, वही भविष्य के लिए एक सच्चाई है । योग द्वारा 
इस जादू की अनिरवेचनीय स्थिति को, इसी जीचन में प्राप्त किया जा 
सकता हैं, यद्यपि वह युग स्वत. विकसित द्वोकर अवश्य आयेगा। जब 
इस ऊध्वे-चेतना की अब्रस्था में सभी प्राणी निवास करेंगे, जगत के 
इन्द्र--राजनैतिक, आर्थिक, सामाजिक सभी ज्ेत्रों के--नष्ट हो 
जायेंगे, राज्य, सरकार, पुलिस सव स्वत अनावश्यक हो जायेगे। शुद्ध 
आनन्व्सय वातावरण होगा | इस स्थिति को यदि इसी युग से प्राप्त 
करना चाहें तो एकात्मक योग से कर सकते हैं | इस योग से दो कार्य 
होंगे, प्रथम चेतना को मन, जीवन व जड्तत्त्य से अनाइृत्त करनां, 
ट्वितीय--ऊध्वें-चेतना की ओर प्रगति तथा उसकी प्राप्ति योग द्वारा 
चेतना को स्वतन्त्र होने के लिए प्रेरित किया जाता है जो वन्धनों में 
प्रसित हैं ।$8 अन्तिम ऊध्व-चेतना की स्थिति को अरविन्द इस प्रकार 
वर्णित करते हैँ-- 


ऐसा प्रतीत होता है मानों मधु स्वयं अपना स्थाद ले रहा हो, 
इसकी सारी यूं दें स्वयं एक दूसरे के माघुय का आनन्द ले रही हों, 
पूरा मधु का छत्ता जैसे स्वय अपना आनन्द ले रहा हो । इसी प्रकार 
भ्रद्य, आत्मा तथा सद्यारढ जैसे स्तरयं श्पना. एक दूसरे का आनन्द ले 
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रहे हों । « यही परिपूर्ण एकता की स्थिति है, जीवन का लक्ष्य यही 
६, आनन्द की परिपुणंता यही है, इसी की ओर चेतना के इतिहास 
की प्रगति हो रही है । जब तक स्थायी आनन्द की प्राप्ति न होगी, 
जगत बराबर विकास करता रहेगा, अतिवादी दर्शन--भौतिकवाद व 
सायावाद्‌ आदि के रूप मे चेतना ने जो अनुभव किये है उससे यही 
लाभ हुआ है. कि समन्वित दृष्टि से जड़ व चेतन एक का 
भी निषेध नही हो सकता, जड़ के माध्यम से ही चेतना बन्धन में 
बँंधती है, जड़ के माध्यम से ही चेतना वन्धन से छूटती है। अतः 
उसका निषेध करना जल्दवाजी है ! 





इसी प्रकार चेतना को गौण, अति विधान मानना भी अपनी 
शक्तियों की सक्लीण बनाना है। हम केवल मन (]४70) तक क्‍यों 
रुकें, हम जड़ प्रकृति पर शासन को ही क्‍यों सबेस्व मान ले, क्यों न 
हम आन्‍्तरिक चेतना के माध्यम से चेतना के उच्च धरातलों की ओर 
प्रगति करें, क्‍यों न साधना के द्वारा हम उस अक्षय, अपरि- 
मित, अनिर्वचनीय, असीम, अखरड, अचिन्त्य, अतुल, अकूल, अफ- 
लुष शाश्वत आनन्द की प्राप्ति का प्रयत्ञ करें” क्‍यों हम अस्थायी 
संकीर्ण परिस्थितियों में उलक कर रह जायें ” क्‍यों हम मानसिक 
जीवन ()४०॥४७) ]70) को ही ध्येय समझे, जिसमे राग, द्वेष, सुख, 
दु,ख, भय, आशक्का, युद्ध, क्रान्ति, शोपण, दोहन, अतिचार, दमन, 
घृणा, विभाजन, विश्लेषण का राज्य है, क्यों नहम अनन्त आनन्द 
की ओर प्रभावित हो जहाँ मानसिकता के सारे दोष समाप्त हो जायें, 
शाज्क्षों से समर्थित, मनोविज्ञान के द्वारा संकेतित, साधकों हारा अनु- 
भूत, योगियों द्वारा उपदेशित देवी जीवन की खोज न कर हम क्‍यों 
सद्भीणंताबाद के प्रसारक विचारों में सलग्न रहें । हमारी चेतना के 
उच्च-धरातलों में असीम शक्तियाँ निहित हैं, हम क्‍यों न उनका उदूघा- 
टन करें। जन्म मृत्यु, राग-ह प से पीड़ित मानव जीवन के लिए 
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(२) उत्साह--ज्ञान से लक्ष्य के प्रति उत्साह जागृत होता है। 

(३) गुरु--ज्ञान व उत्साह की प्राप्ति के पश्चात्‌ गुरु अपने परा- 
मर्शों से शिष्य को आध्यात्मिक मार्ग पर आगे बढ़ाता है । 

(४) काल--शाश्ष से अरविन्द वेद का श्रथ लेते हैं । यह वेद्‌- 
ज्ञान प्रत्येक व्यक्ति के हृदय में अवस्थित है।* उनके अचछुसार किसी 
व्यक्ति को उसी बात की शिक्षा दी जाती सकती है जो मूल रूप में 
उस व्यक्ति के मस्तिष्क मे पूर्व से ही विद्यमान होती है| चू कि आध्या- 
त्मिक ज्ञान बीज-रूप में प्रत्येक व्यक्ति के हृदय में विद्यमान रहता है, 
अतः उसके विकास की सम्भावना अवश्य रहती है । शब्द ( श्रुत ) को 
सुन कर बीज-रूप में स्थित आध्यात्मिक प्रकाश प्रकट होने लगता है । 
यह शब्द बाहर से नही भीतर से उत्पन्न होता है। वाद्य शब्दों से 
सहायता अवश्य मित्र सकती है| अतः पूर्ण योग (779/087%! ४०६०) 
के साधक के लिए बाह्य शब्दावली साधन मात्र है | व्यक्ति को अपनी 
साधना स्वयं चुननी पड़ती है । योग के ग्रन्थों के नियमादि केवल पथ 
की ओर सकेत करने के लिए ही होते हैं। उनका अधाडुकरण व्यथे है। 

इस प्रकार के योग का ध्येय केवल ब्रह्म की प्राप्ति नही बल्कि 
ब्रह्म को मनुष्य जीवन में उतरने और अपने रहस्य को प्रकाशित करने 
के लिए श्रेरित करना है। अतः शास्ष सहायक ही हो सकता है। 
साधक को शास्त्र में कथित अनुभवों व प्रक्रियाओं से मिन्न अनुभव व 
प्रक्रियाओं का ज्ञान हो सकता है | 


योग की प्रक्रिया यह है कि मठुष्य केअह को-जो वाद्य सांसा- 
रिकता में मग्न रहता है--उन उच्च स्थितियों की ओर ले जाया जाय 
जिसमें ब्रह्म सवय अपने को प्रकट करने लगे, और व्यक्तिगत चेतर्ना के 
भीतर बअह्म की अवतारणा हो सके | 

इस भौतिक ग्क्रिया में तीन सोपान प्रतीत होते हैं-- 


१--दिव्य सत्ता से सम्बन्ध स्थापित करने और अपनी सीमाओं 
से ऊपर उठने का प्रयत्न । 
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२--आत्म-शक्ति का वोध था दिव्य-सत्ता के मिलन का ज्ञान। 


३--इस प्रकार ठिव्य-ज्लान में परिणत ज्ञान का मानवता के 
लिए प्रयोग ।* 

जब तक सायुज्य” की स्थिति नहीं आती तब तक निरन्तर 
साधक को प्रयत्न करते रहना चाहिए । परन्तु विव्य-सत्ता से सन्वन्ध 
स्थापित होते ही (कम या अधिक मात्रा में) साधक को चाहिए कि वह 
दिव्य-सत्ता की अजुभूति को अपनी योग-साथना का पथ पदर्शक 
बनाए, जिधर वह आनन्‍्तरिक प्रकाश ले चले, उधर चले | स्वयं अपनी 
बुद्धि व मानसिक शक्तियों का उस दिव्य-ज्ञान के सम्मुख्ध समर्पण कर 
दे । इस स्थिति में प्राण-शक्ति, मानसिक शक्ति और वौद्धिक शक्ति उस 
विव्य-सत्ता से तदाकार हो जाती हैं ओर इसलिए ये शक्तियाँ ससार की 
ओर खींचने का कारये वन्‍्द्र कर देती हैं, सहायक वन जाती है | जब 
यह समपंण पृर्ण हो जाता है तो संसार से बह योगी दिव्यता का केन्द्र 
बनकर--प्रकाश स्तम्भ वन कर--विव्यता का प्रकाश वितरित करने को 
प्रस्तुत हो जाता है और तब वह्‌ अन्य साथकों का भी पथ प्रदर्शन कर 
सकता है। 

संसार में हम 'अहं” के कारण सारे कार्य करते हैं। में व तू की 
भावना उत्पन्न हो जाती है | आध्यात्मिक ज्ञान कहता है कि अहं एक 
साधन मात्र है तो वह साध्य” की ओर उन्मुख हो जाता है।* योग 
का काये है प्राण, मन को दिव्य-ल्लान की प्राप्ति के योग्य बनाना-- 
जिससे हम ऊर्घ्व-चेतन से आने वाले प्रकाश--सौन्दय--सत्य का 
साक्षात्कार कर सकें | मन की प्रत्येक शक्ति का केबल यही कार्य हो 
कि बह इस योग्य बने कि बह व्व्यि-स्तरों से उतरने वाले अनुभवों की 





* पन्‍तजी की नवीन झूविता में तीनों स्थितियाँ बराबर दिखाई पढ़ती 
हँ--देखिये पन्‍तञजी की नूतन काव्य-कला का विवेचन । 

» पन्त व प्ररविन्द को श्राष्यात्मिक दृष्टि से देसने फे कारण ससार 
के सामान्य स्तर पर भूस-वेकारी-वर्ग-सद्धप॑ बच्चों के सेल जैसे प्रतीत होते एँ। 
पूं जीपनियों फे बिदद शोषित का जिद्रोह श्रट से पीढ़ित होने के कारण 
स्पाज्य है। प्रात उनकी दृष्टि से 'डिव्यता-पेन्द्र” ुलवाने वी '्यवश्यस्ता है 
जहाँ से पीड़ित जनता को प्रकाश क्षा ठान मिल सके । 
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+ सागनचमन्यय! प्रछठ, ६ 
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अधिकाधिक प्राप्ति कर सके । अत' चेतना के निम्न स्तरों--वैज्ञानिक 
बुद्धि, मानसिकता आदि का समर्पण उच्च स्तरों के आगे कर देना ही 
योग का लक्ष्य है| 


योग का पथ प्रद्शेक 'जगत गुरु? है जो हमारे हृदय में स्थित 
है। यह जगव-गुरू--अन्तयामी हमारी अज्ञान जन्य नारितिकता से 
नाराज नहीं होता, न बदला लेता है । उसका हृढय माता का हृदय है 
ओर थेयें एक गुरु का । अत हमें उसे पहचानना चाहिये । परन्तु 
उसे पहचानने में कठिनाइयाँ आती हैं--बुद्धि, भावना व ऐंन्द्रिकता 
विद्रोह करती हे अतः अवतारबाद व मूर्ति पूजा के सिद्धांत चल पड़ते 
हैं। 'इष्ट-देवता” की कल्पना इसीलिए की गई है। और भी स्पष्ट व 
साधारण सहायता के लिए शिक्षक या गुरु की सहायता आवश्यक 
बताई गई है ) 


योग नवीन जीवन का नाम है | भोतिक जीवन से ऊपर उठना 
ही नवीन जीवन है । योग मे दिव्य-सत्ता पर ध्यान को केन्द्रित करना 
सिखाया जाता है । सत्ता को केवल बौद्धिक रूप में ही नही बल्कि 
भावात्मक रुप में भी ग्रहण कर सकते हैं यथा हृदय उसे प्रेमी या 
प्रेमिका के रूप में स्वीकार कर सकता है ।६8 इसी प्रकार इच्छा-शक्ति 
को भी केन्द्रित कर सकते हैं । बुद्धि, भावना व इच्छा इन तीन साधनों 
हारा हस दिव्य-सत्ता के साथ नेकस्य स्थापित कर सकते हैं । तभी 
हमारे सारे काये जो बुद्धि, भावना, व इच्छा से होंगे, दिव्य होंगे । 
तब हम प्रेम, स्वतन्त्रता, शक्ति, अमर आनन्द की अभिव्यक्ति कर 
सकते हैं । 

? सूफी कवियों ने इसी रूप में दिव्य-सत्ता से अपना सम्बन्ध स्थापित 
किया था। भक्त कवियों में मी यही प्रक्रिया दिखाई पड़ती है परन्तु पन्‍त जी 
की नवीन कविता में बौद्धिक रूप से निकटता पाने का प्रयक्ष किया गया है | 
यदि सुफी व भक्त कवियों की पद्धति स्वीकार की गई होती तो केवल आभार्सों 
का चित्रण न होकर विकलता, व्यथा रोदन, तड़प, तादात्म्य का चित्रण होता 
झीर परिणाम यह होता कि वह कविता श्रधिक मार्मिक हो जाती पर ऐसा 
न हो सका | पन्‍त जी अ्रपना छटठय व इच्छा-शक्ति का समर्पण नहीं कर सके | 
कल्पना के द्वारा दिव्य-सत्ता की मनोरमता व आभासो व सकेतों का वर्णन 
न कर सके | 
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इस दृष्टि से योग मे दो स्थितियाँ रहती हैँ । प्रथम स्थिति--सम- 
पंण की स्थिति | द्वितीय स्थिति--समर्पण के फल की स्थिति | प्रथम 
स्थिति से साधक निम्न स्तरों-बुद्धिभावना आदि का साथन रूप मे 
प्रयोग करता है । परन्तु उसे इस स्थिति में ऊपर से अवश्य सहायता 
मिलती है । और धीरे-धीरे ऊपर की सहायता का अंश बढ़ने लगता है 
ओर हमारी बुद्धिभावना आदि का लोप होने लगता दै। विव्य-शक्ति 
के आगे बुद्धि आदि के समपेण से स्वयं दिव्य-शक्ति हमारा पथन्‍्मदर्शन 
करने लगती है । इस स्थिति में अंतर्चेतना जाग्रत हो जाती हे । 


द्वितीय स्थिति तभी प्रारम्भ होती है जब प्रथम पूर्ण हो जाती 
है। इस स्थिति में समर्पण के फल स्वरूप हमारा व्व्य-सत्ता से प्रत्यक्ष 
सम्बन्ध स्थापित हो जाता है । 

साधक का कार्य हे समपंण करना | इसीलिए गीता मे अत में 
समर्पण” पर जोर दिया है । और ईश्वरीय प्रकाश पर सब कुछ छोड़ 
देने की वात कही गई है । मलुण्य तब निमित्त मात्र रह जाता है | 

समर्पण की भावना के प्रसार से ही जगत के दुःखों का अन्त 
सम्भव है ओर हम मानवता को ऊर्ध्व मानव ( 50907 करण 
7206 ) की स्थिति में ले जा सकते हैं। इस ऊध्वे-मानव-जाति का 
लक्षण यह हैं कि इस आगामी युग के व्यक्तियों में दिव्य-ज्ञान की अव- 
तारणा हो जायगी और सीमिति अहं से पीड़ित--इन्द्ों से पीड़ित 
जनता निह्वेन्द्र, स्थितप्रत्त अवस्था में पहुँच जायगी । अलौकिक प्रेम, 
आनन्द व सौन्दर्य का विकास हो जायगा। योग से विव्य-जाति का 
विकास सर्वथा सम्भव है |# इसमें जरा भी अतिशयोक्ति नहीं कि 
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योग से एक ऐसी उच्च मानवता का विकास होगा जिसका बह्य से 
प्रत्यक्ष सम्बन्ध स्थापित हो जायगा । 


गीता में इस ओर संकेत किया गया है यद्यपि उसे स्पष्ट नहीं 
पर्णित किया जासका | वर्णन सम्भव सी नहीं था । गीता उच्च आध्या- 
त्मिक सार्ग पर लेजाकर सहसा छोड़ देती है क्‍योंकि गीताकार जानता 
था कि आगे बढ़ना साधक का अपना काये है। परन्तु वह सा्गों की 
ति मे ढ$ करता--“सर्वे परित्यज्य मामेक॑ 
पद्धति बताने मे भी सक्लोच नही क सर्वे धर्मान्‌ परित्यज्य म 
शरण त्रज |? इन अमर पंक्तियों में समर्पण” अथोत्‌ योग की प्रथम 
स्थिति की बात स्पष्टलः कह दी गई है । 


“करयोग” की पद्धति क्‍या है--समानता और एकता ! इसके 
लिये समरपण की आवश्यकता है और समर्पण तभी सम्भव है जब आंत- 
रिक रूप से विरक्ति जाग्मत हो जाय | षिरक्ति क्‍यों जाम्मत नही होती 
क्योंकि हमारा सीमित अहं हमसे इन्हो मे पटक देता है और हम लाभ- 
हानि, जय-पराजय आदि के इन्द्रों मे जीवन भर भूलते रहते हैं | अतः 
इनसे आंतरिक तटस्थता की अवश्यकता है। इसी तटस्थता के द्वारा प्रकृति 
के अनुसार सारे कार्य करते हुए भी उस पर विजय पाई जा सकती 
है। यही स्वतन्त्रता-आन्तरिक उदासीनता जन्य स्वतन्त्रता-ही सच्ची 
स्वतन्त्रता है। अन्य स्वतन्त्रताएँ सीमित और अह जन्य हैं। यह अहं 
माया का परिणाम है और साया इंश्वर की शक्ति है। निष्काम कर्म 


द्वारा, इच्छा पर विजय प्राप्त कर हम इस माया पर विजय प्राप्त कर 
सकते हैं । 


समानता, इच्छा का त्याग, निष्काम कर्म-ये तीन तत्त्व गीता 
ने हमें दिये, तीनों भोग के लिए अनिवाये है ! 

'. योग-साथना में प्राचीन शात्रों में वर्णित यज्ञ के स्वरूप का 
अत्यधिक महत्त्म है। यज्ञ सृष्टि की रक्षा के लिए उसके प्रारम्भ में ही 
दे दिया गया था। यज्ञ द्वारा ही त्रह्म व्यक्तिगत चेतना की गलतियों 
को शुद्ध कर उसे दिव्य वनाता है | पुरुष-मेघ इसी का नाम है । इसमें 
पुरुष के लिए--त्रह्म के लिए व्यक्ति अपनी चेतना का स्वाहा करता 
है। वाद्य यज्ञ की गीता निन्‍दा करता है, आन्तरिक यज्ञ ही ध्येय है । 
दिव्य-सत्ता के सम्मुख अपनी बुद्धि, अभिमान, इच्छा, कर्म आदि का 
समर्पण ही आन्तरिक थत्र है। सारा जीवन यज्ञ है जिसमें प्रत्येक 
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खास का, प्रत्येक क्रिया का, प्रत्येक इच्छा का, विचार का समर्पण ही 
गीता ने सिखाया है। यही कर्मयोग है । 


प्रश्न यह होगा कि वाद्य कर्म तो चेतना के निम्नस्तरों से होते हैं 
ओर दिव्य सत्ता का परिचय चेतना के उच्चस्तर से होता है । तथ संल- 
ग्रता तथा तटस्थता ढोनों साथ-साथ कैसे निभ सकती हैं ? गीता ने 
इसका उत्तर दिया है। जीवन व जगत में भावात्मक व अभावात्मक 
दोनों स्थितियाँ रहती हैं | आपः स्थूल क्रियाओं को करते समय तटस्थता 
में वाधा नही पड़नी चाहिए क्‍योंकि जब हम जगत के कार्यों को एक 
अभिनेता के समान केवल लोकादरशे के लिए करते हैं तव उनमें आसक्त 
नहीं होते अतः व्यक्तित्व से तटस्थता दोनों की स्थिति सम्भव हो सकती 
हैं। यही गीता का निष्काम-कर्म योग है । 

इस योग का लक्ष्य मोक्ष व सायुज्य है। मोक्ष का अर्थ है 
अज्ञान से मुक्ति, सायुज्य फा अर्थ दिव्य सत्ता के साथ एकता । द्वितीय 
स्थिति है सामीप्य व सालोक्य की जिसमें आत्मा ब्रह्म में निवास करती 
है। तीसरी स्थिति में आत्मा ब्रह्म के समान हो जाती है, तद्म के 
समान वह पूर्ण हो जाती है, ज्ञान, इच्छा, क्रिया के यज्ञ से--समर्पण 
से तीनों मिलकर एक स्थिति में परिणत हो जाती हैं. और इस प्रकार 
हमारा योग पूर्ण हो जाता हैं । इससे आत्मा का व्रह्मानन्द की अवस्था 
में रहना सन्‍्भव हो जाता है। इस घअत्रस्था में रह कर भी सारे कार्य 
धर्म-भावना से हों सकते हैँ | क्‍योंकि काय बन्द हो जाने से सृष्टि का 

उद्देश्य समाप्त हो जायगा | अत' कृष्ण ने कहा था कि यद्यपि मुमे सब 

छुछ प्राप्त है तथापि लोक संग्रह के लिए में सारे काय करता हूँ । इससे 
फम से कम इतना स्पष्ठ है कि ज्ञान व कमे में विरोध नहीं है। यह 
साधक के आन्तरिक पथ प्रदर्शन पर निर्भर है कि बह संन्यास लेता 
या संसार के कार्य करता हुआ ही योग साधना में रत रहता है । 

अरविन्द का सारा जोर योग साथना पर द क्‍योंकि फेवल 
बुद्धि के आधार पर विये गये निर्णय व तऊ अधूरे व एजाही होते हैं । 
इशन के कृत्र म॑ एसा ही होता है ! 

दशेन! स्पष्ट अनुभव न देकर वॉद्धिक व्यायाम को उपम्धित 
फरता हैँ घ्तः अरविन्द उसे उतना महत्त्व नहीं देते, हाँ जय उसमें 
झन्तर्वेतना फे आधार पर निंय दिए जाते हूँ, तब वह 'अवश्य उपयोगी 
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हो जाता है" परन्तु प्राय इसका कार्य दिमागी उछल-कूद है। योरोप 
का प्राचीन दशेन नवीन से अधिक उपयोगी था | भारत का दर्शन ओर 
भी अधिक उपयोगी था परन्तु उसमें भी एक कमी थी कि उसने सारी 
जाति को पूणंता की ओर ले जाने का प्रयज्ञ नहीं किया, पर उसके 
निर्देश सच्चे थे अतः उनके आधार पर हमें अब दिव्य-ज्ञान के 
समाजीकरण द्वारा मानवता को बदलना होगा--डसे दिव्य बनाना 
होगा | धर्म ने व्यावहारिक कार्य किया है, उसने मनुष्य के प्राण व 
मन के स्तरों तथा दिव्य सत्ता के बीच सम्बन्ध रखने की कोशिश की पर 
बह आचारों व बाह्य नियमों में वैंधता गया अतः उससे भी पूर्ण जाति 
के उद्धार का काये नही हो सका । धम मनुष्य के अज्ञान व अभिमान 
की सेवा करने लगा अतः दर्शन व धर्म सीमित रूप में योग-साधना के 
अज्ञ वन सकते हैं । सच्चा मागे योग-साधना के अलुभवों का मार्ग है । 
उससे हम उस्र द्व्य-प्रकाश को पाकर उसका समाजीकरण कर पूरी 
जाति, पूरे विश्व को दिव्य जाति में बदल सकेंगे। 


योग-साधना के द्वारा दशेन? को व्यावहारिक बनाया जायगा, 
स्पष्ट अनुभवों को निर्देशक के रूपमें उसे परिणत किया जायगा धर्म की 
अंधता व आचारवादिता नही रहने दी जायगी। कला के क्षेत्र में 
कल्ञाकार का काये केवल इन्द्रिय-बोध, मानसिकता व इच्छा के स्तरों 
फी अभिव्यक्ति न रहेगी अपितु तत्त्व के व्यापक रूप दर्शन का कार्य 
भी कलाकार को करना होगा।* अत आध्यात्मिक साधना के 
आगामी युग में व्यावह्रिक? जीवन का त्याग विधेय न होकर उसका 

दि्व्य-निवोह विधेय होगा | 
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ज्ञान, क्रिया व भावना के संघात का नाम जीवन है । जब इनका 
फायक्षेत्र आत्मा के पथ-प्रदशन में नही होता तभी इनमे विरोध उत्पन्न 
होता है, परन्तु जब आत्म-ज्ञान के ग्रकाश मे ये तीनों क्षेत्र कार्य करते 
हैँ तो आध्यात्मिक जीवन मे न केवल सहायता करते हैं अपितु इन 
तीनों ज्ञान, इच्छा व क्रिया के समन्वय से ही साधक का कार्े पूर्ण 
होता है । 

सामान्य जीवन में भी भोतिक वस्तु की खोज में जब धान का 
प्रयोग होता है तब भी भीतिक थान के पीछे आध्यात्मिक ज्ञान का 
प्रकाश छिपा रहता है, इसी प्रकार भौतिक वस्तु या व्यक्ति पर जब 
हमारा प्रेम केन्द्रित होता है तब भी विव्य-प्रेम उसके पीछे छिपा रहता 
हूँ । क्योंकि प्रेम-ग्ेरणा भी हैं और तेयारी का साधन भी। प्रेम की 
लोकिक अजुभूति के क्षणों में भी दिव्य अजुभूति का प्रकाश मिल 
सकता है । अत. लौकिक प्रेम जिसमे अन्नान के कारण प्रेम का केन्द्र 
कोई व्यक्ति विशेष होता है, विव्य ज्ञान का ही स्थूल रूप है । १ साधक 
फा कार्य यह है कि वह प्रेम की ऐन्द्रिकवा का नाश करे और उसके 
लिए भ्रेम का केन्द्र दिव्य-सत्ता हो । यह अनिवार्य है। लौकिक प्रेम में 
भी यदि यह ध्यान रहे कि हमारा प्रेम दिव्य-्प्रेम का ही अद्न है तो 
बासनात्मक उत्तेजना से जीवन का उत्पीड़न कम होता जाय शोर 
प्रेम सम्बन्धी सारी समस्याये सुलक जायें | इसीलिए मूर्तिपूजा आदि 
का महत्व है । प्रेम का केन्द्र मूर्ति वन जाती हू अत. पूजा व क्वीर्तनादि 
से साधक के श्ैम का देचीकरण होने लगता है।* साधना के प्रार- 





$ यूफी व तान्निक साधक ली किक प्रेम वो दिव्य-प्रेम का बाबक नहों 
मानते परन्तु यहाँ श्ररत्रिन्द तान्विको के साथ कम, यूफियों के साथ प्रधिक एँ 
क्योकि वे लौफिक-प्रेम में दिव्य-्प्रेम की कलक पाकर भी उसे श्रमान-जन्म 
प्रेम! ही कद्दते हैं । वूफ्ियों के यहाँ लीकिफ-प्रम विव्य-्प्रेम की शिक्षा देने का 
, साथन है पर श्ररदिन्द इस सम्बन्ध में साधक वी व्यक्तिगत रुचि पर व्यवधिक 
ध्यान देते ६ । यदि साधक चाद तो प्रम-उनति से भी व्यपने मन, प्राण प्रादि 
स्तरों का टैदीकरण कर सस्ता हे | इसी एथ्य पर उन्तने झापर जा दिया ;। 
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म्मिक सोपानों के रूप में ही मूर्ति पूजा आदि को स्वीकार किया 
जाना चाहिए । 
प्रेम का समाजीकरण व देवीकरण दोनों परस्पर विरोधी नही 
हैं| द्व्य-ज्ञान से उपकार भावना, सहाज्ुभूति, विश्व-्प्रेम, दया, 
अहिसादि भावनायें पुष्ट होती हैं | प्रेम के कारण प्रत्येक वस्तु, जाति, 
धर्म, राष्ट्र में हम उसी चिर-सुन्दर के दर्शन करने लगते हैं | हृदय से 
ब्रह्म की सारी अभिव्यक्तियों में आनन्द का सागर उमड़ने लगता है । 
विरोध मिट जाता है । प्रत्येक वस्तु के प्रति दिव्य ममता जग जाती है । 
( पाठक देखे कि आध्यात्मिक प्यार प्रेम हमसे दुनियाँ के वतेमान रूप 
से ही प्यार करना सिखाता है, त्रह्म-ज्ञान व दिव्य-प्रेम से प्रत्येक राष्ट्र, 
प्रत्येक धर्म, प्रत्येक जाति व श्त्येक क्रिया से हमें प्रेम हो जाता है, कद्दी 
भी परिवतेन करने की आवश्यकता नही रहती, विरोध मिट जाने पर 
व्यक्तिको अलौकिक आनन्द मिलता है परन्तु इससे समाज की समस्या 
का समाधान नही हो पाता और यदि यह कहो कि भ्रत्येक व्यक्ति 
ऐसे दिव्य-प्रेम का अनुभव करने लगें तो स्वयं सारी समस्याओं का 
समाधान प्रस्तुत हो जाय तो इस सम्बन्ध में लेखक का निषेदन यह है 
कि दाशेनिक सदा से ही मनुष्य के दुखों का कारण अहं पर बिजय 
बताते रहे है, अरविन्द ने कोई नवीन बात नहीं वतलाई । पहले भी 
व्यक्ति को परमात्मा के स्तर तक ले जाने की प्रेरणाये दी गई हैं परन्तु 
इससे न व्यक्ति की समस्या सुलमी है न समाज की, क्योंकि समाज व 
व्यक्ति का सम्बन्ध अन्योन्याश्रित है। अरविन्द व्यक्ति व समाज के 
कल्याण के लिए जगत को बदलने की आवश्यकता नही मानते, वे 
जगत के वर्तमान रूप में ही आनन्द लेने को ग्रेरित करते हैं और इसका 
परिणाम होता है, 'जनता के जाग्रत अहं का दमन? | और यदि असं- 
तुष्ट जनता अपने भाग्य का स्वयं निर्णय न कर सर्वत्र ब्रह्म के प्रकाश 
देखने में ज़्गन हो जाय तो उसका परिणास उसके अधिकारों का नाश 
होगा । अत. दिव्य-प्रेम की भावना तो मद्दान और पवित्र है, सुनने में 
भी अत्याधिक रोचक है, वह असन्तुष्ट व्यक्ति के लिए सन्तोष व 
, आत्यान्तिक सुख का आश्वासन भी देती है परन्तु वह परिस्थितियों की 
चिनौती नहीं स्त्रीकार करने ढेती, उसे टालती है, समस्या का समा- 
धान कल्पना के जगत से जाकर खोंजनी है, अत वह स्त्रीकृत नहीं 
हो सकती । वेयक्तिक सुख की अनाप-शनाप कल्पनाये मधुर ब सुन्दर 
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हो सकती है पर थे कल्पनाये हैं यह हमे न भूलना चाहिए । जब उस 
कल्पना जगत से मनुष्य यथा्े जगत में आता है तो उसे जगत को 
सममभना पडता है, उसे मलुष्य के अनुकूल बनाने का प्रयत्ष करना 
पड़ता है, उसकी व्यवस्थाओं, संस्थाओं, तिचार-धाराओं को ऐसा मोड़ 
देना पडता है जिससे वे अधिकाधिक जनता का कल्याण कर सके | यह 
है यथार्थ समाधान जिसे मार्क्सबाद ने दार्शनिकों को बताया था| 
परन्तु अरविन्द को इस कथन में भोतिकवादिता की दुर्गेन्च आती द्दे। 
व्यक्ति अपनी सानसिक स्थिति को ऊँचा-नीचा करके मनुप्य जाति के 
सुख-दु'ख की समस्या हल नहीं कर सकता, वह जगत को बदल कर ही 
मनुष्य जाति का उपकार कर सकता है | अरविन्द जगत को बह जैसा 
हैं, वेसा ही रख कर, केवल अपने मन को ऊँचा करने के छारा ही 
समस्या का ससाधान खोजते हैं | अत. यह पद्धति घोर वेयक्तिकतावादी 
पद्धति हैं और यही पद्धति प्राचीन व सध्य युग के दार्शनिकों की प्रसिद्ध 
पद्धति रह्दी है, अत वह स्वीकृत नहीं हो सकती । 


परन्तु अरविन्द के अनुसार प्रथम योग-साधना द्वारा इेश्वर 
की प्राप्ति अनिवाये है। समाज के कल्याण का प्रश्न वाद मे आता है। 
ओर चूंकि ईश्वर से मग्त व्यक्ति वाहरी बातों को महत्त्व नहीं देता 
या कम देता हू या महत्त्व देने पर भी समस्या का सबंदा आध्यात्मिक 
समाधान खोजता है ऋतः उसकी यथार्थ पर प्रतिक्रिया अव्यावहारिक 
हो जाती है ।* ज्ञान, इच्छा व क्रिया मे सच्चा समन्वय क्रियाबादी 
झोज सकता है, कल्पनावादी नही । 


कल्पना वादी अरविन्द वाद्य विद्रोह के स्थान पर आंतरिक 
क्रांति का उपदेश देते हैं । इस आंतरिक क्राँत के तीन सोपान हैं। इन 
सापानों को देखकर अरविन्द की योग साधना के समन्धचयवाद का 
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अव्यावहारिक रूप स्पष्ट हो जाता है-- 

अरविन्द कहते हैं कि जीवन इच्छा की गति का नाम है, 
आर जीवन ने सदा इच्छा को ही केन्द्र बनाया है। और इच्छा को 
जीवन की स्थूलता ने कलुषित, सीमित व संकीणे बना दिया है। अतः 
व्व्य जीवन के लिए इच्छा के इस स्थूल रूप को त्याग देना चाहिए | 
कलुषित इच्छा के स्थान पर उच्च इच्छा, दिव्य-इच्छा, शांतिप्रद, शक्ति- 
पूर्ण, आनन्दपू् इच्छा का विकास करना चाहिए। यह प्रथम 
सोपान हुआ | 

आंतरिक क्रांति का दूसरा सोपान है मन की बाझ्य क्रियाओं 
के प्रति आसक्ति को समाप्त कर दिव्य-आसक्ति, दिव्य-चिंतन की ओर 
ले चलना, मन को ऊध्वे-विकास का सहायक बना लेना । 

आतरिक क्रान्ति का तीसरा सोपान है अहं का दैवीकरण-- 
इच्छा शक्ति व मनः शक्ति का देवीकरण हो जाने के पश्चात्‌ अहं का 
दैवीकरण अनिवाय है। सामान्य सांसारिक अहं का नाश आवश्यक 
है। जब हम सारी क्रियाओं इच्छाओं व विचार-प्रक्रियाओं में अचित्य 
सत्ता का संगीत सुनने लगे, समझना चाहिए कि योग पूर्ण होगया । 
सुन्दर स्पन्‍्न है। 

इन्द्दों में अविचलित रहना ही योग का लक्ष्य है। योग से 
इन्द्र की स्थिति में स्थित-प्रक्ष रहना ही बताया जाता है, जिन इन्द्रों को 
समाप्त करना निम्न स्तर की बात है, इन्द्रों के होने पर भी आनन्द 
सग्न रहना ही सच्चा आनन्द हे । 

अरविन्द फे योग का लक्ष्य है परस्पर विभाजित और विरोधी 
प्रतीत होने वाली स्थितियों में समन्वय स्थापित करना। उनका 
विश्वास है कि ईश्वर से विश्वास व योग-साधना के अभ्यास से बाह्य व 
आन्तरिक क्रियाओं में समन्वय स्थापित हो सकता है| ज्ञान, इच्छा 
एक ओर अभिन्न है, प्रेम व शक्ति एक ही गति का नास है। परस्पर 
विरोधी शक्तियों का समन्वय सम्भव है। अरविन्द के अनुसार यह 

» पाठक देखें कि अरविन्द में कितना प्रवज्ञ अ्रन्तविरोध है, इच्छा 
के धाह्म रूप को छोड़ने का श्रर्थ है, ससार के छायों से सनन्‍्यास परन्तु फिर 
भी अरविन्द दिव्य जीवन व व्यावहारिक जीवन का समन्वय खोबने का 
आग्रह करते हैं | देखिए योग का समन्वय? प्रष्ठ १४७- 
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समन्वय यठि दिसाग को ग्राह्म नही होता, यदि वह इसे कल्पनामात्र 
सममता है ( जैसा कि मैंने ऊपर कहा है ) तो यह उसकी भूल है । 
उसे इस समन्त्रय को 'रहस्थ' कहना चाहिए और रहस्य फी सोज 
प्रत्येक मनुष्य का कत्तेव्य है। 
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इस रहस्योद्घाटन के लिए यह आवश्यक है. कि साधक स्थूल 
अहं के स्तर से आने वाले अनुमवों का त्याग करे। आत्मा, की 
आयाज भी सुने, गुरु के निर्देश पर चले, इश्वर की आजा शिरोघाये 
करे ओर विव्य माता की क्रियाओं को सममे | आज के युग में समाज 
के नाम पर वेयक्तिक स्वतन्त्रता का गला घोंटा ज्ञा रहा है। अतः 
उसके विरुद्ध विद्रोह करे । वेयक्तिक स्वतन्त्रता का कण्ठा ऊँचा करे। 
( अर्थात माक्सवादी भोतिकवादी मान्यताओं का विरोध करे )। 
मसल की स्थिति को प्राप्त करने के लिए रजस व तमस की स्थितियों पर 
विजय प्राप्त करे। हमारे कार्य का निर्देशक व प्रेरक त्रह्म है। हम केवल 
निमित्त मात्र हैं, ऐसा विश्वास करे | समर्पण, निप्काम कर्म तथा अहं- 
विनाश इन तीन सोपानों से गुजर कर ऋ्रह्म के साथ प्रत्यक्ष सम्बन्ध 
स्थापित करे | योगी का उद्देश्य केवल मुक्ति-बन्चन से मुक्ति ही नहीं 
पृणता की प्राप्ति भी हैं। मन मायात्मक हैं। सन्‌ असत्‌ से युक्त 
अधथात्‌ सत्‌ सत्य को भी प्राप्त कर सकता है ओर 'अंशदः श्सत्‌ से भी 
युक्त रहता है। अतः असत्‌ से मन के स्परशे को अलग करके उसे सते 
फी तर ले चलना चाहिए ।$ 

यदि यह प्रश्न पूछा जाय कि पूर्ण योग की प्राप्ति हो जाने पर 
_साधक के लिए छुड् करसीय कर्म रह जाते हैं या नही ? उत्तर होगा 
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थोगी के लिए कुछ भी नहीं रहता वह अहं व सीमित बुद्धि के क्षेत्र से 
परे हो जाता है। केवल विचार या विचार के »भाव में केवल जीवन 
धारण करना भी एक क्रिया है, जीवन स्वयं एक कर्म है यथा निवाण 
के पूर्व बुद्ध का मौन स्वयं एक बड़े व्याख्यान से अधिक प्रभाव पूरे 
था । चुपचाप रहने वाले योगी को क्रियाहीन नहीं समझना चाहिए, 
वह चुप रह कर भी अपनी देवी शक्ति को अन्य जीवों में प्रेषित किया 
करता है। वह प्रकाश स्तस्भ है जहाँ से प्रकाश की किरण दुनियाँ के 
धन्धों में प्ररत मूखे। जनता को मिल जाया करती हैं। अकिद्वन जनता 
के लिए ऐसे योगियों की परम आवश्यकता है ? फिर भी यदि कोई 
कहे कि ऐसे मौनी बाबा वस्तुत- कुछ नही करते, ढुनियाँ को अहं व 
इच्छा के नाश का पाठ पढ़ा कर घोर एकान्तिक साधनाओं में डालकर 
उनके यथाथ विकास को रोकते हैं, स्वयं उनके अन्ध-विश्वास॒ से लाभ 
उठाते हैं तो अरिविन्द का उत्तर होगा कि बस्तुतः कोई व्यक्ति काम नहीं 
करता केवल प्रकृति व्यक्ति के माध्यम से काम करती है, अभिव्यक्ति की 
प्रेरणा तो त्रह्म से मिलती है । 
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यह है अरविन्द का तर्क | जो हो रद्दा है उसके लिए कोई उत्तर 
दायी नही । अकाल पड़ता है वर्षा मे गाँव के गाँव वह जाते है, समाज 
में भेड़िये पलते हैं गरीब अधिक गरीब होते जारदहे हैं और धनपतियों 
फी जेवें भरती जारही हैं । इस सवके लिए इंश्वर सालिक है, प्रकृति ही 
सब कुछ करती है, मनुष्य तो निमित्त मात्र है। उसका कार्य इंश्वर की 
प्राप्ति है, इच्छा और अहं का नाश ही एकमात्र उपाय है और यह 
योग से होगा । यदि सद्बप व क्रान्ति की वात करेगा तो बह अहंवादी 
हो जायगा ओर अहवादी को इश्वर कभी नही सिल सकता । अरविन्द 
के हाथ में इ्वर का विचित्र जादू था जिससे कुछ भी सिद्ध करना 
किसी के भी लिए सर्चदा सहज होता है। अरविन्द जानते थे कि 
योगियों के कार्यों से केवल योगियों को ही लाभ होता है परन्तु योगियों 
के कार्य के महत्त्व को सिद्ध करना भी अनिवार्य है क्‍योंकि स्वयं 
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अरविन्द समाज का काये सहसा छोड़ कर “प्रकाशस्तम्भ” बनने की 
घुन में पांदीचेरी चले गए थे अतः उन्होंने तक रक्त्वा--0 7९०७४ 
790 7797 (ए07:8 अधात्‌ जब कोइ स्वत कार्य ही नहीं करता, 
प्रकृति ही सब कुछ कराती है. तो सामाजिक अत्याचारों के लिए इश्वर 
उत्तरदायी होगा या नही १ यदि होगा तो कया करना चाहिए। तके 
अपका ही है क्या आपने इससे निकलने वाले परिणाम पर विचार 
नही किया ? अन्तद्रष्टा होने का कण यही परिणाम होता हैं कि योगी 
व साधक सनसानी कल्पनाओं में सन वहलाने का हो सब कुछ मान 
लेते हैं और उन्हे जो नही मानता उसे श्राप देने पर तुल जाते है । 
यदि अरविन्द से कहा जाय कि इच्छा के नाश के पश्चात्‌ कस 
केसे होगा ? उत्तर होगा--विश्व का अधिकतर काय विना इच्दा के 
होता है । यह प्रकृति की प्रेरणा है, मनुम्य निरन्तर काय किसी इच्छा 
से नही करता | अन्तर्चेतना, प्रेरणा व प्रवृत्ति से करता हैँ । उसका काये 
कभी-कभी इच्छा के विरुद्ध जाता हे, अतः योगी व्यक्तित सीमित 
इच्छा से काये करेगा | इसी सा्वभीमिकत इच्छा या प्रेरणा का तरिकास 
हमारा उद्देश्य है। इसीसे प्रेरि. होकर योगी सर्वभूत हित में रत 
रहते हूँ 
कम से कम योगियों के लिए आश्थर कोइसलर ने अपनी “योगी 
एएड कमीसार” नासक पुत्तऊ में ठोक ही लिखा है कि योगी सर्वदा 
निरपेक्ष रूप में साचता है, यद्यपि वह कहता यही है दि वह समस्यप- 
वादी है, वह बुद्धि सत्य को नहीं जान सकती और सत्य ह। शेन 
हैं, सत्य शाय्वत सत्ता का नाम है। वाह्य सहठन से छुद्ध नहीं दो 
सकता, आन्तरिक सद्भधवन से ही सच छू सम्भव है। जो इसे नहीं 
मानता चह पलायनवादी दै। वह विश्वास करठा है कि भारत मे किसानों 
पर दा के बोंके को कानून द्वारा हलका नही छिया जा नफना, उसे 
आध्यात्तिक योग साधना द्वारा दूर किया जा सबना हैं। बह मानता 
नि फ्ि प्रत्येक व्यक्ति यहा हाँ निरपेत्ष ८ » हि फल नगर ले सम्बन्धित ् 
उनका कार्य इसलिए फेवल छाय भावना (त्रिचार) से संन्याल लेना दे 
रुसका बगनसे फरना ६ । उस राच्यास का शंठिन साधना से सेस्शातने 
रपना ही योगी का पम £' ॥ यहू पदना सरल हें झ्लि सोगा पीर 
फ्रान्टिजारी साक्सवादी में समनन्‍्यव हा समदा हैं। झय तक ऐसा 
समम्वय सम्भव नहीं दो सका। विभिन्न प्रकार के समझौते अवश्य 
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सुमाए गए हैं परन्तु वे एकाड्री हैं ( अरविन्द दशेन ऐसा ही एकाज्ली 
सममभोता है ) क्‍योंकि माक्सेवादी का ध्यान व्यक्ति व समाज पर 
रहता है और योगी का व्यक्ति और विश्व पर”:-- 
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अथात्‌ योगी विश्वास करता है कि जैसे ही मानवीय मस्तिष्क 
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शाश्वत सत्ता का स्पर्श करता है तो वह अपनी तक-बुद्धि का महत्त्व 
सो देता है । वह विश्वास करता हैं कि वाह्य सामाजिक सद्ठनों से 
कुछ भी सुधार नही हो सकता । केबल आन्तरिक वयक्तिक प्रयत्न से 
ही पूर्ण उन्नति हो सकती है । जो लोग इस आन्तरिक उन्ननि के अति 
रिक्त अन्य प्रयत्नों मे विश्वास करते हैं, वे पत्तायनवादी हैं | वह विश्वास 
करता है कि भारतीय किसानों पर महाजनों द्वारा ज्षगाए गए ऋण के 
भार को कानून से दूर नही किया जा सकता | वह केवल आध्यात्मिक 
उपायों से दूर किया जा सकता हू | वह विश्वास करता हैं. कि प्रत्येक 
व्यक्ति निरफक्ष हैँ परन्तु बह परसत्रह्म के साथ एक अच्श्य ढोर के साथ 
चेंधा हुआ हैं| वह विश्वास करता है कि उसकी सजन-शक्ति उसकी 
भलमनसाहत, सच्चाई तथा उपयोगिता केचल उस रस के हारा ही 
पोषित हो सकती हू जो इस अच्श्य ढोर के साध्यम से प्रत्येक व्यक्ति 
को प्राप्त हो रहा हैं। अत पारधिव जीवन में व्यक्ति का एकसात्र 
फत्तव्य यह हैं कि वह किसी सी रसे विचार, प्रयतन्ष व भाव को टाजता 
रहे जो उस अज्ञान डोर को काट ठे। श्यब्नों, साथो व हअवध्यात्म- 
विरोधी विचारों को टालने के लिए अत्यधिक कठिन ओर रंछुल 
साधना की आवश्यकता है । वह इस साधना के अतिरिक्त आर प्सि 
फी भी इस जीवन में स्यीफार नहीं करता चाहता | यह सहज दे फि 
यहि किसी बस्तु की दा बस झेश्नल कार्तिकारी व योगी 
से समन्वय को घानम्यक्ता हू परन्‍त अब नथ८ः इस प्रकार छा समन्वय 
प्राप्त नही हो सका है. जो छुछ भी वस सस्बन्ध से प्राप्त छिया जा 
सका ह वह सरूसन्धया! नहा ह सममाता हूं! 


पन्‍तजी के चिन्तन का क्रमिक विकास 


"पसरपस 


पन्‍्तजी की कविता का पाट बहुत विस्द॒त है । प्रन्थिः, 'बीणा', 
“प्चव', से लेकर उत्तरा?, रजत शिखिर”, 'शिल्पी! ओर “अतिमा? 
तक उनके काव्य का विस्तार है | प्रारम्भिक युग की कविताओं को-- 
वीणा? ( १६१८-१६ की रचनाये ), भ्रन्थि! ( १६२० में रचित ), 
'पक्षव' ( १६१८ से लेकर १६२४५ तक की रचनायें ), गुज्नन! ( १६२४ 
से १६३२ तक की रचनायें ) छायावाद थुग में गिना जाता है । इसका 
तात्पर्य यह है कि इन संग्रहों में जो कविताये हैं, उनमें बहुत सी कवि- 
ताओं में शेज्ी या वस्तु की दृष्टि से छायावाद के तत्त्व है। ज्योत्स्ता! 
नामक नाटक (१६३३) भी इसी युग में रख ढिया जाता है। यह 
प्रथम युग हुआ | 

ह्वितीय युग समाजवादी प्रभाव से प्रभावित कबिताओं का है 
जिनमें थुगान्तः ( १६३४५, ३६ की रचनायें ), युगवाणी” (१६३६ से 
१६३६ की रचनायें ) तथा आम्या? ( १६३६, ४० की रचनायें ) की 
गणना की जाती है। ऐसा कहा जाता है कि इस काल में पन्‍तजी 
यथारथवादी कबि है, छायाबाद को छोड़ चुके है। 

ठतीय युग अर्थात्‌ नवीन युग अध्यात्मवादी कविताओं का है । 
इनमे 'स्वर्शकिरण! ( १६४६, ४७ की रचनाये ), रजर्णधूलि! (१६४७), 
“त्तरा? ( १६४६ ) की गणना होती है, इसके अतिरिक्त कुछ काव्य 
रूपक भी इसी युग के आते हैं--“रजतशिखिरः (१६५१) तथा “शिल्पी! 
(१६४२) । अभी 'अतिसा! नामक संग्रह (१६४५५) प्रकाशित हुआ दे 
जिसमें पन्‍तजी की १६५४, ५४ की कविनायें संग्रह्दीन हैं । 

कुछ अन्य संग्रह भी प्रकाशित हुए है जिनके नास नूतन परन्तु 
कविताये प्राचीन सम्रहो की है यथा युगपथ”? सम्रह शुगान्तः का 
नवीन सस्करण है, जिसमे कुछ कविताये नई जोड दी गई हैं। तथा 
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युगान्तरः नाम से उसी में एक भाग है जिसमें १६४८ तक की अन्य 
फविताये दी गड हैं । इसी प्रकार पल्चविनी” नामक संग्रह मे प्रारस्भ से 
युगान्त! ( १६३० ) तक की मुख्य-मुख्य रचनाय काल-क्रमानुसार 
दी गई हैं । 
पन्तजी की रचनाओं को प्रायः उक्त तीन युगों म॑ं वाट कर कहा 

जाता है कि वे विकास-प्रिय कवि रहे हैं, १८६२८ तक वे छायावादी रहे 
फिर प्रगतिवादी हो गये तथा स्वर्ण-किस्ण! आदि छूतीय युग की रच- 
नाओं में पुनः अध्यात्मबादी हो गये । प्रभाव की दृष्टि से ऐसे विभाजन 
का रुप हम पन्तजी में देख सकते हैं, क्‍योंकि १६३४ के पूर्व वे रूप 
सौन्दर्य के कवि थे, 'युगान्त', थुगवाणी! में उनका ध्यान साक्संवादी 
विचारधारा की ओर गया ओर अपनी आइ््शेवादी ब्रिचारधारा के 
साथ-साथ उन्‍होंने मार्क्सवाद से ग्रह्यीत प्रभाव को भी वाणी दी। 
फिन्तु अपनी दीर्घ अस्वस्थता के वाद लिखित 'स्वणु-किरण” दथा 
उसके बाद की रचनाओं में अरबिन्द-दशन से प्रभावित होकर वे 
लिखते रहे | यह तो प्रभाव! छी दृष्टि से विकास हुआ किन्तु ऐसा 
विभाजन वस्तुठ. वैज्ञानिक नही हो सकता क्योंकि जिसे हम प्रगतिवादी 

युग ( १६३१६ से ४० ) कहते हैं उससे भी “बुगान्त' व शुगबाणी? में 
अनेक कविताये “आत्मबाद, इखस्वाद, सत्व-अहिंसावाद का प्रचार 
फरने के लिए लिखी गई हैं !! गत. यह मानना चाहिए कि पन्तजी 
मूलत' आदशवादी-अध्यात्मवादी कबि रहे है । १६३६ के वाद फी छुछ 
रचनाओं पर माक्सवाद का प्रभाव पडा है, परन्तु उन्होंने माक्ष्सवाद 
फ फेवल उन्हीं तत्त्वों को ग्रहण किया है, जो उनकी व्यक्तिगत रुचि के 
अनुकूल पड़े हैं, शेप अ्रुचिकर ( पन्‍्तजी के लिए ) तत्त्तों की उन्होंने 
सदा कड्डी आलोचना की है भौर न केवल उन तत्त्वों को माक्संवाद 
की सीमा बताकर टाला छह अपिठु उनसे स्वधा दूर रहन के लिए 
धअध्यात्माद की शरण में जाने का भी उपदेश दिया है। ऐसी जगहों 
पर थे धम, पात्मा.इेखर, अन्तर्चेतना आदि का चेसे ही प्रचार करने 
लगने हैं, और नास्तिड जड़वादी, शद्धाहीन, माक्ष्सेबादियों को ललित- 
दुललित, शोभन-अशानन , सास्क्ृतिक, 'पसांस्क्ृतिक सभी रूपों में सभी 
प्यार की गालियों वैसे दी सुनाते £ जैसे पूरे दाशनिक इतिहास में 
सान्प्रशय्रिक आसिफ कहलाने वाले धमम प्रचारक--पुरोहित. पादरी. 
धार घुनाते रहे है। १६२७ फे घाद फिशेष रूप से दनयी रचनाशों 
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माक्सवाद को पूर्ण रूप से स्वीकार करने वालों के प्रति घोर घृणा 
जाम्रत होगई है और इसलिए माक्सवाद पर उनके व्यंग्य अधिक तीखे 
ओर चुटीले हो गए हैं | इसलिए जब १६३६-४० के युग में भी उन्होंने 
आदशेबाद को नहीं छोड़ा और जब तृतीय युग में श्रतिविम्बित अध्यात्म- 
वाद या नूतन रहस्यवाद के अंकुर बराबर प्रारम्भिक कविताओं से 
मिलते हैं तो पत्त की कविताओं को अलग-अलग तीन युगों में नहीं 
बाँटा जा सकता । केवल इतना कहा जा सकता है कि पन्‍्तजी प्रकृति- 
प्रतीक प्रेमी, आत्मा-परमात्मा प्रेमी सदा रहे हैं कुछ समय तक उन 
पर माक्सेबाद का भी प्रभाव रहा है पर आगे चलकर वह प्रभाव क्षीण 
होता गया है । 


इस स्थापना के साथ-साथ हमें पन्‍तजी की कविता में जो 
सुधारवादी प्रव्वत्तियाँ सिलती हैं, उनको भी समझ लेना चाहिए। मैंने 
पी८; कहा था कि पन्‍्त, निराला आदि पुनरुत्थानवादी कवि रहे हैं। 
रामकृष्ण, विवेकानन्द, रपीन्द्र ओदि की विचारधारा का इन कवियों 
पर बरावर प्रभाव रहा है |" विवेकानन्द और रामतीथ ने शाहलर- 
वेदान्त को सामाजिक व सापेक्ष रूप में अस्तुत करने का बहुत अधिक 
प्रयल्ल किया था | अतः आत्मा व परमात्मा की एकता पर पूर्णतया 
बल देते हुए इन विचारकों ने जगत्‌ के मिथ्यात्व पर कम महत्त्व व्या 
ओर जहाँ उसे स्वीकार किया वहाँ उसका भी सामाजिक उपयोग बत- 
लाया। अतः पन्‍तजी आंदि भी अध्यात्म को अधिक सामाजिक रूप 
देने का प्रयत्न करते रहे हैं और साथ ही यह भी सिद्ध करते रहे हैं कि 
अध्यात्मवाद निरपेक्ष होते हुए भी, अज्लुपयोगी वस्तु नही है। भौतिक- 
बाद के साथ उसका समन्वय हो सकता है । “ज्योत्स्ना! मे जो महान 
कल्पित चित्रपट कबि ने प्रस्तुत किया है उसमें भी निरपेक्ष कहे जाने 
वाले सिद्धान्तों को निरपेक्ष सिद्ध करके भी उनकी सापेक्षता सिद्ध कर 
दी गई है । परन्तु फिर भी पन्तजी ऐसे दशेन की खोज में थे जिसमें 
भोतिकवाद व माक्सेवाद का समन्वय सिद्ध दो सके | इसी सानसिक्त 
स्थिति में अरविन्द के दर्शन को पढ़ कर उन्हे प्रतीत हुआ मानो उन्ही 
की शक्लाओं का समाधान करने के लिए ही अरविन्द ने अपना दशन 
प्रस्तुत किया है । वस १६४० के वाद से आज तक पन्तजी ने जो कुछ 


+ देखिये मद्ाकवि निराला? - विश्वम्भरनाथ उपाध्याय ] 
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लिखा है उसमें अरविन्द-दशेन को ही वाणी दी गई है । और यहद्दी 
नवीन युग ( १६४० से ५५ तक ) हमारी आलोचना का विपय है। 

इस युग में पन्‍्तजी की विचारधारा क्या है ? इसे हमें समझना 
है। हम कह चुके हैं कि इस युग में अरविन्द-दर्शन फो वाणी दी 
गई है तो क्या इसका यह तात्पय है कि उन्होंने अरविन्द के दशेन को 
भी विशेष रूप में भ्रहण किया है ? नही ? यों हीगेल, वर्गसाँ आदि के 
प्रभाव उन पर बताए जा सकते हैं परन्तु वे प्रभाव अरविन्द पर भी थे । 
प्ृत' अरविन्द के दर्शन को उन्होंने पूर्णतया स्वीकार किया हैं । 

हम अपते द्वितीय निवन्ध में अरबिन्द के दशन की विस्तार से 
समझा चुके हैं | यहाँ पन्‍तजी के नए काव्य में उसका प्रयोग किस रूप 
में ओर कितना हुआ है--चह हमें देखना है । परन्तु इसके पूर्व १६७० * 
तक पन्तजी की विचार-धारा का एक संक्िप्त विश्लेषण प्रस्तुत करने से 
पाठकों को अरविन्द-डशेन तक के सोपान स्पष्ट हो जायेगे। 'मत, 
पहले हम उसी पूर्व-विकास को प्रस्तुत करते हें । 


क्रमिक विकास---मन्धि, बीणा, पल्लय काल! की रचनाएँ 
सर्व प्रथम आती हैं। इनमें स्वयं पन्‍तजी के अनुसार प्रकृति-प्रम को 
व्यक्त किया गया है। योरोप के रोमाटिक काव्य के प्रभाव इन 
कपिताओं में देखने को मिलते हैं, साथ ही वेंगला के झवियों की शैली 
व बस्तु का भी प्रभाव है। पन्थि! से संस्कृत प्रभाव होने पर भी नूतन 
छायावादी शैली के यत्र-तत्र दशन हो जाते हैं। । शेली के साथ-साथ 
प्रकृति के अग्ल मे अब्यक्त सत्ता के प्रति जिज्चासा जो छायाबाद व 
वेगला के रोमांटिक काव्य की विशेषना रही है, प्रारम्भ से ही मिलती 
हैं। फाज्य के लिए यह जिज्ञासा मधुर 3. कल्पना सेब मधुर व मनो- 
रम होनी है । विचार की दृष्टि से हम इसे रहस्ववाद का नाम उेते हैं । 
प्रन्थि! में भी यह प्रवृत्ति सुरक्षित है, वद्यपि वह प्रेम-फाल्य हैँ ।० अ्कृनि 








+ 'घ--स्प्त के सस्मित अधरः ब्रन्धि पृष्ठ २१ 
च--तिझुण ख्रनुमग! पृष्ठ २२ 
स--बिल्यना णी ऊश लें? इृष्ट २७ 
इ-- मग्न-मायीः ए४ ३१, य-- पतन के नीले 'ग्रधर पर पृष्ठ ४६ 
०७ विरा या कैधी मनोदर भूल दे, मपुर दुर्बलता कई छोटी पड़ी। 
चल्राएँ शेष्ट, लोला फे लिए, पद्द निराला पेल क्या विधि ने रदा। 
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की स्वतन्त्र मोहकता का चित्रण पन्‍्त के काव्य की मुख्य विशेषता रही 
है, परन्तु इन चित्नणों में विश्व के प्रति गम्मीर आशय की भावना 
उन्हे उसी अव्यक्त सत्ता की कल्पनात्मक खोज की ओर ले गई है 
जिसका रूप हमे ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में मिलवा है। परन्तु वहाँ 
जेसी शहझ्झालु प्रवृत्ति पन्‍त मे नही मिलती, जिज्ञासा त्रह्म पर आन्तरिक 
विश्वास का पूर्ण रूप प्रकट करती हुई विश्व के पलकों पर सुकुमार! 
जैसी पंक्तियों में भी व्यक्त होती रही है। 
परन्तु फिर भी इन कविताओं में हृदय के उद्ेग, निराशा, 
विरह, करुणा, प्रकृति के प्रति ममता, हृदय का विस्तृत श्रेम, कल्पना के 
बल पर लाए गए नवीन-नवीन रूपों का अइ्डन, प्रकृति के प्रति तन्‍्म- 
यता, मोहकता, संवेद्नात्मकता का चित्रण अधिक होने से दशेन का 
साम्प्रदायिक रूप जो नूतन-काव्य में व्यक्त हुआ है, प्रारम्भिक रच- 
नाओं में उपलब्ध नही होता, यहाँ कवि काव्य की स्वाभाविक भूमि 
पर रहता है। मधुर रूप-रज्ों का नवीन शैली मे अक्लन करना ही 
प्रारस्मिक कविताओं की मुख्य विशेषता रही है । 
प्रकृति के भैरव रूप को न देखने का कारण कवि का कोमल 
स्वभाव रहा है और उसी के कारण सबंदा वह प्रकृति के कोमल रूप 
का ही अहक्लून करता रहा। इस प्रवृत्ति का परिणाम यह हुआ है कि 
कवि ने उम्रतावादी माक्सबाद के भी उत्त रूप को आगे चल कर अप- 
नाया जिसमें कोमल कल्पना पर आधात न हो। 
पन्‍्तजी ने लिखा है कि “यदि में सट्नष-प्रिय या निराशावादी 
होता तो ]४४#४7७ 760 था 60009 ७70 ०0]9छ वाला कठोर रूप, 
जो जीव-विज्ञान का सत्य है, मुके अपनी ओर अधिक खीचता । 
किन्तु “वहन, वाढ, उल्का, मरंका की भीषण भू पर” इस “कोमल 
मनुज कलेवर” को भविष्य में अधिक से अधिक 'मनुजोचित साधन! 
मिल सकेंगे, और वह अपने लिए ऐसा 'मानवता का प्रासाद? निर्माण 
कर सकेगा जिनसे “मनुष्य जीवन की क्षण धूलि” अधिक सुरक्षित रह 
सकेगी--वह आशा मुमे अज्ञात रूप से सदेव आकर्षित करती रही है |?” 
कोनसी ऐसी परम वह्द वस्तु है, भटकते हई मनुनगण निसके लिए। 
कौनसा ऐसा चरम-सोन्दर्य है, खींचता दे जो जगत के छूदय को! 
ग्रन्थि-- पृष्ठ ४० 
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इसका तात्पर्य यह हू कि मनुष्य के प्रति प्रकृति के संवेदनात्मक 
रूप फा तथा मनुष्य का पक्ृति के प्रति सवेदनात्मक रूप का चित्रण 
पन्त की प्रकृति के अनुकूल है। प्रकृति की तटस्थता कवि को सद्य नही 
है क्योंकि वह विज्ञान का काय हूं, कवि का नहीं। महठुजोचित 
साधनों के लिए सट् प करने के विना ही यह आशा करना अधिक 
कोमल व कमनीय हैं कि वह अवश्य इन पर विजय पा लेगा यह 
आशा बराबर कवि को रही है, परन्तु कंसे यह आशा पूरी होगी ? 
सद्ृर्ष करने से या केबल पश्राशाओं के गीत गाने से ? यदि सद्दप करने 
से मनुष्य सुखी होगा तो सद्दंत का रुप बताना होगा ओर इसका 
उत्तर कत्रि ने आगे विया है, अहिंसा व सत्यातह से--विशेषत़्र भारत 
में तो इन्हीं का उपयोग होना चाहिए कयंकि यहाँ वरग्ग-सट्डप की बात 
करना मूखता है, सस्क्ृति के विरुद्ध हैं । 

जो विचारक पन्तजी को विभाजित हष्टि से देखते हे 
उन्हे ऊपर के उद्धरण से स्पष्ट हो जायगा कि प्रारम्भिक 
युग में कवि की प्रकृति, कल्पना तथा विचारधारा का क्‍या स्वरूप 
था ? क्या उसमें वे सम्भावनाएँ थी जिनसे आगे चल कर कवि अर- 
विन्द-दर्शन तक पहुँच सका ? उत्तर होगा वे सम्भावनाएं उपयु क्त 
उद्धरणों द्वारा स्पष्ट रूप से सकेतित हैं. । 

फत्रि मानव का हित चाहता है, अ्रन' वह मानबवतावादी है । 
वह मनुष्य की अन्तिम विजय का विश्वासी हैं, यह भी उसकी आशा- 
वादिता का परिचायक हैं, बह भीपण सद्य ५ के बिना भी यह विश्वास 
करता है कि मनुष्य की जय होगी । यही नृतन-काज्य के पन्‍त का बीज 
छिपा हुआ हँ--अर्थान्‌ कवि सद्दप को बचा कर या अग्यावहारिक 
(अत: फल्पित) सदह्दप के माध्यम से मनुष्य फी जय में व्रिश्वास रखता 
हैं। सदृपवादी दशन उसकी प्रकृति के प्रतिकूल हैं। प्मन मसन॒प्य के 
दुखःसुस, पआसखा-आकांचराओं को कवि एक ओर शअपनी सशक्त 
फला फे माध्यम से वाणी देता दे, जा एफ मानवतायादी काय ह£ और 
सुतल है परन्तु साथ ही यह 'सपते कन्पनाशील स्यभाव के प्रतिएल 
सहपवादी तत्वों फा विरोध करना हैं। बह निश्चिन सप से समष्रि के 
भी गीत गाता हूँ, इसके भविष्प के प्रति चिल्दित भी है, वह श्मश्यास्मवाद 
के फोने घिस कर उसे सामाशिऊ बनाने का प्रयत्न करता ऐै, कनिपय 
अन्प-विश्वा्सों फा विरोध भी करता हूँ, परन्तु साथ ही फवि फी 
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आत्म-परसात्मबादी आस्था सदा अखण्ड रहने से ( साक्सेबादी 
प्रभाव में आने पर भी ) वह ऐसे दृशेन की फिराक में रहता है जिसके 
अनुसार मनुष्य के भविष्य का रूप उसके स्वभाव के--उसके 
प्रहवाद के अनुकूल हो | इसी प्रवृत्ति के कारण एक ओर पन्‍्त माक्से? 
की प्रशसा करते है और दूसरी ओर गान्धीवाद और अरविन्दवाद के 
गीत गाते हैं। अर्थात्‌ कवि अपने मूल संस्कारों के विरुद्ध नहीं जा सका | 
अतः वह सासाजिक दृष्टि से 'साक्संवाद” को श्रेयस्कर मानते हुये भी 
व्यक्तिगत-निरपेक्ष चिन्तन-धाराओं में से एक ऐसे दर्शन की खोज करने 
छ्गा जिनमें ऐसा समनन्‍यय हो जिसमें भौतिकवाद व असध्यात्मवाद 
का समन्वय हो जाय, जिससे पुनरुत्थानवादी भावना भी पुष्ट हो 
और साथ ही सभी भश्नों के उत्तर भी दिए जा सकें। चाहे वे कल्पना 
पर ही आधारित क्यों न हों और अरविन्द का दर्शन ऐसा ही है, 
जिसके मिल जाने पर पन्‍्तजी पूर्ण सन्तुष्ट हो गए । 


इसलिए मैंने कहा कि विभाजित दृष्टि से पन्‍्तजी को न देखिए । 
प्रारम्भ से अब तक कवि के मूल-स्वभाव, सस्कारों व विश्वासों का सूत्र 
बराबर एक सा रहा है। वह्दी सूत्र उसके ऊपर लगाए गए विचारों के 
फूलों को बरावर सलग्न किए हुए है। जो लोग कुछ लाल रह्न के फूलों 
को देख कर कहते है कि पन्‍तजी की विचार-माला के वीच का भाग 
माक्संवादी है, वे उस अन्तर्निहित सूत्र को भूल जाते हैं ओर इसी- 
लिए व्यर्थ के भ्रमों का पोषण होता रहा है । 

पन्तजी ने स्वय लिखा हे, “में कल्पना के सत्य को रूबसे बडा 
सत्य मानता हैँ और उसे ईश्वरीय प्रतिभा का अंश भी सानता हूँ ।?* 
घीणा से लेकर प्राम्या तक ही नद्ठी आगे भी कवि ने कल्पना के सत्य 
फो ही बणी दी छे। मुझे केवल इतना कहना है कि मनोरम कल्पना 
फे द्वारा निधोरित मनोरम सत्य ने पन्‍्तजी के काव्य को जहाँ अत्यधिक 
मनोरस व आशामय वनाया है. वहाँ उसे सद्दषे से दूर रखने वाला 


*पन्‍्तजी ने भावना के श्रभाव का कारण अपने स्वभाव को बतलाया 
है, ( में कहगा कि उनका स्वभाव सस्कार द्वी उनके नूतन-काब्य में प्रतिबि- 
स्थित श्ररविन्दबाद? व माक्संवाद के सशोधित रूप के लिए, भी उत्तरदायी है) 
५६ सी प्रकार अनुभूति की तीजता भी सापेक्ष है, ओर मेरी रचनाओं में डसका 
सम्बन्ध मेरे स्वभाव से है ।”? “आधुनिक कवि की भूमिका पृष्ठ ६ 
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काल्पनिक भी वनाया है इसीलिए बे अन्तर्चेतना के आधार “यूटो- 
पिया” का गुणोगान 'स्वर्ण-किस्ण” से लेकर “अतिमा” तक करते हैं 
आर जो विचारक उनके स्वप्नों' का विरोध करते हैं, उनकी कड़े 
शब्दों में सत्सेना करते हैं। निरपेक्ष कल्पनामय आशावबादिता, मनो 
रसता, मोहकता उनके काज्य की विशेषता है. और सद्बृधे से पत्तायन, 
रहस्यवाद व अन्धविश्वा्सों के पुनरुत्थान का अचार उसका फल | 


प्रारम्भ में प्रकृति के रूप-अक्लन की प्रवृत्ति को सर्वश्रथम प्राकृतिक 
दर्शन (९०७०7०७)890 /?॥]080799) के अध्ययन से ठेस लगती है । 
अत. कवि के मन में वस्तु की नश्वरता उद्त होती हैँ जिसका परिणाम 
है पश्चव' की “परिवर्तन” शीर्षक कविता । किन्तु इस कविता को छोड़ 
कर 'पश्चयः को अन्य कविताओं में, कवि को राग-विराग कल्पनासयी 
वाणी सर्वत्र व्याप्त दिखाई पड़ती हैं। राग के क्षणों मे कमनीयता 
भावी पत्नी के प्रतिग, बाँध दिये क्‍यों आखण प्राणों मे! और आगे भी 
मज़्रित आम्र वन कानन में! आदि कविताओं में व्यक्त होती है। 
बविराग के क्षणों में वह प्रकृति में व्याप्त अव्यक्त सत्ता के दृ्शन करता है 
यथा जीवन यान! व “परिवततेन? आदि कविताओं में। “जीवन 
यान” से कवि की जिज्ञासा इस प्रकार व्यक्त हुई 


अद्दे | ऐ विश्व व्यथित सन ! 
किधर वह रहा हे यह जीवन 
यह लघु पोत, पात, ठुण, रज-कण, 
अस्थिर--भीरु, वितान, 
| किधर ! किस ओर ?--अछोर अजान 
डोलता हैँ यह दुबल यान ! 
परिवर्तन! शीरपपक कविता में केवल भौतिक पदार्थों की नश्वरता 
फा ही दर्शन नही अपितु अद्वेतवाद का भी वर्णन है-- 
नित्य का यह अनित्य-नतेन, 
विवर्तन जग, जग का व्यावतेन | 
अचिर से--चिर का अन्वेषण, 
विश्व का तत्त्व-पूर्ण दशन। 
अतल से एक अकूल उमन्न, 
सृष्टि की उठती तरल तर । 
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उस्ड़ शत-शत बुद्बुद संसार, 
बूड़ जाते निस्सार । 
एक छवि के असंख्य उद्ुगन, 
एक ही छवि सबमें स्पन्दन | 
एक छवि के विभात मे लीन, 
एक विधि के अधीन । 
एक ही तो असीम उल्लास, 
विश्व में पाता विविधाभास -- परिवर्तन” 


विश्व के पदार्थों के मूल में एकही अव्यक्तसत्ता अवस्थित है, कवि को 
इस पर पूर्ण विश्वास है। ऊपर की पंक्तियों से कवि की सर्ववादी 
प्रवृत्ति स्पष्ट है परन्तु जब कवि “नित्य का यह अनित्य नतेन” कद्दता 
है तो कया वह, भौतिक पदार्थों को मिथ्या मानता है, अनित्यता का 
अर्थ केवल नश्वरता, क्षणभंगुरता मात्र है, 'विवर्तवाद” में तो कवि 
विश्वास नही करता ? अन्यत्र भी कवि ने इस प्रकार कहा है-- 
निराकार तम सानों सहसा, ज्योति-पुञ्न में हो साकार, 
बदल गया द्वुत जगत-जाल में, धर कर नाम रूप नाना। 


किन्तु मानो” शब्द यहाँ यह संकेत करता है कि इसमे शांकर 
अद्वैतवाद को केवल उपमान के रूप में प्रस्तुत किया गया है || प्रकृति 
के सुन्दर रूप के अक्लन में मग्न कबि जगत को मिथ्या नही मान सकता 
ऐसा प्रतीत होता है। प्रकृति के भीतर त्रद्य की कलक देखना एक बात 
है और त्रह्म] को सत्य और जगत को मिथ्या बताना दूसरी बात है। 
अत. नित्य” का अथ नश्वरता ही लेना चाहिए तथा जगत को 
मिथ्या न मानकर क्षणिक परन्तु सत्य मानना चाहिए। 'पल्चव” की 
घअनन्‍्य कविताओं से भी यही तथ्य पुष्ट होता है। ग्रकृति मे रहस्यमय 
सत्ता के दशेन करने वाले रहस्यवादी कवि ्रायः सवेबादी रहे हैं, वे 
जगत को शंकराचार्य के अर्थो में मिथ्या नही मानते, क्षणमंगुर अवश्य 
+ इसी प्रकार चाँदनी! का वर्णन करते हुए अनिरवंचनीयता को 
उपमान बनाया गया है-- 
वह है, वह नहीं श्रनिर्वंच, जग उसमें, वह जग में लय 
साकार चेतना सी वह, जिसमें अचेत जीवाशय 
--चाँदनी (गुञ्नन से) 
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पानते हैं| विवेकानन्द व रामतीर्थ जगत को मिथ्या मानते थे, परन्तु 
मेथ्यात्व पर जोर न देकर आत्मा व ब्रह्म की एकता पर जोर देते थे | 
नेराला जगत को मिथ्या मानते हैं और उनके काव्य में स्वदा एक 
ही स्वर--आत्मा व ब्रह्म की एकता का निनादित होता है। अतः 
न्‍्तजी “बीणा-अन्थि-पक्नव-काल” में सर्ववादी हैं मिथ्यात्ववादी 
[ही, ऐसा मानना चाहिए । 

'पल्नवः से लेकर 'गुझ्लन”! तक का समय उपनिषदों के अध्ययन 
का समय है । यद्यपि कवि इसके पूर्व भी उस से परिचित था। परन्तु 
रह 'पल्चव! तक बाह्य प्रकृति-छवि पर मुग्ध रहा, उसमे अवस्थित 
प्रचिन्त्य-सत्ता का आभास भी वह देखता था, पर उसमें जिज्ञासा, 
प्राभास तथा संकेतों का ही मुख्य स्थान था, आत्म साधना” का 
ही । इसीलिए 'पश्चव? में अनह्ल, नक्षत्र, छाया, सध्या, बादल आदि 
गविताओं में रूपों की विविधता की ओर कवि का अधिक ध्यान 
प्राकर्षित हुआ है । किन्तु 'गुल्लन” में कवि मानव-जीवन की ओर 
प्रधिक आकर्षित हुआ है, सुख-दु'ख की समस्याओं पर बह संतुलित 
ष्टि से विचार करने लगा है । संध्यातारा' जैसी कविताओं में उसकी 
आत्स-साधना? इस प्रकार प्रकट होती है-- 

वह रे अनन्त का मुक्त मीन, अपने असंग सुख में बिलीन । 
स्थित निज स्वरूप में चिर नवीन | 
निष्कम्प शिखा सा वह निरुपस, भेदता जगत जीवन का तम॒ ! 
वह शुद्ध, प्रबुद्ध, शुक्र बह सम ! 
है २५ २५ ># , 
वह आत्म और यह जग-दर्शन 

इसी प्रकार 'नोका-विहार' में वह बाह्य-छवियों का अकून 
ररते-करते 'शाश्व॒तवाद” की ओर उन्मुख हो जाता है-- 

“इस धारा ही सा जग का क्रम, शाश्वत इस जीवन का उद्गम, 

शाश्वत है गति, शाश्वत संगम | 

में भूल गया अस्तित्व ज्ञान, जीवन का यह शाश्वत प्रसाण | 
करता मुमको अमरत्व दान ।! 

इस स्वबादी दशेन ने पन्तजी के 'हृदय का? एक ऐसे सूक्ष्म 
श्लेपणात्मक सत्य के आलोक से स्पर्श कराया कि उसकी 
वॉतिशयता ने चित्त को अलौकिक आनन्द से मुग्य और विस्मित 
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कर दिया | इसी आनन्द की व्यज्ञना गुझ्नन! की दाशेनिक भावनाओं 
मे हुई है, पन्‍्तजी ने घोषणा की-- 


मैं प्रेमी उच्चादर्शों का, संस्कृति के स्वर्गिक स्पर्शों का 
जीवन के हषे-विमर्षों का, लगता अपूर्ण मानव जीवन || 
जग-जीवन में उल्लास मुझे, नव आशा, नव अमभिलाष सुमे | 
इंश्वर पर चिर विश्वास मुझे, चाहिए विश्व को नव जीवन ॥ 


इस घोषणा से स्पष्ट है कि पन्तजी उच्च सांस्कृतिक, स्वर्गिक 
स्पशों की ओर १६३२ में ही उन्मुख हो चुके थे, उसके पूरे भी थे । 
अतः उनकी कल्पना को कभी मी सापेक्ष चितन में विराम नहीं मिल 
सकता था, वे मनुष्य के भविष्य को कभी भी मात्र भौतिकता 
के अन्यकार में बन्द नही कर सकते थे । उन्होंने स्वयं 'सबोतिशयता? 
शब्द का प्रयोग किया है। कल्पना के ज्षितिज पर ऊँची से ऊँची 
उड़ांन भर कर मनुष्य सदा अमरता की प्यास से छटपटाता रहा है, 
उसने सदा ही भौतिक जीवन की कुरूपताओं, कुत्सितताओं, अभावों 
को सुलाने के लिए सदा अलौकिक सुख-स्वप्नों की उच्चतम कल्पनाओं 
में अपना मन समझाया है। इससे जहाँ एक ओर व्यक्ति-मन ने 
आत्म-विश्वास बटोरा है, मन की दुर्वलताओं पर विजय प्राप्त की है; 
वहाँ दूसरी ओर सामाजिक दृष्टि से किसी रामूहिक प्रयत्न की ओर 
बढ़ने की चाह भी नही उत्पन्न हुईं | मनुष्य की महानतम कल्पनाओं 
में ईश्वर की कल्पना है--छुद्रता से बचने व छुद्रता को छिपाने के 
के लिए। इन दोनों कार्यों के लिए इश्वर का बराबर प्रयोग होता रहा । 
पन्‍्त व्यक्ति को छुद्रता से बचाने के लिए ईश्वर के सामाजिक उपयोग 
के पक्तपाती हैं। इससे उच्च सांस्कृतिक स्पर्श की प्राप्ति होगी, ऐसा वे 
कहते हैं | मानव-चेतना में असीमित सम्भावनाएँ छिपी पड़ी हैं, 
उनका इससे विकास होगा, यह पन्‍्तजी बताते हैं परन्तु साथ ही, 
यह अन्ध-विश्वास वनकर मनुष्य के सामाजिक संघषे मं, उस उच्च 
सांस्कृतिक स्पर्शों की प्राप्ति के लिए उपयुक्त अबसर देने के लिए होने 
वाले संघषे मे वाधा भी पहुँचाता है, समष्टि-साधना को व्यष्टि की 
एकांतिक साधना की ओर मोड देता है और पन्‍्त के नूतन-काव्य में 
यह शक्ति निश्चित रूप से बरतमान है। वह जहाँ एक ओर कुद्रताओं को 
छोड़ने के लिए उपयोगी बनता है, वही दूसरी ओर बह अन्ब-विश्वास, 
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घोर एकांदिक साधना। और रहस्यवाद की ओर ले जाता है ओर उन 
बातों का काल्पनिक समाधान प्रस्तुत करता है जिनके लिए जनता 
आज अपने शय्ुओं से संघ कर रही है। 

पन्‍्तज्ञी की सनोरम कल्पना की सर्वातिशयता ढेखनी हो वो 
ज्यौत्सना? को पढ़ना चाहिए। जज्योत्सना? से उनके सभी रूप सुर- 
क्षित है । उनके स्वभाव की कोसलता, श्रकृदि की कमनीयना, कला की 
नप्रयता, सुघारत्राशिता, सनमाने समन्वय की भावना तथा कल्पित 
*रामराज्य! ( यूटोपिया ) के स्वप्न सभी कुछ “्योत्सना? में उपस्थित 
है। ज्योत्सना? नाटक है और ऐसे प्रतीकात्मक नाठकों की प्राचीन' 
परम्परा है--कृष्णु मिश्र का अवोध चन्द्रोदय नाटक”, देव का “देव 
माया प्रपद्ध नाटक” अनेक साटक इस देश में लिखें जाते रहे हैं । 
पन्‍यजी की विशेषता है “मनचाहा समन्वय” । मनचाहा विशेषण 
इसलिए है कि माक्सवाद व अध्यात्ययाद का समन्वय असस्भव है। 
मानवीय बुद्धि की शक्ति से ऐसा समन्वय नदी हो सकता परन्तु मन- 
चाहा ससनन्‍्वय खोजने वाले यह काये बुद्धि से नहीं लेते, बुद्धि की 
अनेक परिसाषाएँ गढ़ कर, उसके शुद्ध रूप के माध्यम से और कमी 
उससे सी ऊपर अन्दर्चेतना ( 77प7707 ) के माध्यम से ऐसा सम- 
न्वय खोजते हैं। तव सारे विरोध अशुद्ध, सीमित, रजस, तमस, 
युक्त बुद्धि के परिणाम जान पड़ने लगते हैं | जड़-चेनना, माक्‍्संबाद, 
फ्रायडवाद, त्रह्मवाट, मुहम्मदवाद, इसावाद, शोपक, शोपित, भूख 
तृप्ति, सभी सें एकता का अलुमव जिस विशेष बुद्धि से होता है, वह 
साधारण व्यक्ति से दुल्लेम है। बह विद्वानों के पास हो यह भी आव- 
श्यक नही | वह केवल द्रष्ठाओं--अरविन्द व पन्त जैसे दिव्य दृष्टि प्राप्त 
करने वालों के पास होती है और उसके वल से विविधता, भेढ, बगे, 
बरण आदि के विरोधों में अनायास ही समन्वय स्थापित किया जा 
सकता है । पन्‍्तजी ने ऐसा समन्वय ही ज्योत्सना? में तथा वाद की 
रचनाओं मे प्रस्तुत किया है। निरालाजी ने भूमिका में लिखा हे कि 
“ऊँ गुल्ञाव को देखता हूँ, उसके काँटों को नही”, यह ठीक है परन्तु 
आलोचक को दोनों देखने पडते हैं, इसलिए उसका कारये कठिन है । 
जिन्हें पन्तजी के काव्य-पुप्प मे केवल काँटे ही काँटे दृष्टिगोचर हुए हैं, 
उन्हें महादेवी के शब्दों मे 'कण्ठफोड़ाः कहना चाहिए किन्तु जिन्हें 
केवल पुष्प की प्रशसा ही इष्ट रही है, वे भी एकाड्डी हैं क्‍योंकि जनता 
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जब ऐसे गुलाबों की ओर बढ़ती है, तो वह काँटों को न देखने में 
असावधानी कर जाती है और उसका अगद्वल फट जाता है। अत 
हमें दोन्नों वस्तुएँ देखनी चाहिए, यही आलोचक का कार्य है । 

ज्योत्सना कहती है-- मत्येलोक से मानवी भावनाएं धीरे-धीरे 
लुप्त होती जा रही हैं । प्रेम-विश्वास, सत्य-न्याय, सहयोग-समत्व, जो 
मनुष्य आत्मा के देव-भोजन हैं, एकदम दुलेभ होगए हैं। पशुवल, 
घृणा, ह प और अहक्कार सर्वत्र आधिपत्य जमाये हैं। अन्ध-विश्वासों 
फी घोर अन्ध-निशा में, चारों ओर जाति-भेद, वर्ण-भेद, घर्म-भाषा- 
भेद, देशासिमान, वशाभिमान, दानवों की तरह किमाकार रूप घर 
कर, मानवता के जजेर हृदय पर ताण्डव नृत्य कर रहे हैं। विश्व का 
विशाल आँगन राष्ट्रवादों की व्योम-चुम्बी भित्तियों से अनेक सद्ीरणण 
फाराओं में विभक्त हो गया है, जिनके शिखिर पर दिन रात विनाश 
के बादल घुआँधार मेंडरा रहे हैं। अर्थ व शक्ति के लोभ में पड कर 
संसार की सभ्यता ने मनुष्य जाति के उन्मूलन के लिए, संहार की 
इतनी सामग्री शायद ही कभी एकत्रित की होगी ।”$ 


यह शुद्ध, सुरभित, श्रेयस्कर विचार-सौरभ है, इसका स्वर 
सुधारवादी है, जनता के दु ख के प्रति कवि जागरूक है परन्तु वह 
मनुष्य के दु खों का कारण क्या है, इसे जानता है?। दु ख का कारण 
मनुष्य का स्वार्थ है। यह वात नवीन नही है, वहुत समय से घार्मिक 
सन्त यही कहते आए हैं| कवि अभी नही जान सका कि इस दुःख 
फा कारण आर्थिक व्यवस्था है । आगे उसका धार्मिक स्वर देखिए-- 

“मनुष्य जाति के भाग्य का रथ-चक्र इस समय जड़वाद के गहरे 
पंक में घैंस गया है । शासक-शासित, धनी-निर्धन, शिक्षित-अशिक्षितों 
फे बीच वबढते हुए भेद-भावों की दुरन्त-खाई, मानव-सभ्यता को निगल 
जाने के लिये मुँह वाए हुए है। मनुष्य के आत्म-ज्ञान का स्रोत अनेक 
प्रकार के भौतिए वाद-बिवादों के मरु में लुप्त हो गया है ।”४४ 

पाठक दे थे कि कवि जनता के दु ख का मूल कारण अध्यात्म- 
वाद का अभाव मानता है| वह भौतिक वाद-विवाद जन्य दु.खो का 
अन्त ज्रह्मवाद के प्रचार से सम्भव मानता है । 

हु ज्योत्मना--प्रष्ठ २१ 

# पही पृष्ठ २२ 
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तब क्‍या करना चाहिए ? इसका उत्तर स्पयं ज्योत्स्ता देती है-- 
“मनुष्य जाति अपने ही भेदों के भुलावे मे खो गई है । इस अनेकता के 
अ्रम को आत्मा की एकता के पाश में बाँध कर, समस्त विभिन्नंता को 
एक विश्व-जनीन स्वरूप देकर नियन्त्रिः करना होगा। अनियन्त्रित 
प्रकृति विक्वति-मात्र है |”? ३६ ; 

आत्मा की एकता के सिद्धान्त से समानता की स्थापना में 
सहायता मिल सकती हे परन्तु आत्मवाद के प्रवर्तक उपनिषद के 
तत्त्वद्रष्टा ऋषि तथा उनके व्याख्याता शंकर, रामानुज आदि ने भी 
मानसिक समानता को व्यवहार में आते से रोका। वणु व 
जाति की विषमता को वे नही मिटा सके, उलटे उन्होंने उसकी रक्षा 
की । सारे सामन्‍्तवादी शासन स वणवाद व जातिवाद का अखख्ड 
साम्राज्य रहा। हाँ सनन्‍्तों के प्रचार ने जब-तब उसे लचीला बनाकर 
पीड़ित जातियों को सुविधाएँ अवश्य दिलाई परन्तु वह तो समस्या का 
समाधान नह्दी था । पूं जीवाद के आते ही जाति-व्यवस्था ढीली पड़ेने 
लगी परल्तु वर्गंवाद धढ़ गया साम्यवादी व्यवस्था में इन सबका नाश 
निश्चित है। अतः व्यवस्था का परिवर्तन ही मलुष्य के दुःख का मूल 
कारण है, आत्मवाद का कोरा प्रचार नहीं । 

यही नही पन्तजी मनुष्य के दु'ख का उत्तरदायित्व विकासवाद- 
माक्सेबाद्‌ पर भी डालते हैं-- 

“विकासवाद के दुष्परिणाम से, भौतिक ऐश्वर्य पर मुग्ध एवं 
इन्द्रिय सुख से लुब्ध मनुष्य जाति, समस्त बेग से, जड़वाद के गरते की 
ओर अग्रसर हो रही है। मानव-सभ्यता का अथववाद की दृष्टि से 
ऐतिहासिक तत्त्वालोचन करने पर समस्त प्राचीन आदशों, विचारों, 


संस्कारों, नेतिक नियमों एव आचार-व्यवहारों के प्रति विश्वास 
डठ गया है ।!?* 


तात्पये यह है कि दुःख का कारण है इतिहास की माक्सवादी 
व्याख्या, जिसके कारण प्राचीन आदशों से विश्वास उठ गया है। 
इसीलिए अशिक्षा, शोपण, रोग, दरिद्रता, परतन्त्रता आदि दु.ख हैं। 
कितना मद्दान दशन है, जिस ऐतिहासिक व्याख्या से वर्ग-भेद का 

» ज्योत््सना प्रष्ठ ३६ 

* वही पृष्ठ २६, 
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नाश होगा उससे मनुष्य का नाश होगा । केसा विचित्र तर्क है, मानस 
घादी व्याख्या द्वारा ही हम किसी देश के आदशोँ, संस्क्ृतियों के 
स्वरूप का ठीक-ठीक मूल्याइहुन कर सकते है उसकी तटस्थ व्याख्या 
कर सकते हैं परन्तु पन्‍्तजी की दृष्टि से वही सारे दु.खों का कारण है | 
आगे फिर कवि कहता है कि ज्ञान-विज्ञान से मनुष्य को अभि- 
वृद्धि हो सकती है, विकास नही हो सकता'” “आदशों को सापेक्ष 
दृष्टि से देखने से उनका मूल्य नहीं आँका जा सकता, उन्हे निरपेक्ष 
मान लेने पर ही मत॒ुष्य उसकी आत्मा तक पहुँच सकता है । निरपेक्ष 
सत्य शून्य नही, सब है, प्रत्येक बरतु का निरपेक्ष मूल्य भी है ।। 
मान्सवाद पत्येक वस्तु को सापेक्ष मानता है। हीगल भी यही 
फहता था | किती भी वध्तु का मूल्याक्ुन हम अन्य पस्तुओं के साथ 
रख कर ही कर सकते हैं। ब्रह्म को छोड़कर कुछ भी निरपेक्ष नही है | 
ओर चूँकि तरद्य को आप निरपेक्ष मानते हैं इसीलिए माक्संचाद श्रक्ष 
को नहों मानता, निरपेक्ष को स्वीकार कर लेने का अर्थ होगा निर- 
पेक्ष मूल्यों पर विश्वास कर लेना, जो असम्भबव दे । जगत में कुछ भी 
निरपेकज्ष प्रतीत नही होता। घोर एकान्तिक मानसिक स्थितियों में 
साधकों को जिस “निरपेक्ष” के दर्शन होते हैं, वह तह? निरपेक्ष 
केसे है ? और यदि ऐसा सम्भव भी हो तो ऐसी विचित्र कल्पनाओं को 
माक्सवाद स्प्रीकार कर अन्ध-विश्वास का मार्गे नही खोलना चाहता । 
पनन्‍तजी को ही स्नेह, सहालुभूति, करुणा, ममता से प्यार नहीं 
है, प्रत्येक व्यक्ति को इन दैवी गुणों से प्यार होता है । कोई व्यक्ति 
क्रोध, व घृणा को आराध्य नही मानता परन्तु स्नेह व प्रेम की प्राप्ति 
हमो होगी जतब्र हम इन ढेवी गुणों के नाशक दानवों से घृणा करें | 
इसीलिए घृणा से स्नेह का जन्म होता है, ऐसा कहा जाता है। परन्तु 
पन्‍्तजी केवल प्रेम चाहते हैं । वह केसे प्राप्त होगा ) इसके लिए पन्तजी 
की कल्पना? ( नाटक में ज्वोत्स्ना की सेविका ) उत्तर देतो है-- विगत 
युगों का मनुष्य मनस्तत्त्व की विवेचना मे अधिक सफल नहीं हुआ, 
इसीलिए मनोजगत को अनिवंचनीय, माया आदि अनेक नास देकर, 
त्याग-चिराग की सद्दायता से अपने को सुलावे मे ढाल, उसने जीवन 
फो अज्ञान जनित, दु ख जनित समझ लिया | और अपनी आत्मा 
| ज्यात्त्ना पृष्ठ ४० 
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के लिए एक काल्पनिक स्वर्ग का इन्द्रजाल निर्मित कर इस जन्म-सृत्यु, 
सुख-दु.ख के चिर आलिगन-पाश मे बेधी हुईं जीवन कौ कठोर वास्त- 
बिकता से छुटकारा पाने के लिए उसने अनेक छायासत्यों पर अब- 
लम्बित एक सिथ्या प्रवद्चना का आश्रय ग्रहण किया |] 


पाठक ध्यान से देखे कि शझ्कुराचाय के मायावाद का खण्डन 
कितने चातुर्य से किया गया हे । पन्‍्तजी के नूतन दृर्शन और अरबिन्द- 
दशेन के लिए भी आप इसी तर्क का प्रयोग कर सकते हैं कि सनमाना 
समनन्‍्यय खोजकर जीवन की कठोर वास्तविकता को कम महत्त्व देकर, 
अपनी आत्मा के लिए पन्‍्तजी ने एक काल्पनिक स्वगे का इन्द्रजाल 
निर्मित कर लिया । 


पन्‍्तजी ने शांकर बेदान्त का अतिवादी रूप देखा, साथ ही 
भोतिकयाद का भी अतिवादी रुप देखा। “इस युग के मनुष्य का 
ध्यान भूत-प्रकृति की ओर गया है । संसार की भौतिक कठिनाइयों से 
परास्त होकर, उसके दु.खों से जजेर होकर, मनुप्य की समस्त शक्ति 
इस समय केवल वाक्ष प्रकृति के अत्याचारों से मुक्ति पाने की ओर 
लगी है । जिसके लिए उसने भूत-विज्ञान की सृष्टि की है। वह देशकाल 
आर भौतिक शक्तियों से संघषे कर रहा है। यह भूत-प्रकृति ही उसके 
कष्टों का कारण है या कुछ और भी, इसका ठीक-ठीक निर्णय बह 
अभी नही कर पाया । सानवनक्षेत्रों एवं विभागों को संगठित एब सीमित 
कर, अपने आन्तरिक जीवन के लिए उदासीन होकर मनुण्य अपनी 
आत्मा के लिए नवीन कारा निर्मित कर रहा है |”? 

तात्पय यह कि भौतिकबाद आन्तरिक शक्तियों के विकास की 
चिन्ता नही करता, अतः वह जड़वादी है | तव इस जड़वाद से भ्रसित 
जनता का उद्धार केसे होगा ” इसका उत्तर देखिए कितना वैज्ञा- 
निक है-- 

“मनुष्य जाति को ( में कहूँगा पन्‍तजी को ) सदैध से सौन्दर्य 
विश्व, प्रेम का स्पर्ग, भावनाओं का इन्द्रजाल और दारुण दुरगेम 
वास्तब्रिकता का विस्मरण अथवा झुलावा पसन्द रहा है | उसके सूक्ष्म 
वायवी हृदय-तत्त्त को एव सीमा हीन आकांज्षाओं को इसी में परि- 
ट॒प्ति मिज्ञती है। मनुष्य सत्य की ओर आँखे उठाने में डरता ही नही, 

4. ज्योत्त्ता! पृष्ठ ६१ 
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एक दम नग्न सत्य को देखने में असमर्थ भी है। सम्राज्ञी ( ज्योत्स्ता ) 
का मनोरथ सहज ही में सिद्ध हो जाय, यदि मजुष्य के लिए एक और 
भी अधिक उत्तेजक, मादक, मोहक सूक्ष्म और मार्जित छलना की 
सृष्टि कर दी जाय, जिसके सौन्द्य-जाल पर मुग्ध होकर वह बिला- 
सिता, कद्य-पशुता, जड़वाद आदि की दासता से मुक्त हो सके |” 


स्पष्ट है कि पन्तजी जड़वाद से अ्सित जनता की मुक्ति के लिए 
एक उत्तेजक, मादक, मोहक, सूक्ष्म, मार्जित छलना की सृष्टि कर, 
उसके सौन्दर्य-जाल के द्वारा जनता का उद्धार करना चाहते हैं, और 
हम इसी को पल्ायनवाद कहते हैं क्‍योंकि यदि जनता सत्य को देखने 
से ढरती है तो उसका कारण है--आदशंवाद की छलना, जिसने सदा 
अलौकिक आदशों की ओर जनता का ध्यान उन्मुख किया है और 
जिसके कारण सत्य के नग्न स्वरूप को देखने से जनता ढरती है। अतः 
हमारा उद्देश्य तो यह होना चाहिए कि हम सौन्दर्य-छलना उपस्थित 
न कर, जनता में यथाथेवादी दशेन का श्रचार करें और आदर्शवादी 
दर्शनों के अब तक के क्ृतित्व का ऐतिहासिक मूल्याकहुन कर उनका 
प्रचार बन्द करे क्‍योंकि छुलना” द्वारा जो सुधार होगा वह स्वाभाविक 
नही हो सकता । जनता अब इतनी मूख्ख नही है कि आपकी 'छलना? 
के स्वरूप को वह न सममे | 

ऊपर के उद्धरण से स्पष्ट हो गया कि ज्योत्स्ना में सौन्दर्य की 
छुलना” द्वारा ही जनता के उद्धार की कामना की गई है। इसका 
कारण जनता के स्वभाव में नही, पन्‍्तजी के स्वभाव मे है, जैसा कि 
पहले मैंने कद्दा है। पनन्‍तजी सत्य के यथाथ स्वरूप को नही देख सकते 
अत वे उसी दर्शन? को स्वीकार कर सकते हैं जिसके द्वारा सौन्दर्य 
की छलना?# की सृष्टि के लिए अधिकाधिक कल्पना का निरपेक्ष उप- 
योग हो सके | इसीलिए “ज्योत्स्ना? के बाद माक्सबादी प्रभाव के युग 
मे भी यद्यपि वे नग्न-सोन्दय को देखने के लिए रुक गए पर शीघ्र ही 
उन्होंने सौन्दर्य की छलना के लिए पूर्ण समर्थ अरबिन्द के दर्शन को 

# में इन्हीं खजन और पालन शक्तियों का प्रादुर्भाव व विकास 
चाहती हैँ | इनके सम्मोहन में बैंधकर मनुष्य जाति भ्रपनी तामस ब्ृत्तियों की 
जघन्यता एवं कुरूपता से अवश्य मुक्त दो जायगी | इस पृथ्वी पर स्वर्ग की 
विभूतियाँ श्रमिसार करने लगेंगी । -श्योत्स्ना, पृष्ठ ५६ 
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स्त्रीकार कर लिया क्‍योंकि उसमें चेतना के ऊध्वे-स्तरों पर जाकर मन 
मानी कल्पनाएँ हो सकती थी । यदि वे घथाथवादी उशेन के साथ ही 
अपने को सीमित रखते तो यह सम्भव न था--ज्योत्स्ना से अरविन्द 
दर्शन तक पहुँचने की यही कहानी है। और इसी को आलोचक 
विकास कहते हैं | 

तामसी वृत्तियों, जघन्यतांझों, कुत्सित भावनाओं का नाश 
सपनों से नही हो सकता । जिन परिस्थितियों के कारण ये जघन्य 
प्रवृत्तियाँ जनता में उत्पन्न हो गई हैं उन्हें दूर करना होगा। जनता को 
जघन्य बताने का उत्तरदायित्व स्वप्नवाब्यों पर है जो यथाथ सत्य को 
जनता के सम्मुख नही आने ठेते। दोस्त और दुश्मन की पहचान 
नही करने देते, जो सत्य, अहिसा, ममता के गीत गाने को ही पर्याप्त 
सममत्ते हैं । यह ठीक है कि ममता के गीत व्यक्ति के मन में मसता 
उत्पन्न करते हैं और व्यक्ति का मन कोमल बनता है परन्तु साथ ही 
बह उनके प्रति भी कोमल हो जाता है जो उसके पतन के मुख्य कारण 
हैं | यथार्थवादी दर्शन जनता को उनके प्रति घृणा करना सिखाता है 
जबकि पन्तजी की क्रान्तिकारिणी घृणा, यह;दु.खनाशिनी सामाजिक 
घृणा भी 'तामसी बृत्ति! प्रतीत होती है। इसीलिए मैंने कहा कि 
सौन्दय की छलना” से लाभ कम, हानि अधिक होती है। परन्तु, 
पन्‍्तजी को यह सोचने से डर लगता है । 

पन्‍्तजी कहते हैं कि प्राचीन असामाजिक आदशंवाद एकाड्डी 
था, क्योंकि बह काल्पनिक मुक्ति के फेर में पड़ गया | उसने अपने आदशे 
को सामाजिक नही बनाया, यह सहूलनात्मक बुद्धि ही थी। इसी 
प्रकार आधुनिक भौतिकवाद जो विज्ञान के आधार पर विकसित हुआ 
हे, विश्लेषणात्मक बुद्धि को,लेकर चलता है, केवल सद्ठुलन व केबल 
विश्लेषण पूर्ण सत्य को नही पहचान सकते | अत' दोनो में समन्वय 
की आवश्यकता है | इसीलिए पाश्चात्य जड़वाद की माँसल प्रतिभा में 
पूवे के अध्यात्म-प्रकाश की आत्माभर एवं अध्यात्मवाद के अस्थि-पदञ्ञर 
से भूत या जड़ विज्ञान के रुपरद्न|भर हसने नवीन थुग की सापेक्षत 
परिपूण सूर्ति का निर्माण किया | इसी को हमने 'सन चाहा समन्वय! 
कहा है क्योंकि इसमें यह ,मान लिया गया है कि भौतिकवाद में आनन्‍्त- 
रिक। शक्तियों-दया,? समता, सहानुभूति, प्रेम, वन्धुत्व, अहिंसा, 
शान्ति के विकास की सम्भावना ही नहीं है। माक्संबाद हिंसा को 
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शअ्रद्ध के रूप में अपनाता है, जीवन के लक्ष्य के रूप मे नहीं। वह 
शोषकों के विरुद्ध घृणा का प्रचार उनके विनाश के लिए करता है, 
जनता के सम्मुख उनके यथार्थ स्वरूप को प्रस्तुत करने के लिए, और 
जनता में परस्पर अधिकाधिक, सहयोग, आत्म-त्याग, कष्ट-सहिष्णुता, 
विश्व-बंघुत्त, आदर, श्रेम, सहालजुभूति का प्रचार करता है। अत 
माक्सवाद का सबसे बडा दोष यह है कि वह केवल शोषितों से प्रेम 
करना सिखाता हे, शोषकों से नहीं । वह केवल युग-युग से पीड़ित 
दमित शक्तियों मे आत्म-सम्मान, विश्व-बन्घुत्व व भाई-चारे का प्रचार 
करता है, जनता को जॉंकों से नफरत करना सिखाता है। यह बात 
पन्तजी को पसन्द नही, क्योंकि उनके यहाँ सभी से प्रेम सम्भव है। 

हृत्य-परियर्तन को वे मानते हैं | अत' यह कहना गलत है कि माकर्स- 
वाद में आन्तरिक विकास नही होता क्‍योंकि जो कोटि-कोटि जन- 
समाज के हित के लिए महानतम त्याग व प्रेम की शिक्षा देता है, 
केवल मुट्ठी] भर शोषकों को इसीलिए समाप्त करना चाहता है कि वे 
समाज-विरोधी हैं, वह 'दशन” केवल बाह्य-विकास करता है, यह सच 
कैसे है ? परन्तु पन्‍तजी मूल-समस्या पर ध्यान न देकर सभी से प्रेम 
करके 'र्ग-सामझ्जस्य! का प्रचार करते हैं जो स्वय असामाजिक और 
प्रतिक्रियावादी है । 

मैंने कहा है कि पनन्‍तजी सत्य, अहिंसा शअआदि को सापेक्ष नहीं 
मानते, यद्यपि वह यह यह कहते है कि शाह्वर-वेन्दात अपनी निरपेक्षता 
के कारण नही चल सका | 

मेरी--' त्याग, विराग, अहिंसा, क्षमा, दया आहि अनेक 
आदर्शों को मार्मिक प्रवृत्ति के लोग पहले से निरपेक्ष सत्य समते आये 
हैं। इसलिए उनका धर्म मनुष्यों का धर्स न वन कर आदशों का घर्म 
बन गया... मानव जीवन का सत्य सापेक्ष है |” 

हेनरी--“मैं आप लोगों से मतभेद रखता हूँ ( पन्‍्तजी हेनरी के 
साथ एकमन हैं )। जीवन सत्य पर अवश्य अवलम्बित है, पर सत्य 
अपने ही मे स्थित निरवलम्ध और निराधार है, इसीलिए वह सत्य है | 
हाँ तोकिक सत्य एवं लोक-जीवन अवश्य एक-दूसरे के आश्रित हैं ।?७ 

आपने देखा कि ्योत्स्ता? मे पन्तजी के रूमन्‍्वय का स्वरूप 





$ ज्योत्त्ना, पृष्ठ ७२ | 
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क्‍या है ? पन्‍्तजी सत्य को निरपेक्ष मानते हैं और लोक-सत्य को 
सापेक्ष | तव शझ्डराचार्य से ध्या विरोध रहा | शहझ्डर भी त्रह्म को निर- 
पेत्त सत्य कहते थे और लोक को व्यावहारिक दृष्टि से पूर्ण सत्य मानते 
ये। अतः शाह्दुर-वेदान्त का पन्‍तजी का खण्डन गलत है, उन्हीं के तक 
से शाझर-वेदान्त का मण्डन हो जाता है! बस्तुतः केवल माक्सेवाद के 
द्वारा ही हम शह्कुर, रामालुज, अरविन्द व पन्‍्त के दशनों का ठीक-ठीक 
विश्लेषण कर सकते हैं। पन्‍तजी एक ओर तो मायावाद के दुष्परि- 
णामों का खण्डन करते हैं ( और यहाँ हम उनके साथ हैं ) और 
दूसरी ओर वे स्वयं पारमार्थिक सत्य व व्यावहारिक सत्य का विभा- 
जन स्त्रीकार कर सदैव के लिये दो प्रकार के कभी न मिलने वाले 
सत्यों को स्वीकार करते हैं । और आश्रय यह कि आगे चलकर, अर- 


बिन्द के माध्यम से इन निरपेक्ष-सापेज्ष में भी एक कल्पित समन्वय 
खोजने लगते हैं । 

पन्‍्तजी के अनुसार मनोविज्ञान के सत्यों को भी स्वीकार 
करना चाहिए। “आज का युग ( १६३२ के आसपास का युग ) 
आध्यात्मिक मनोवैज्ञानिक ( /४७६७--२४9०४०१०६7०४/! ) युग हे । 
पिछले युग का मनोविज्ञान ( फ्रायड, जुहू, एडलर तथा अन्यों का 
मनोविज्ञान ) मन की सीमाओं मे वेंधे रहने के कारण अधूरा था। 


एक आध्यात्मिक नियम के वशवर्ती होने के कारण मनस्तत्त्व स््रयं 
परिवर्तनशील है ( अर्थात्‌ ऊरष्ब-चेतता की ओर जाने वाला है, ) 
उसका स्वभाव ( (४७॥09 ) ही बदल सकता है, इस तथ्य का आभास 
पा लेने से आधुनिक युग ने मन की आधिभौतिक सीमाएँ तोड़ कर 
उसे एक विस्तृत प्रकाशपूर्ण आधिदेविक भूमि पर रख विया है। यह 
उसकी सर्वोपरि विजय है ।”॥ 


आपने देखा कि पन्‍तजी के अनुसार आधुनिक थुग जनता की 
लडाई का नही, अध्यात्म-मनोविज्ञान का युग है, जिसमें मन के ऊपर 
भी एक निरपेक्ष अध्यात्म-तत््व होने के कारण, मन के ऊपर मनो- 
विज्ञान ढ्वारा की गई खोजें अपूर्ण हैं | उस अध्यात्म-तत्त्व के द्वारा स्वयं 
मन उस अपध्यात्म-तत्त्व की ओर उन्मुख हो जायगा, अतः सन को उस 
अधष्यात्म-तत्त्त तक पहुँचाना ही सबसे वड़ा कार्य है। समाज की आब- 
+ ज्योत्स्ना पृष्ठ ७३ | 
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श्यकता यही है। कितना महान समन्वय है, जो अनायास ही आज 
के युग को अध्यात्मवादी सिद्ध कर देता है, जो जनता का ध्यान 
उसकी यथार्थ समस्याओं से मोड़कर कल्पित समस्याओं की ओर 
ले जाता है और इन बातों का प्रभाव उन संस्कारी व्यक्तियों पर पड़ता 
है जो कहने लगते हैं कि यह विचार उच्चकोटि के लोगों के लिए, उच्च 
स्तर पर अवश्य उपयोगी है। आदशंवाद से बच्चों के लिए--बिस्कुट 
नही बन सकते, उनसे पन्‍त की महान समस्याओं का समाधान ही 
सस्भव है । आपने देखा कि यह महान आदशेवाद कितना एकाज्ली 
ओर अव्यवद्यारिक है, अन्ध-विश्वास, घोर एकान्लिता और एकान्तिक 
साधनाओं का जनक है, अतः असामाजिक है | 


आप कह सकते हैं कि पन्‍तजी भले ही आदशंषादी हों, 
माक्सवाद को स्वीकार तो करते ही हैं। यदि साक्सवाद के साथ- 
साथ कुछ अपनी निजी बातें स्वीकर करते हैं तो कया आपत्ति है ? 
नद्दी, पन्‍तजी अपनी आध्यात्मिक निरपेक्ष कल्पना को ऐतिहासिक 
सत्य मानते हैं और मसाक्सबाद द्वारा कथित सम्मभाषित भविष्य को 
कपोल-कल्पना कहते हैं-- 


“ज्ञोक समाज की वह स्थिति, जिसमें उसे शासन की आप- 
श्यकता न रहे, ऐतिहासिक कल्पना मात्र है |”? 


साक्सेबाद यह सानता है कि भविष्य मे ल्ोक-मत के प्रबल होते 
जाने पर पुलिस व सेना की आवश्यकता न रहेगी, शोषितों का अधि- 
नायकवाद स्वयं शान्त हो जायगा । यह लोक-सद्भठनों के विकास से 
होगा । पूजीवाद मे एक व्यक्ति के साहस पर उद्योग खड़े होते हैं, 
सम्यवाद में सद्धठित समाज अनेक कार्यों का भार परस्पर के सहयोग 
व्‌ प्रवन्ध पर आधारित करेगा। सास्यवाद के अन्तर्राष्ट्रीय रूप की 
स्थापना हो जाने के पश्चात्‌ यह स्पष्ट है कि सेना का वरतेमान सद्भठन 
अनावश्यफ हो जायगा। यह एक यथाथ है, उसी ओर आज के 
समाजवारी शासन वद रहे हैं । जब तक पूंजीवाद की विश्व में सत्ता है 
तभी तक उसे समाप्त करने के लिए समाजवादी देशों का यह उम्र रूप 
दिखाई पड़ता है, क्योंकि इसके विना समाज का अस्तित्व असम्भव है। 
सर ता कि “ल्ञोक समाज की वह आदशे स्थिति” असम्भव 

, गलत है । 
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यही नहीं 'पन्‍त” जी समाजवादी देशों पर इस प्रकार कल्पित 
आज्तेप करते हैं-- 


“उस युग का (अर्थात्‌ आज के युग का) सर्वसे विकृत परिणाम 
समाज॑बाद का वह स्वरुप था, जो मल॒ष्य को समाज के गज के 
बौने गिरहों एवं इच्धों में सीमित कर देना चाहता था। मानव आर्मी 
की वह प्रवृत्ति जो अपनी स्वार्थ की गिरह खोलकर समाज के वौने 
गज से आगे वढ़ कर, मानव सत्य का मापद्ण्ड वन जाना चाहती है, 
उसके विकास के लिए समाजवाद्‌ में उपयुक्त साधन एवं सुविधाओं का 
एकदम अभाव था ।”+ 


इस उद्दरण से आपको ऐसा प्रतीत होगा कि जैसे माक्सेवाद 
में व्यक्ति को महत्त्य हो नह्ठी दिया गया, परन्तु यह गलत है । माक्से- 
वाद व्यक्ति के विकास को सबसे अधिक सुविधाएँ देता है और: 
सेद्धान्तिक रूप से यह मानता है कि समाज व्यक्ति के मन पर प्रभाव 
ढालता है । अनेक संस्थाएँ व्यक्ति की चेतना को प्रभावित करती हैं, 
किन्तु व्यक्ति-चेतना उन संस्थाओं को वदलती है और पुनः उनसे 
शासित होती है, और फिर आवश्यकता पड़ने पर, अंतर्विरोध स्पष्ट 
होने पर, व्यक्ति उन्हे वदलता है ।* तब यह कहना कि व्यक्ति का 
माक्संवाद में महत्त्व नही, उसकी गलत व्याख्या है | 


पन्त की हार्दिकता व कल्पना जहाँ उनके काव्य को इतना 
अलंकृत, संवेदनीय, मर्स-स्पर्शी, ललित बनाती है, वहीं वह सत्य के 
निणेय मे, यथार्थ के निर्णय मे विवेक से कार्य नहीं लेती। उनका 
कुमार! कहता है, “सनुष्य के आधे से अधिक असंतोप का कारण 
बुद्धि जन्य है?! | स्पष्ट है कि पन्तजी चुद्धि द्वारा नहीं, हृदय हारां 
सत्य का निर्णय करना चाहते हैं । विश्व की अनेकता व विविधता को 
उनका हृदय” स्वीकार नही करता, थे विश्व के पीछे एक धड़ंकतें हृदय 
का स्पन्दन सुनने की टोह में चल पड़ते हैं और परिणाम यह होता 


* स्योत्त्ना, पृष्ठ ७७। 
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दे कि जगत पीछे छूट जाता दै और बह 'दाशनिक टोह! ही प्रमुख 
बन जाती है, जिसका प्रचार नूतन काव्य में दिखाई पड़ता हैं । 

वस्तुत. पन्‍तजी एक मानवतावादी कलाकार है । अत. वे सम- 
स्याओं के यथा निणय के बदले मजुष्य मात्र को श्रेम व सांत्वना, 
सद्दाजुभूति व एकता का पाठ सन्‍्तों व भक्तो की तरह पढ़ाने लगते हैं । 
प्रेम के इस उपदेश का महत्त्व अपने में कम नही हँ। हम जानते हैं 
कि चिंतन की अयथाथ्थता से वे भले ही कलपित समन्वय का उपदेश 
दें, क्योंकि बह उनके कल्पना प्रिय, ललित स्वभाव के अधिक अनुकूल 
है, वे मनुष्य का द्वित चाहते है, लोक-हितैषिणा की प्रवृत्ति से उनकी 
आत्मा सलुष्य के वर्तमान इन्द्व को देखने से आकुल होकर उसे एक 
निरपेत्ञष लोक की ओर ले जाना चाहती है जहाँ वह सुखी 
होगा, सारे भेद मिट जाएँगे, सारी व्यक्तिगत, सामाजिक 
आपत्तियों का नाश हो जायगा। यह भावना कुछ नवीन 
नहीं है, बहुत प्राचीन है। उनके समकालीन प्रसाद व महादेवी में भी 
ऐसी ह्वी भावनाएँ हैं, पर उनका रूप दूसरा है। और ऐसा भी नही 
कि चिंतन को भूले रहने पर भी पन्त के काव्य से किसी अश में विश्व- 
कल्याण न होता हो। हम आगे देखेंगे कि पन्त के काव्य से युद्ध 
विरोबी शाँतिवादी शिविर पुष्ट होता है, भले ही शान्ति का पक्ष बे 
अपनी भ्रतिक्रियावादी मान्यताओं के साथ करते हों | प्रश्न यह है कि 
पन्‍्तजी शान्ति चाहते है । अतः उनके कल्पित आदशों, स्वर्गिक स्पशों 
का तटस्थ रूप से उसके प्रगतिवादी व प्रतिक्रियावादी दोनों रूपों का 
हमें ध्यान रखना चाहिए। पन्तजी के साथ सबसे वड़ा अन्याय यह्‌ 
हुआ है कि उनके भक्तों ने उनका अन्ध समर्थन किया है और 'झत्सित 
समाज शाक्ष्रियों ने! उनका सकीर्णतावाद के आधार पर खण्डन | 
ये दोनों दृष्टियाँ कवि के यथार्थ स्वरूप के निर्णय मे वाधाएँ बन कर 
खड़ी होगई हैं। पन्‍त का मर्मस्पशी रूप इसी जगत को प्यार करने में 
है, ( उसे बदलने के सम्बन्ध में चाहे वे कितने ही अव्याबहारिक क्‍यों 
नहों) बे सुख-ढु.खों से भरे इस जगत को प्यार करते हैं, उस पर 
रहने वाले उन्हें प्रिय हैं । ज्योत्त्ना कहती है-- 

“मोह को मिटाना ध्येय नही है, नाथ | अनुरक्ति एव मोह 
फ्रो पहचानना ही ध्येय हे। इस रुप और रगो की सृष्टि से 
अधिक मनोहर मुमे कुछ नही लगता । जीवन-शक्ति के समस्त वर्शन, 
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ज्ञान, विज्ञान, भावना, कल्पना एवं गुणों की अंतिम और ठोस 
परिणति इसी नाम-रूप के जगत में है । यही साकार सत्य हैँ-।? 
कवि की व्यापक ममता जहाँ उससे छूट जाती है, वहाँ रूप, 
रगों से उसका ध्यान विरत होकर बह एकांतिक साधनाओं की वका- 
ला करने लगता दे, वही उसका सकी रूप, वही उसका कवित्वद्दीन 
धम्-प्रचारक-रूप मुखर होने लगता छूँ। नूनन-काव्य में ऐसे स्थल बहुत 
अधिक हैं । किन्तु ज्योत्सना के पूर्व के काव्य में उसका सास्प्रदायिक 
रूप रूप-रंग-प्रिण्ता को कम्ती नहीं आदत कर पाता । अतः वहाँ कवि 
सौन्दर्य की सृष्टि कर सका हैँ । कल्पना का सत्व जहाँ रूप व रंगों की 
सृष्टि, राग व विराग की सृष्टि तक सम्बन्धित रहा है, वहाँ तक वह 
ममेस्पर्शी रहा है किन्ठु जहाँ कल्पना चिंतन के साथ मुक्त व निरपेश 
अभिसार करने निकल पड़ती हे, वही पन्‍तजी का काञ्य और चिंतन 
ढोनों यथारथह्वीन यूटोपिया! की छाया में विश्रास लेते दिखाई पड़ते हैं । 
ज्योत्सना? के बाद, अपनी आदशंबादी मान्यताओं के साथ- 
साथ पन्‍न्त जी ने चुगान्त', युगवाणी” व राम्या? में साक्संवादी 
विचार-धारा से प्रभावित होकर वहुत सी कविताएँ लिखी । 'ज्योत्सना? 
के विवेचन से स्पष्ट हे कि कवि माक्सेबाद से बहुत पहले परिचित हो 
गया था, उसकी आलोचना भी जज्योत्सना? में वह कर चुका था। 
माक्सवाद को हिसात्मक पवृत्ति को उसने ्योत्सना? से ही अस्वीकृत 
कर दिया था, उसकी भविष्य” कल्पना पर भी उसने व्यग किया था, 
डसने वग-सघप को भी स्वीकार नही किया था। जैसा कि ज्योत्सना! 
के विश्तयण से स्पष्ट हो जाता है। वह मध्यकाल के दाशंनिकों के 
कमजोर पक्ष का पहले भी कठोर आलोचक था, यह भी ज्योत्सना 
स्पट्ठ है। अत. युगान्त, युगवाणी, नाम्या का अध्ययन पलल्‍्जव, गुद्धन, 
ज्योत्सना के प्रसंग से ही होना चाहिए | किन्तु लगता है, आलोचकों 
के पास थेचे का अभाव था, उन्होंने “गा कोकिल, वस्सा पावक- 
कणु” डदुद्वत कर कोलाहल करना प्रारन्म कर दिया कि पन्तजी 
साक्संवादी हो गए, वे तो प्राचीन समान्वताओं पर 'पावक कण” 
बग्साना चाहते दे । वस्तुत. वे पहले ही से कतिपय सध्य कालीन 
अन्य विश्वासों के विरोधो थे, जाति, बण, वे, ज्ञादि का वे सदा 
विरोध करते आए हैँं।न दे वर्ण को मानते हैं न वर्गवाद ( शोपक, 
शोपितवाद ) को दो । वे सामान्य मानवता के प्रचारक हैं और 
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आध्यात्मिक सत्य के प्रति सदा जागरूक हैं देखिए-- 
गा कोकिल, बरसा पावक-कण ! 
नष्टअष्ट... हों. जीखा-पुरांतन, 
ध्यंस-अश्रशा जग के जड़ बन्धन 
ओर अन्तिम पंक्तियाँ इस प्रकार हैं-- 
गा कोकिल संदेश पुरातन।! 
पानव दिव्य स्फुलिड् चिरन्तन, 
वह न देह का नश्वर रज-कऊण, 
देश-काल हैं उसे न बन्धन, 
सानव का परिचय सानवपन 
कोकिल, गा, मुकुलित हूँ दिशि क्षण । --चुगान्त! 
स्पष्ट है कि ज्योत्सना? का आदशंवाद थुगान्त' में विद्यमान है । 
आगे पन्तजी को एकतात्मक ज्ञान के अभाव में सारी विश्व-संस्कृति 
शून्य लगती है-- 
लगती विश्री ओर विकृत आज मानव-कृति 
एकत्व शून्य है, विश्व मानवी संस्कृति 
पन्‍तजी को चेतना के युगान्त' में भी दर्शन द्वोने लगे थे, 
जिसका अन्तिम रूप लूतन-काव्य में दिखाई पड़ता है । 
शाश्वत शोभा का खिला 'अयन 
अब होने को है पुष्प वृष्टि। 
चाँदनी चेतना की अमन्द, 
अग-जग को छू दे रही तुष्टि। 
ज्योत्सना? में वे “विश्वास! का उपदेश देकर बुद्धि का विरोध करते हैं*- 
# “ज्योत्सना तक में सौन्दर्य बोध की भावना द्वी से जगत्‌ का परि- 
चय प्राप्त कग्ता रहा, उसके बाद मैं बुद्धि से भी ससार को समभने की चेश 
करने लगा है । यह कह्दा जा सकता है कि यहाँ से मेरी काव्य-साधना का 
दूसरा युग आग्म्म होता दै। जीवन के प्रति अ्रतर्विश्वास मेरी बुद्धि को 
अजात रूप से परिचालित करने लगा है श्रोर दिशा भ्रम के क्षर्णों में 
प्रकाश' स्तम्म का काम देने लगा है ।? -- आधुनिक कवि की भूमिका से! 
अर्थात ज्योत्स्ना के बाद जहाँ बुद्धि कार्य नहीं करती, वहाँ विश्वास से 
ही सिद्धान्तों का निर्णय किया गया | श्ररविन्द-दर्शन विश्वास द्वारा ग्रद्दीत 
सिद्धान्त है, बुद्धि से उसका ग्रहण सम्भव नहीं है । 
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व्यथे तके ! यह 'सव लोकोत्तर 
चढ़ती लहर, चुद्धि से दुस्तर 
पार करो विश्वास चरणुघर | 
सुख-दुःख का कारण कल्पित है, व्यवस्था ज़न्य नहीं--यह 
भी यहाँ बताया गया है-- 

अपनी इच्छा से निर्मित जग, 
कल्पित सुख ठुःख के अस्थिर पग, 
मेरे जीवन से ही जीवित, 

यह जग का शव हैं 





नव हे । 


'पह्चविनी! के भूमिका-लेखक ने पन्‍तजी को 'राग-विराण', और 
रूप-रंगों' का कवि कहा है, और में इससे सहमत हूँ । जब 'राग! 
प्रवल होता है, तब 'पन्‍्त” जी शृद्धारिक कल्पनाओं से मग्न होजाते 
हैं और जब वैराग्य प्रवल होता हैतो चेतना के उच्च स्तरों की 
ओर बढ़ते हैं। इस स्थिति में जब रूप व रड्गों का माध्यम वे स्त्रीकार 
करते हैं तो कविता होती है अन्यथा यह सिद्धान्तों की घोषणा वन 
जाती है। थुगान्तः में राग के प्रवल होने पर “विकसे थे अमियों से 

५ 
इरोज” तथा “तुमने अधरों पर धरे अधर, मेंने कोमल वपु भरा गोद” 
ऐसी पंक्तियाँ भी पन्‍तजी लिखते हैं | इस प्रकार राग व विराग अलग- 
अलग चलते है किन्तु ज़ब विराग में राग समा जाता है तो बैराग्य- 
प्रधान कविताओं को राग के साध्यम से--श्वद्भारिक उपमानों के 
साध्यस से व्यक्त करते हैं । तव दाशनिक कविताओं व चेतना के उद्च- 
स्तरों का रूप अत्यधिक सयझुर हो जाता है। नृततन काव्य में ऐसे 
उदाहरण अनेक मिलेंगे। इसका तात्पये यह है कि कवि की सानसिक 
स्थितियाँ अपने अनुकूल दशन की खोज करती है. दशन” के अनुसार 
कवि अपनी मानसिक स्थिनि नहीं वदल्नता । यही कारण है कि कवि 
भाक्सबाद के क्रान्तिकारी पक्त को छोड़ कर केवल उसके शावनात्मक 
पक्ष को ही स्पीकार कर सका है। इसे न समम्त कर थुगान्तः को 
मास्तव्राद का प्रचारक कहा गया है, जो गल्नर है। वस्तुत. काव्य के 
स्ृरूप का विकास 'युगान्त' में अयश्य किसी सीमा तक हुआ है, 
क्योंकि 'पञ्षच! की रह्ढीनी यहाँ समाप्त हो गई है। कवि 'गुद्धन! से 
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हो गन्भीर होता गया ओर युगान्त मे वह जग-जीवन के सम्बन्ध में 
द्ाशनिक दृष्टिकोण से वस्तु को देखने लगा-- 
मिट्टी का गद्दरा अन्यकार, डूबा है उसमे एक वीज-- 
वह खो न गया, मिट्टी न बना, कोर्ों, सरसों से छुद्र चीज । 
हर व ५ | 
वह है मुट्ठी में वन्द्र किये, वट के पादप का महाकार, 
संसार एक ! आश्चर्य एक ! वह एक बूंद, सागर अपार । 
किन्तु इन अध्यात्मवादी मान्यताओं के साथ-साथ साम्सेबाद 
से प्रभाषित कुड कविताएँ भी यहाँ मिलती हैं। यथा--ताज” शीषक 
कविता | यद्यपि इसमे भी 'अनश्वर-सन्देश” को कवि नहीं भूला है 
परन्तु वह उसका भी उपयोग ताज-निर्माण के पीछे नश्वर व्यक्ति को 
अनश्वा वनाने की प्रवृत्ति की निन्‍दा के लिए करता है-- 
भूल गए हम, जीवन का सन्देश अनश्वर ! 
मृतकों के हैं मृतक ! जीवितों का है ईश्वर ! 
कवि को जीवन के प्रति यहाँ भी प्यार है, वह यौवन की 
मासल स्वस्थ गन्ध व जीवनोत्सरग को प्यार करता है। सत्य-प्रेम, 
सहृद्यता, त्याग, सहानुभूति आदि मानसी विभृतियों का वह वैसे ही 
प्रचारक है जैसे ज्योत्सना? में वह 'एकत्वआब? की घोषणा करना है-- 
विज्ञान-ज्ञान का अन्वेपण, 
सव एक, एक सब सें प्रकाश ! 
बह मानवतावादी परम्परा की पूर्ण रक्षा करते हुए कहता है--- 
क्या कमी तुम्हे है त्रिभुवत में-- 
यदि बने रह सको, तुम मानव । 
धयुगान्त! में वापू! शीपेक कविता महत्त्वपूर्ो है। उससे कबि 
की साक्सवाटी और अध्यात्मवादी धारणाओं पर अच्छा प्रकाश 
पडता है । गान्धी के कृृतित्व का वेल्लानिक मूल्यांकन भारतीय साम्य- 
बादी दल नहीं कर सका ! पन्‍्तजी ने गान्धी के क्रान्तिकारी पक्ष पर 
इस कविता सें अच्छा प्रकाश ढाला है। गान्‍्बी के अद्धूतोद्धार, राज- 
नेतिक जागरण, अहिंसात्मक अछद्य, सहयोग-शिक्षा आहि की प्रशसा 
की है। भारतीय साम्यवाद की दल-गत विच्यरधारा गान्बीजी के 
सम्बन्ध नें सट्ठीर्ण रही है। अतः बह केवल गान्वीजी की क्रान्ति को 
सामाजिक पक्ष में स्वरीकार कर राजनेतिक ज्षेत्र मे अस्वीकार करती 
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है *। हम यहाँ केवल गांधीजी के सम्बन्ध में कवि का दृष्टिकोण ही स्पष्ट 
करेंगे, अपनी राज आगे आवश्यकता पड़ने पर देंगे। गान्धीजी के 
सामाजिक, राजनैतिक दोनों क्षेत्रों में करतित्व को स्वीकार कर पनन्‍्तजी 
उनकी आध्यात्मिक भावना की भी प्रशंसा करते हैं, इसलिए नही 
कि उनके माध्यम से देश में राजनेतिक क्रान्ति हुईं, इसलिए कि उनकी 
आध्यात्मिकता प्राचीन आध्यात्मिक पराम्परा की ही एक किरण थी, 
जिसने भोतिकवाद पर विजय प्राप्त की, इतिहास को बदल दिया । 
सास्यवाद! के भोतिकतावादी, जड़वादी स्वरूप के लिए गान्धी का 
पृ्शन एक चेलेख था-- 


“था व्याप्त दिशावधि ध्वान्त, अआान्त 
इतिहास विश्व उद्धव प्रमाण। 
बहु हेतु, बुद्धि, जड़ वस्तुवाद, 
मानव संस्कृति के बने प्राण ॥ 
थे राष्ट्र, अथे, जन सास्यवाद, 
छुल् सभ्य जगत के शिष्ट ।मान | 
भू पर रहते थे मन्ुज नहीं, 
बहु रूढ़ि, रीति, प्रेतों समान ॥* 
तुम विश्व मम्ब् पर हुए उद्वित, 
वचन जग-जीवन के सूत्रघार | 
आत्मा को विषयाधार बना, 
द्शि-पल के दृश्यों को सँवार | 
गा-गा एकोहं वहु_स्यास, 
हर लिए भेद, भव-भीति-भार॥” 





इसी प्रकार युगवाणी” की 'वापु? शीषक कविता से कवि 
“ज्ौतिकवाद” को आत्मवादी अमरत्व की उपलब्धि में एक सोपान 
मात्र सममता है-- 


भूतवाद उस स्व के लिए, है केवल सोपान | 
जहाँ आत्म-दशेन अनादि से, सभासीन अम्लान || 
* देखिये--]707%8 ए!०0७४ 9ए छे 9 )प#9 
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नही जानता युग-विवते में होगा, कितना जन-क्षय । 
पर मनुष्य को सत्य अहिंसा इष्ट रहेंगे निश्चय ॥ 


कुछ विचारक गान्धीजी से सम्बन्धित कविताओं में अन्तर्विरोध 
खोज़ते हैं, परन्तु वह वस्तुतः है नही | कबि के अनुसार थुगान्तः के 
_बापू सामन्तकालीन संस्कृति के सूक्ष्म श्रतीक है किन्तु कवि उसकी 
प्रशंसा करता है, 'युगवाणी” का उपयुक्त उद्धरण साक्षी है कि कवि 
भौतिकवाद के विरोधी गान्धीजी की सिद्धान्ततः प्रशंसा करता है। 
घह इस सम्बन्ध में शद्भा अवश्य करता है कि क्‍या अर्टिसा से 
सामाजिक क्रान्ति सम्भव है ? और अपने आप ही उत्तर देता है कि 
गान्म्नी ने यही करके दिखा दिया है। अतः आज के युग-विवत में 
हिंसा के दशेन हो सकते हैं पर वह स्थायी वस्तु नही है, विजय 
अहिंसा की ही होगी | यहाँ तक तो, अन्तर्विरोध नही दिखाई पड़ता 
किन्तु कवि स्वय॑ कहता है--“भ्राम्या के महात्मा” ऐतिहासिक स्थूल 
के सम्मुख 'विजित नरवरेण्यः हो गए हैं।” इसका अथ यह है कि 
कवि माक्संवादी दृष्टि से गान्धी के बेयक्तिक सिद्धान्तों को सामाजिक 
क्रान्ति के लिए अनुपयोगी मानता है, क्‍योंकि गान्धीजी पर कवि के 
अनुसार मध्य-कालीन विश्वासों का प्रभाव था । कवि कहता है-- 
“निर्वाणोन्मुख आदशों के अन्तिम दीप-शिखोदय ।” 
धअर्थात्‌ गान्धीजी में कवि को मध्यकालीन म्रतप्राय विचांरधारा का 
अन्तिम स्वरूप दिखाई पड़ा था। 


इसका अर्थ यह है कि युगान्त” में कबि पर माक्सेवादी प्रभाव, 
गान्धीजो का विश्लेषण करते समय, कम था । थुगबाणी? में अपनी 
शक्काओं के साथ उसने गान्धी के आत्मवाद की प्रशंसा की थी, किन्तु 
आम्या? में उसबी माक्सेबादी चेतना गान्धीजी के सम्बन्ध में अधिक 
उभर आई है । अत बह उन्हे ऐतिहासिक स्थूल सद्नषें--माक्सवादी 
क्रान्ति के सम्मुख--“विजित नरबरेण्य” कहता है। वह आस्या? में 
भहात्माजी के प्रति” कविता मे गान्धी के समन्वयवाद की प्रशंसा 
फरता है, तथा साथ ही उनके अध्यात्मवाद की भी प्रशंसा करता 
है क्‍योंकि उसके माध्यम से गान्धी ने “जातिशव को बल” दियां था। 
माक्सेवाद की दृष्टि से गान्धी का यह विश्लेषण वैज्ञानिक है ) कोई 
भी माक्संवादी, सट्टीर्णतावादियों को छोड़ कर, इससे सहमत दो 
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सकता है, कवि कहता है व्यक्तियाद जीवित नहीं रह सकता था, ओर 
गान्धीजी व्यक्तिवादी नेता थे, इद्धसामन्तकाल के विश्वासरों का उन्होंने 
राजनैतिक जगत में प्रयोग किया था, उससे सफलता सित्नी परन्तु 
उनका नाश निश्चित था। “उस व्यक्तिवाद” का गान्धी के साथ ही 
नाश हो गया, अब तो नूतन समन्वित संस्कृति का ही विकास हो 
सकता है। जिसमें भौतिकवाद व आध्यात्मवाद दोनों का ही समन्वय 
होगा । गांधीजी ने संस्क्ृतियों का समन्वय किया था, किन्तु वे भौतिक- 
बाद व॑ अध्यात्मवाद का समन्वय न कर सके । वे व्यक्तिवादी अध्यात्म- 
वादी मान्यताओं का सामाजिक क्रान्ति मे प्रयोग करते रहे । वे व्यक्ति- 
बादी मान्यताएँ वर्ग व्यक्ति की आत्मा पर स्थित थी । किन्तु गान्घी- 
युग में, अंग्रेजों के शासन-काल में, जबकि जनता/मध्यकालीन संस्कृति 
से पोषित थी, तब उन्ही व्यक्तिवादी मान्यताओं के प्रयोग की ऐतिहा- 
सिक आवश्यकता थी, अन्यथा जनता स्वयं गान्धी के विरुद्ध 


हो जाती-- 


“वस्तु सत्य का करते भी, तुम जग में यदि आवाहन ! 
सबसे पहले विमुख तुम्हारे, होता निधेत भारत । 
मध्य युगों की नैतिकता में, पोषित, शोषित जनमण, 
विना भाव स्वप्नों को परखे, कव हो सकते जाग्रत १? 
इसलिए हे गान्धी ! तुमने अपने समय के अनुसार जनता रह 
पूर्व विश्वासों के माध्यम से ही, राजनेतिक क्रान्ति की, यद्यपि वे 
विश्वास अब आगे नही चल सकते क्योंकि उनमें मौतिकवाद का 
समन्वय नही है । 
पाठक देखें कि गान्धीजी के सम्वन्ध में माक्सेवादी दृष्टि से 
वैज्ञानिक विवेचन करते हुए पनन्‍तजी कही भी यह नहीं कहते कि 
गान्धी आत्मा व इंश्वर को सानते थे, यह भूल करते थे । उनका कहना 
यही था कि ईंश्वर-आत्मा का विश्वास तभी पूर्ण होगा जब भौतिक 
उन्नति की भी चिन्ता की जायगी, ज्ञान-विज्ञान में समन्वय होगा । 


। “है भारत के हृठय, तुम्हारे साथ आज निःसशय | 
चूर्ण हो गया विगत, सांस्कृतिक हुदय जगत का जर्जर ॥” 
कवि भावी सात्क्ृतिक क्रान्ति की ओर सक्तेत करता है-- 


( श्राधुनिक कबि ) 
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चूँ कि गांधीजी वैज्ञानिक उन्नति को स्वीकार न कर प्राचीन युगों की 
सभ्यता का अन्त्र-युग में पुनरुद्धार करना चाहते थे, अतः यह सम्भष 
नही हो सकता था। उन्हें मध्यकालीन विश्वास्सों से सामाजिक सफ- 
लता तो परिस्थिति-वश मिलगई परन्तु नवीन सांस्कृतिक क्रान्ति के 
लिये उनका दर्शन” एकान्ली था। अतः नवीन सामाजिक क्रान्ति ऐसे 
दर्शन से ही सम्मव हो सकती है जिसमें अध्यात्म व भौतिकवाद्‌- 
ज्ञान-विज्ञान दोनों का समन्वय हो | स्पष्ट है कि यहाँ आम्या? में भी 
पन्‍्तजी माक्संवाद के एक पक्ष का ही स्वीकार कर रहे हैं और मांक्से- 
वाद अध्यात्मवाद के समन्तरय की सम्भावना उनके दृष्टिकोण में यहाँ 
भी छिपी हुई है | अत. भआम्या!? में गांधी के सस्बन्ध में उनकी विचार- 
धारा में माक्सेवाद के प्रभाव की अधिकता दिखाई पड़ती है । 'युगान्त' 
में केवल कवि उनके आत्मवाद! की ही अशसा करता था, आम्या! में 
ऐतिहासिक दृष्टि से उसने उसका मूल्याकन किया है और यह मूल्यां- 
कन सही है। किन्तु मध्यकालीन बैयक्तिक विश्वासों की ऐतिहासिक 
अनुपयोगिता को प्रमाणित करने का अथ यह नहीं है कि कवि प्राचीन 
ऋषियों हारा घोषित आत्म-बद्य सम्बन्धी धारणाओं को स्वीकार 
न करे। उसे यह स्वीकार नहीं । बह उसके साथ भौतिक उन्नति को 
ओर जड़ना चाहता है जिसकी ओर शह्नर जेसे मध्यकालीन दारीं- 
निकों ने ध्यान नही दिया | 


अतः कवि गान्धीवाद के असामाजिक पक्ष की आलोचना करके 
भी भौतिकवाद से विजित “आत्मवाद” के उद्धार के लिए गान्धी की 
ओर ही देखता है। अत. गान्धी के सम्बन्ध में अन्तर्विरोध नही है, रृष्टि- 
कोण विशेष है जिसे समझना होगा । कवि 'आ्रास्या? की बापू! शीषेक 
कविता में पुनः गान्धी? से कहता है-- 


चरस्मोन्नत जग से जवकि आज विज्ञान, ज्ञान | 
बहु भोतिक साधन, यन्त्र यान, बैभव महान ॥| 
( सेवक हैं विद्युत वाप्प-शक्ति, धन, बल नितान्त । 
फिर क्यों जग में उत्पीड़न ? जीवन यों अशान्त ! 
मानव ने पाई देश काल पर जय निश्चित | 
सानव के पास नही मानव का आज हृदय | 
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चर्वित उसका विज्ञान ज्ञान, वह नही पचित | 
भौोत्तिक मद से मानव आत्मा होंगई विजित ॥ 
है काध्य मनुज का भौतिक सदच्रय का प्रयास । 
मानवीसात्रना का क्‍या पर उसमें विकास 
वापू ! तुम में आज छगे जग के लोचन ! 
तुम खोल नही जाओगे, मानव के बन्धन !* 
स्पष्ट है कि ऐतिहासिक दृष्टि से गान्धीवाद वेयक्तिक साधना सिद्ध 
होने पर भी प्राचीन आत्मावादी चेतना के उद्धार में सहायक हो 
सकता है। अत' 'गान्धीवाद? पूणंरूप से भविष्य की सामाजिक क्रान्ति 
के लिए अनुपयोगी नही है, माक्सवाद व गान्धीवाद के उज्ज्वल पत्तों 
का समन्वय पन्‍्तजी आया” में भी चाहते हैं। 'माक्सेवाद” से 
भौतिक बगे, वणे और जाति के नाश का पक्ष ग्रहणीय ओर गान्धी 
वाद से आत्मा व परमात्मा में विश्वास का | 
१६४८ के आस-पास गान्धीजी की मझत्यु पर लिखित 
कविता भी यही सिद्धान्त पुष्ट करती है-- 
इश्वर को दे रहा जन्म, युग मानव का सद्बर्षण । 
मनुज प्रेम के इख्वर, तुम यह सत्य कर गए घोषण॥ * 
अर्थात्‌ आज के युग में इंश्वर मे विश्वास की भी उतनी ही 
आवश्यकता है, जितनी भौतिक उन्नति की, अन्यथा हम वर्बरता, 
जड़ता, जघन्यता, छुद्रता के ऊपर न उठ सकेंगे | अत गान्धीवाद से 
इश्वर-आत्मा का विश्वास ग्रहण करना अनिवाय है । 
गान्धी” के सम्बन्ध से पन्‍तजी के दषप्टिकोश का विश्लेषण कर 
लेने से यह स्पष्ट होगया कि पन्‍तजी समन्वय के पक्षपाती युगान्त', 
धयुगवाणी? व आस्या' में भी रहे है और 'युगान्तर में तो उन्होंने स्पष्ट 
दी घोषित किया है | अत. गान्धी जी के सम्बन्ध में अन्तर्विरोघ प्रतीत 
भले द्वी हो, वह वस्तुत. है नही । 
इसी समन्वय को वे दूसरे शब्दों से इस प्रकार कहते हैं-- 
आत्मा ही वन जाय देह जब 
ज्ञान-ज्योति ही विश्व स्नेह जब, 
१ बापूः--प्राम्या? पृष्ठ ६२ | 
३ थुगप५*--प्ृष्ठ ८१ । 


(४६ पंन्तजी का नूतन काव्य और दशैर्न 
चूँ कि गांधीजी वैज्ञानिक उन्नति को स्वीकार न कर प्राचीन युगों की 
सभ्यता का यन्त्र-युग में पुनरुद्धार करना चाहते थे, अतः यह सम्भव 
नहीं हो सकता था। उन्हे मध्यकालीन विश्वास्ों से सामाजिक सफ- 
लता तो परिस्थिति-वश मिलगई परन्तु नवीन सांस्कृतिक क्रान्ति के 
लिये उनका दर्शन? एकाड्डी था। अतः नवीन सामाजिक क्रान्ति ऐसे 
दर्शन से ही सम्भव हो सकती है जिसमें अध्यात्म व भौतिकवाद- 
ज्ञान-विज्ञान दोनों का समन्वय हो । स्पष्ट है कि यहाँ प्रास्या! में भी 
पनन्‍्तजी माक्संबाद के एक पक्ष का ही स्वीकार कर रहे हैं और मांक्से- 
बाद अध्यात्मवाद के समन्त्रय की सम्भावना उनके दृष्टिकोण में यहाँ 
भी छिपी हुई है । अत. आ्राम्या में गांधी के सम्बन्ध में उनकी विचार- 
धारा में माक्संवाद के प्रभाव की अधिकता दिखाई पड़ती है । 'युगान्त' 
में केधल कवि उनके आत्मवाद” की ही प्रशसा करता था, ग्राम्या! में 
ऐतिहासिक दृष्टि से उसने उसका मूल्यांकन किया है और यह सूर्ल्या- 
कन सही है। किन्तु मध्यकालीन वैयक्तिक_विश्वासों की ऐतिहासिक 
अनुपयोगिता को भ्रमाणित करने का अथ यह नही है कि कवि प्राचीन 
ऋषियों द्वारा घोषित आत्म-ब्रद्ष सम्बन्धी धारणाओं को स्वीकार 
न करे। उसे यह स्थीकार नहीं | बह उसके साथ भौतिक उन्नति को 
ओर जड़ना चाहता है. जिसकी ओर शह्ल॑र जैसे मध्यकालीन दाशे- 
निकों ने ध्यान नही दिया । 


अतः कवि गान्धीवाद के असामाजिक पक्ष की आलोचना करके 
भी भौतिकवाद से विजित आत्मवाद” के उद्धार के लिए गान्धी की 
ओर ही देखता है। झतः गान्धी के सम्बन्ध में अन्तर्विरोध नहीं है, रृष्टि- 
कोण विशेष है. जिसे सममना होगा । कवि आस्या? की बापू! शीर्षक 
कविता में पुनः 'गान्धी” से कहता है-- 





चस्मोन्नत जग मे जबकि आज विज्ञान, ज्ञान । 
वहु भोतिक साधन, यन्त्र यान, वैभव महान || 
। सेवक है विद्युत वाप्प-शक्ति, धन, बल नितान्त | 
फिर क्‍यों जग मे उत्पीड़न ? जीवन यों अशान्त ! 
मानव ने पाई देश काल पर जय निम्वित। 
सानव के पास नही मानव का आज हृदय || 
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चर्वित उसंका विज्ञान ज्ञान, वह नहीं पचित। 

भौतिक सद से सानव आत्मा होगई विजित॥ 

है ःछाप्य मनुज का भौतिक सश्वय का प्रयास । 

मानवीमसात्रना का क्‍या पर उससे विकास ? 

बापू ! तुम में आज लगे जग के लोचन ' 

तुम खोल नहीं जाओगे, मानव के वन्धन !* 
स्पष्ट है कि ऐतिहासिक दृष्टि से गान्धीवाद वैयक्तिक साधना सिद्ध 
होने पर भी प्राचीन आत्मावादी चेतना के उद्धार में सहायक हो 
सकता है । अत 'गान्धीवाद? पूर्णरूप से भविष्य की सामाजिक क्रान्ति 
के लिए अनुपयोगी नही है, माक्संबाद व गान्धीवाद के उज्ज्बल पत्तों 
का समन्वय पन्तजी आया? में भी चाहते हैं। भमाक्सवाद” से 
भौतिक वर्ग, वर्ण और जाति के नाश का पक्ष अ्रहणीय और गान्धी 
वाद से आत्मा व परसात्मा में विश्वास का | 

१६४८ के आस-पास गान्धीजी की मृत्यु पर लिखित 

कविता भी यही सिद्धान्त पुष्ट करती है-- 

ईश्वर को दे रहा जन्म, युग मानव का सद्ृर्षण । 

मनुज प्रेम के इश्वर, तुम यह सत्य कर गए घोषण।। * 

अर्थात्‌ आज के युग में इंश्वर में विश्वास की भी उतनी दी 

आवश्यकता है, जितनी भौतिक उन्नति की, अन्यथा हम वर्षरता, 
जड़ता, जघन्यता, छुद्र॒ता के ऊपर न उठ सकेंगे | अत. गान्धीवाद से 
इख्वर-आत्मा का विश्वास ग्रहण करना अनिवाये है। 


धान्धी? के सम्बन्ध सें पन्‍तजी के दृष्टिकोण का विश्लेषण कर 
लेने से यह स्पष्ट होगया कि पन्‍तजी समन्वय के पक्षपाती “ुगान्तः, 
युगवाणी' व '्रास्या? में भी रहे हैं और 'युगान्तर? में तो उन्होंने स्पष्ट 
ही घोषित किया है । अत. गान्धीजी के सम्बन्ध में अन्तर्विरोध प्रतीत 
भले ही हो, वह वस्तुत- है नही । 
इसी समन्वय को वे दूसरे शब्दों मे इस प्रकार कहते हैं-- ' 
आत्मा ही बन जाय देह जब 
ज्ञान-ज्योति ही विश्व स्नेह जब, 
) बापूः--ग्राम्या पृष्ठ ६४ | 
३ थुगप५!--पृष्ठ ८१ | 
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हास, अश्रु, आशा क&कांक्षा 
बन जायें, खाद्य, मधु, पानी, 
युग की वाणी ।१ 
छायावादी युग से इस युग की विचारधारा में यही अन्तर रहा 
कि भअन्थि?, वीणा”, पल्चव! काल मे हास, अश्रु, आशा, आकांक्षा, 
खाद्य, मधु, पानी नहीं बन पाए थे | सामूहिक-उन्नति की ओर ध्यान 
नही गया था । अतः काव्य में नवीन विचार नही आ पाए थे। बह 
अलंकृत सद्जीवः बन गया था । किन्तु युगान्त, युगवाणी, ग्राम्या काल 
में नव-संस्क्रति! का रूप इस प्रकार होगा-- 
भाव कमे में जहाँ साम्य हो सन्‍्तत। 
जग-जीवन में हों विचार जन के हित॥ 
ज्ञान-बृद्ध, निष्किय न जहाँ मानव-मन | 
मस्त आदशे न बन्धन, सक्रिय जीवन ॥* 
धयुगवाणी” का कवि कोरे अध्यात्मवाद की भत्सेना करता है-- 
“ताक रहे हो गगन ? 
सत्यु-नी लिमा-गहन गगन ? 
अनिमेष, अखचितवन, कालनयन 7 
नि.रपन्‍्द, शून्य, निर्जेत, निःस्त्रन ? 
देखो , भू को 
जीव ग्रसू को।” 


ओर साथ ही केवल वाहरी सास्यवाद” का जिसमें शआ्आत्मा 
की समानता नही, खण्डन करता है-- 
“बाह्य नही आन्तरिक साम्य 
जीवों से मानव को प्रकाम्य ? 
मानव को आदश चाहिए 
सस्क्ृति, आत्मोत्कष॑ चाहिए ।?७ 
माक्सेवादी प्रभाव से थुगवाणी', आम्या? में कवि ने जीवन के 
यथार्थ चित्रों को भी वाणी दी है--यथा 'दो लड़के?, 'धनपतिः, 
१ युगवाणी? युगवाणी प्रष्ठ १४। 
२ भव सस्कृति! युगवाणी प्रृष्ठ श्ण | 
5 'ींटी? युगवाणी पृष्ठ २३ | 
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क्षक', अ्रमजीवी?, नारी”, “मंमा में नीम', दो मित्र, युग, 
नृत्य” आदि कविताओं में | परन्तु साथ द्वी गंगा की साँक, वन्द्‌ 
तुम्हारे द्वारः आदि कविताओं में पल्लवकालीन भरवृत्तियाँ भी विद्य- 
मान हैं | कवि एक ओर माक्से के प्रति? कविता से साक्सेवादी दृष्टि- 
फोण से अपने विचार प्रकट कर उसकी प्रशंसा करता है-- 
“दिग दिगिन्त में व्याप्त, निखिल युग का चिर गौरव हर। 
जन संस्कृति का नव विराट, प्रासाद उठेगा भू पर॥ 
धन्य माक्से ! चिर तमच्छन्न पृथ्वी के उदय शिखर पर। 
तुम प्िनेत्र के ज्ञान-चक्तु से प्रकट हुए ग्रलयक्षर ॥7 
कवि 'भूत-दश्शन” को भी समभता है परन्तु साथ ह्वी गांधी 
याद! से उसका समन्वय करता है-- 
“गान्धीवाद हमे देता, जीवन पर अन्तर्गत विश्वास । 
मानव की निःसीस शक्ति का, मिलता उससे चिर आभास ॥ 
मनुष्यत्व का तत्त्व सिखाता, निश्चय हमको गान्वीवाद । 
सामूहिक जीवन विकास की, साम्य योजना है अविवाद ॥” 
समन्वय के स्वरूप को सममलने के लिए “चथुग वाणी” को 
“संकी्ण भौतिक वादियों के प्रति” कविता पठनीय है । 

“माक्सेबाद” एक वैज्ञानिक दर्शन है, बह निष्क्रिय दाशेनिकों 
की कल्पनाओं पर आधारित नहीं है, वल्कि इतिहास व समाज-शास्र- 
विज्ञान के अध्ययन पर आधारित दर्शन! है । मनुष्य के संघपे-काल 
में जिन अनुभवों को इतिहास के रूप में हमने प्राप्त किया है, उन्हें 
सासने रखकर वह ऐतिहासिक विकास की गति का समर्थन करता है, 
क्रिया से प्राप्त अनुमव को ही स्वीकार करता है। योग व अंतर्चेतना 
की स्थितियों में स्वयं प्राप्त दिव्य ज्ञान को वह स्त्रीकार नहीं करता 
क्योंकि ये वैयक्तिक साधनाएँ व अनुभव समाज के सामूहिक संघर्षों 
से प्राप्त अनुभवों से मेल नही खाते । इनमे व्यक्ति को समाज से अलग 
करके विचार किया जाता है। सामाजिक सस्वन्धों को एक ओर रख 
कर शुद्ध कल्पना या दिव्य दृष्टि से प्राप्त अनुभवों को ग्राह्मय माना 
जाता है। रहस्यवादी साधनाएँ इसीलिए त्याज्य हैं कि वे व्यक्ति 
को घोर एकातिक और असामाजिक बना देती हैं । 

यह कहना गलत है जैसा कि हमने पहले सी कहा है कि 
माक़्संवाद फेवल वर्गों को नष्ट करने का ही विश्वासी है, वह्‌ आंतरिक 
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मन के विकास पर ध्यान नहीं ढेता | आज की व्यवस्था में मानवीय 
गुणों का विकास सर्वथा असम्भव है क्योंकि व्यवस्था व्यक्ति के हित 
के विरुद्ध उसका अधिक से अधिक शोषण करती है, और बदले में 
कम से कम देना चाहती है| व्यक्ति व समाज मे सामरस्य का अभाव 
। अत' व्यवस्था का परिवर्तन मुख्य अश्न है, किन्तु इसका अथ 
यह नही कि मन के विकास के लिए, मानवीय गुणों के प्रति श्रद्धा, 
कुत्सित के विरुद्ध घृणा व्यवस्था-परिवतेन के होते ही स्वयं स्थापित 
हो जायगी। ललित कलाओं और सामाजिक-संगठनों--आर्थिक, 
सांस्कृतिक, सामाजिक--के विकास मनुष्य के महान्‌ गुणों के विकास 
के ही लिए हैं । माक्सेबादी वही हो सकता है जो कुत्सित से घृणा व 
मंगल से प्रेम करता है, जो श्रेय को पहचानता है, जिसके हृदय में 
कोटि-कोटि जन-समाज के लिये प्रेम है। अत' माक्सबाद केवल बाह्य 
साम-विधान मात्र नही है । 
आश्रये यह है कि आन्तरिक शक्तियों में हमें वे विश्वास करना 
सिखाते हैं जो यही नही पहचान पाते कि पूंजीवादी व्यवस्था कितनी 
गहित व्यवस्था है। उसने किस प्रकार मनुष्य के आन्तरिक विकास का 
अवसर रुद्र कर रक्खा है । जो यह नही जानते मानवीय गुरों के विकास 
के लिए सामाजिक होने की कितनी अधिक आवश्यकता है। सामा- 
जिंक होने का अर्थ स्पष्ट है कि समाज के हित मे व्यक्ति का व्यक्तित्व 
* बाधक न बने । परिणामत. जिस समाज का इस भावना से सद्अठन 
होगा, उसमें समाज का प्रयत्न अवश्य होगा कि वह व्यक्ति के विकास 
में वाधा न बने, उसे अधिक से अधिक उसकी रुचि के अनुकूल ( यदि 
उसकी रुचि असामाजिक नही है ) सुविधा दे। मानवीयता का 
विकास पूजीवादी व्यवस्था के किसी भाग मे रहते हुए असम्भव है 
क्योंकि उसका स्वभाव ही आक्रमणकारी होता है । 
इसके साथ ही माक्सेवाद यह मानता है कि व्यक्ति को घोर 
एकान्तिक साधनाओं से वचना चाहिए, मानवीयता लाने के लिए 
घोर एकान्तिक साधनाएँ अनिवाये नही है। सामाजिकता के प्रति 
अधिक जागरूक होने से हमारे हृदय में विनय, शील, सदाचार, 
दया, ममता, अहिंसा, करुणा आह्ि गुणों का विकास हो सकता है । 
गोर्की कहा करता था कि जनता से प्रेम करो, यह वात क्‍या मानवीय 
तही है ? इस भावना के विकास से, कोरे कथन से नही, सामाजिक 
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कीये द्वारा, सामाजिक भावना के विकास से हमारे हृटय में मानवीय 
भावनाएँ उत्पन्न हो सकती हैं | अतः यह निम्चय है कि ईश्वर, आत्मा 
तथा उनकी प्राप्ति के प्रयक्ष मानवीय गुणों के लिए अनिवाय विपयर' 
नहीं है। इतिहास के प्रकाश में जब वैज्ञानिक चिंतन का विकास नह्दी' 
3 था, तब सामाजिक परिस्थितियों के कारण अन्ध-विश्वास, अनान, 
, आत्मा, स्वगे, नके आदि भावनाओं का आविष्कार हुआ | 
मनुष्य इंश्वर आदि के माध्यम से बड़ी-बड़ी क्रान्तियाँ भी करता रहा । 
सन्‍्तों व भक्तों ने इश्वर के माध्यम से बड़े-बड़े काये किए परन्ठु साथ 
ही उनसे व्यर्थ ही सम्प्रदायों की वृद्धि हुईे, मनुष्य की शक्ति का अप॑- 
व्यय हुआ, पर चह ऐतिहासिक सीमा थी, उससे प्राचीन लोग बाहर 
नही जा सकते थे । इतिहास के प्रकाश में यह जान कर भी यदि हम 
उन अन्ध-विश्वासों के माध्यम से अब भी मानवीय गुणों का विकास 
करना चाहेंगे तो इतिहास को उल्लनट देना होगा, जो हमारी भूल 
होंगी। अतः 'साक्सवाद” सामाजिक कार्यों मे सामाजिक पद्धति पर 
ही व्यक्ति को सुधारने का पक्षपाती है, एकान्तिक साधनों व विश्वा्ों 
की पद्धति पर नही । 
यह सबबथा सम्भव है कि कोई माक्सवादी, देश व काल का 
विचार न कर माक्संवाद के सिद्धान्तों को सीधा लागू कर गलत 
निरणेय निकाल ले और बाद में चुपचाप पश्चाताप करे जैसा कि कई 
बार भारतीय साम्यवादी दल ने किया है। भारतीय साम्यवादी दल के 
कुछ सदस्य साहित्य में भी, राजनीतिक क्षेत्र की तरह, माक्सवाद के 
सिद्धान्तों को सीधा लागू कर देते है, वे भारतीय परिस्थितियों का, 
भारतीय इतिहास ब संस्कृति का विचार नही करते! परिणाम यहद्द 
हुआ है कि भारत में मार्क्सवादी आलोचना में व्यथे का कोलाहल 
मचा हुआ है। किन्तु वैज्ञानिक दृष्टि से विचार करने वाले माक्सेबादी 
भारतीय परिस्थितियों का बिचार करके ही भारतीय इतिहास, संस्कृति, 
ओर साहित्य की व्याख्या करते हैं । स्वयं पन्‍्तजी पर सह्ढीर्णताबादी 
माक्संबादियों ने जो आक्षेप किये थे, उसका बार-बार विरोध हुआ 
ओर हो रहा है पर उसका अर्थ यह भी नही है कि पन्‍्तजी की घोर 
वैयक्तिक चिन्ता-धारा को माक्सेवादी स्त्रीकार कर ले | ५ 
माक्सेबाद 'रहस्यवाद! का समर्थन कभी भी नही कर सकता 
जिएका समन्वय वे मास्सेवार! के साथ स्णना चाहते है। शहर 
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पन्तजी जब 'सल्लीर्ण-मीतिकतावाद? शब्द का प्रयोग करते हैं तो माक्से- 
बादियों के द्वारा प्रयुक्त 'सझीण माक्सवाद”! का वह्‌ पर्याय नहीं 
होता । पनन्‍तजी कहते हैं कि आत्मवाद को मास्सवाद के साथ स्वीकार 
करों:ओऔर हम कहते हैं कि माक्सेवाद! को भारतीय परिस्थितियों का. 
विचार-कर लागू करो | 

अत हम वर्ग-सड्ग्ष व शोपितों की अधिनायकता को मानते 
हैं, पन्‍्तजी नही मानते । वे सत्य व अहिंसा के प्रयोग द्वारा सत्या- 
प्रह की पद्धति पर बर्गंबाद को मिटाना चाहते हैं, यही हमसे और 
पन्तजी में अन्तर है | पन्‍तजी कहते हैं-- 

: हाड़ मास का आज वबनाओगे तुम मनुज समाज ? 

हाथ पाँव संगठित चलावेंगे, जग जीवन काज 

दया द्रवित होगए देख दारिद्रथ असंख्य तनों का ? 

धब ठुहरा दारिद्रय उन्हे ढोगे निरुपाय मनों का ? 

आत्मवाद पर हँसते हो, भौतिकता का रट नाम ! 

मानवता की सूतततिंगढ़ोगे, तुम संवार कर चाम ? 

9८ ८ ५ ीः 
भोतिकता, आध्यात्मिकता केबल उसके दो कूल । 
व्यक्ति-विश्व से, स्थुल सूक्ष्म से, परे सत्य के मूल ॥88 
स्पष्ट है कि पंतजी सत्य के मूल को व्यक्ति व समाज से, स्थूल 

व्‌ सूक्ष्म से परे मानते हैं, माक््सेवाद इसे नही मानता, न मान सकता 
है क्योंकि हम निरपेक्ष सत्य को मनोरम कल्पना मात्र मानते हैं, चाहे 
उसने अतीत में कितनी ही लाभ या हानि पहुँचाई हो। सत्य सापेक्ष 
होता है, यह स्पष्ट सत्य है। पन्‍तजी का सत्य सूक्ष्म ( 40867806 ) 
सत्य-है | वह “अपाज़् मनसगोचर” है अर्थात्‌ हम उसे नहीं जान 
सकते | अत जानने का अभिनय करने वाले भी उसे नही जानते | वे 
एक भ्रम का सृजय मस्तिप्फ से करके, उस सनोहर भ्रम सें सगन होकर 
समाज़ के उत्तरद यित्व से अवश्य वच सकते है या समाज का ध्यान 
अनावश्यक विशा में ले जाकर समय नष्ट कर सकते हैं । 

अत' जिस दृष्टि से पन्‍त ने माक्सेबाद को संकीर्ण कहा है, उस 
इष्टि से बह संकी् नही हैँ, भारतीय साम्यवादियों में से कुछ ने 


' के 'त्कीर्ण मोतिर वादियों के प्रतिः--बयुगवाणी छठ ४२ 
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अवश्य उसे साहित्य व राजनीति दोनों मे संकीर्ण रूप से उपस्थित 
किया है, और पन्‍्तजी भी उस संकीणता के शिकार हुए हैं।7इंसके 
लिए हमें पन्‍्तजी के प्रति सहाउभूति है परन्तु हम उनकी असासाजिक 
विचार-धारा का समर्थन कैसे कर सकते हैं ? 
हम शून्य भित्ति पर चित्र बनाने में अपनी शक्तियों का,अप- 
व्यय नहीं करना चाहते और रही शक्ति प्राप्त करने की वात वह ईश्वर 
के माध्यम से ही केबल मिलती हो, यह आवश्यक नहीं, इतिहास में 
सभी विचारक ईश्वर को नही मानते, फिर भी शक्तिवान थे । अरविन्द 
चाहे भले ही गौतम बुद्ध को अचित्यसत्ता का विश्वासी सिंद्ध करदें 
पर नास्तिक-दाशंनिकों की परम्परा को वे केसे स्पष्ट करेंगे ? अतः 
शक्ति, आत्म-विश्वास, विनय, दया, करुणा को प्राप्त करने का स्लोत 
केवल ईश्वर है, यह सिद्ध नंहो किया जा सकता । ओ 


आम्या! सें माक्संबाद से प्रभावित कवि ने ग्राम्य जनता.की 
ओर देखा है। उसने शुद्ध माक्संवाद की दृष्टि से कृषऊ-बर्गे, सुध्य-चर्गे, 
भ्रमजीवी पर युगवाणी' सें विचार किया था ।" 'प्रास्या? में उसने म्राम्य 
जनता का वास्तविक स्वरूप प्रस्तुत किया है। प्रथम कविता “्िप्न- 
पट” से श्रामों व नगरों का आदर्श रूप प्रस्तुत किया गया है, अल्त्मि 
कबिता “विनय” में आदशे युग लाने की “अ्रभु” से प्राथना-की गई 
है और बीच की कविताओं से “प्रामीण नयन” से कवि-ने आ्रामों को 
देखा है ।* अधिकतर कविताओं मे कवि ने आम का यथार्थ; सृष्टि से 
चित्रण किया, है। ग्राम के सनोहर रूपों को भी देखा गया है | , पआ्राम- 
युवती” में बधाथे व सनोर्स रूपों का समन्वय किया गया है। पव्रिचार- 
धारा की दृष्टि से ग्रास्या! की 'भप्रास-देवता? कविता अ्रहत्त्व- 
पूर्ण है। कवि कहता है कि सध्य-युग की संस्कृति व्यक्तिवादी विच्चार- 
धारा का परिणाम थी अत- अनेक रुढ़ियाँ व रीतियाँ -चल प्रड़ी । 
समाज से विचारधारा का सामझ्नगस्थ पूर्णतया नही वैठायागया ॥३ 

इस व्यक्तिवादी संस्कृति का ऐतिहासिक मूल्याकहुन भी कवि ने 

१ मध्य वर्ग?, 'कृपक', अमज्नीबी? शीर्षक कविताएँ द्रष्टव्य--युग - 
वाणी पृष्ठ ३९, ३३ ३४ । 

* देख रहा हू श्राज पिश्व को, में आमीण नयन से--आगम्या । 

ह यह विफसित व्यक्तिवाट की सस्कृति राम | राम --प्राम्या । 
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[किया है। हिन्दू-संस्क्रति का अधिकांश भाग सामन्ती व्यवस्था में 
-निर्मित हुआ था पशु-चारण युग मे पशुपति की पूजा होती थी । पशु- 
चारण युग के पश्चात्‌ कषि-व्यवस्था का विकास हुआ। मर्यादा 
पुरुषोत्तम श्री रामचन्द्रजी इसी नवीन क्ृषि-व्यवस्था के युग की 
मर्यादाओं के प्रतिष्ठापक थे | एक पन्नीत्रत, प्रवल्ल केन्द्रीय राज्य-सत्ता 
और संयुक्त परिवार-प्रथा आदि की मर्यादाएँ राम ने स्थापित की। 
पशु-्चारुण' थुग में पूजित पशुपति शिव को स्वीकार कर उन्होंने आये- 
संस्कृति में सम्मिल्षित किया और इस प्रकार कृषि-व्यवस्था के विकास 
में सहायता पहुँचाई | पशुपति रुद्र के पूजक--जो आठिमि सभ्यता के 
प्रतीक थे--घे क्षि-व्यवस्था के बाधक थे, अत. उनका नाश कर या उनमें 
नवीन मान्यताएँ प्रचारित कर रास के रूप को शिव के रूप में स्वीकार 
कर लिया गया था। वाल्मीकि ने ऐसे ही युग-लोक-नायक का गान किया 
था और ऋषि-युग के अनुकूल सामाजिक मान्यताओं और मर्यादाशञ्रों 
का रामायण द्वारा प्रचार किया था। कृष्ण का युग कृषि-व्यवस्था की 
चरम उन्नति का युग था । अत वैभव व बिलास का अध्याय कृष्ण के 
साथ जोड़ा गया । ऋष्ण ने भी बिखरी हुई शक्तियों को एकत्रित कर 
छ्लेन्द्रीय सत्ता को पुष्ट किया और इस प्रकार क्षि-युग के विकास मे 
सद्दायता पहुँचाई । अत. उन्हें भी इतिहास ने भगवान” बना लिया। 
मध्यकाल में राम व कृष्ण के द्वारा स्थापित मर्यादाओं का ही प्रचार 
होता रहा । तुलसी ने कृषि-युग के अनुरूप ही विचारधारा का प्रचार 
क्रिया किन्तु कृषि-व्यवस्था के स्थिर हो जाने से सामाजिक मयादाएँ 
शाखत मान्यताओं के रूप में स्वीकृत होगई' । पूजीवाद के आगमन 
पर भी उन्ही प्राचीन सान्यताओं की रक्षा के प्रयत्न होते रहे और थे 
सामाजिक विकास में बाधा बन गई | अत बदलते हुए समाज के 
लिए,परिवर्तित विचारधारा की आवश्यकता थी जिसे ग्राम-जनता 
आज तक स्वीकार नही करती क्योंकि वहाँ अब भी कृषि-व्यवस्था 
अपने स्थिर रूप में वर्तमान है, नगरों मे अवश्य परिवर्तित विचार- 
धारा दिखलाई पड़ी ।+ 
-- १ श्री राम रहे सामन्त काल के अब प्रकाश । 
पशु-जीवी युग में नव कृषि-सस्कृति के विक्रास ॥ 
फर सके नहीं वे मध्य युगों का तम-विनाश | 
हमे रहे समातनता के तथ से क्रीतनदास || 
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इस विवेचन से स्पष्ट है कि कवि ने ऐतिहासिक भौतिकवाद फे 
आधार पर भारतीय समाज व सस्क्ृति का विश्लेषण किया है और 
बह विश्वास करता है कि पूंजीवाद के वाद सास्यवादी व्यवस्था एक 
ऐतिहासिक आवश्यकता है |# हमने कवि के अनुसार ऊपर समाज के 
विकास को दिखाया है । वह कहाँ तक सही है, यह एक अलग वाद 
है परन्तु देखने की वात यह है कि कवि समाज के विकास को साक्स- 
वादी दृष्टि से दिखाता है| किन्तु प्रभ यह है. क्‍या आम्या? साम्यवाद 
व्यापू' शीषक कविता में कवि ने कहा था-- शीर्षक कविता में कवि ने कहा था-- 
हैं शक्ाप्य मनुज॒ का भौतिक सख्य का प्रयास । 
सानवी भावना का क्‍या पर उसमें विकास ? 


स्पष्ट है कवि माक्सवादी दृष्टि से समाज के विकास को स्पष्ट 
करता हुआ भी, साम्यवाद की ऐतिहासिक आवश्यकता स्वीकार करके 
मो, अलौकिक सत्ता के प्रति ( विश्वास के विकास के लिए ) चिन्तित 


पशुन्युग में थे गण देवो के पूजित पशुपति। 
थी रुद्र चर्रो से केण्टित कृपि-्युग की उन्नति ॥ 
श्रीराम रुद्र की शिव में कर जन हित-परिणति | 
जीवित कर गए. श्रद्धिल्या को, थे सीतापति ॥ 
वाल्मीकि बाद आए, श्री व्यास जगत वन्दित। 
वह कृषि सस्कृति का चसरमोन्नत युग था निश्चित ॥ 
बन गये राम तत्र कृष्ण, सेंद मात्रा का मित। 
वैभव-युग की वशी से कर जन-मन मोदित ॥ 
ठुलसी ने कृषि मन युग श्रनुरूप किया निर्मित। 
गत सस्कृतियाँ थीं विकसित, वर्ग व्यक्ति आश्रित ॥ 
सामन्त मान श्रत्र व्यर्थ -समृद्ध विवव-अतिशय- अम्या? 
# श्राज मिट गए टेन्य दु.ख, सब छ्ुघा तृया के क्रन्दन | 
भावी स्वर्ण्तों के पद पर, युग जीवन करता नर्तन ॥ 
.. छृत्च गये सब तक बाद, सब ूेशों राष्ट्रों के कण | 
टच गया ख घोर क्रान्ति का, शान्त विश्व सड्डपंण ॥ 7: 
ग्राम नहीं वे, नगर नहीं वे, मुक्त दिशा औ क्षण से | 
ज्ञीवन की छुद्रता निखिल, मिट गई मनुन्न-जीवन से ॥--प्रान्मा? 


हैँ: 
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है १ कोरी भौतिकता साम्यवादी व्यवस्था को पूर्ण नः बनने देगी 
क्‍योंकि जीवन के,सम्मुख महानतम उद्देश्य व सुन्द्रतम स्वर्गिक आद्शों 
की आवश्यकता है। बिना इन आदशों के जीवन कुरूप, बौना, 
सद्लीतावादी, ईष्या-हेष युक्त हो जायगा और फलतः आसुरी-ब्ृत्ति 
प्रधान, अधिनायकों के हाथ मे शासन रहने से जनता का सांस्कृतिक 
विकास झसम्भव हो जायगा । + श्राम्याः यही तक अपने को सीमित 
रखती है | वह अभी साम्यवादी युग के पश्चात्‌ के युग की कल्पता 
नही करती या साम्यवादी युग की निन्‍्दा नही करती । बल्क्रि कहना 
यह चाहिए कि कुल मिलाकर आस्या” का स्वर साम्यवादी व्यवृस्था 
का स्वागत करता है। कवि साम्यवाद की स्थापना के लिए चिन्तित 
है। बगे-व्यक्ति पर आधारित सांस्कृतिक मान्यताओं का वह घोर 
विरोध करता है। वह चाहता है कि सामूहिक सस्क्ृति का विकास 
हो जिसमें आत्मवाद भी रहे, बस इतना ही । 
कई स्थानों पर कवि का स्वर अत्यधिक उम्र और स्पष्ट है-- 
यहाँ तक कि सत्य व अहिसा के--जिसका कि बह समर्थक रहा है 
आर है--भावात्मक रूप की ही वह प्रशसा करता है । वह उनके निर- 
पेक्ष रूप की आलोचना करता है और आवश्यकता पड़ने पर नीति 
के तौर पर हिंसा के उपयोग का भी समथन करता है ( पन्त ने यहाँ 
“उत्तरा? की तरह यह नही बताया कि भारत के लिए भी हिंसा का 
प्रयोग नीति के तौर पर उपयोगी है या नही । तब शायद्‌ १६३६---४० 
में कवि की आध्यात्मिक चेतना उम्र न हो पाई थी अतः वह हिंसा 
को भी केबल नीति के तौर पर उपयोग के लिए कहता था, यद्यपि 
इस सम्बन्ध में कवि के मन में हम बराबर दुविधा देखते हैं । ) 
बन्धन वन रही अहिंसा आज जनों के हित । 
वह मनुजोचित निश्चित, कब ? जब-जन हों विकसित | 
-“अहिंसा--आम्या 
अर्थात्‌ आज तो अहिसा वन्धन हे# यह मनुजोचित 
# तुलना कीजिए युगवाणी की बापू? शीपंक कविता से | युगवाणी 
की इस कविता में बापू? से कवि पूछता है कि क्‍या अहिंसा से क्रान्ति सम्भव 
है ! यदि है तो यह कमाल है, क्योंक्रि यही इष्ट भी है, भूतदर्शन तो एक 
स्ोपान मात्र है, गन्तब्य तो “आत्मदर्शन” ही है ॥ 
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तब होगी जब जन विकसित हो जाएँगे। स्पष्ट है कि कवि यहाँ हिसा- 
त्मक/क्रान्ति का समर्थन कर रहा है और फिर कहता है-- 
४) हिंसा विनाश यदि, नहीं अहिसा सात्र सूजन, 
-: “ बह (अहिसा) लक्ष्य शून्य अब, भर न सकी जन में जीवन | 
“ निष्क्रिय, उपचेतन ग्रस्त, एक देशीय परम, 
सांस्कृतिक प्रगति से रहिन आज, जन हित दुर्गम । 
हैं सूजन, विनाश सू्रि के आवश्यक साधन | 
यह प्राणि-शास्त्र का सत्य नही, जीवन-दशेन । 
अथात्‌ (हिंसा! का समथन केवल प्राणि-शाल््र से ही नहीं 
होता, जीवन-दर्शन से भी होता है । 
इसी प्रकार 'वर्ग-सट्ठष! का भी कवि स्पष्टत समर्थन करता है-- 
( रु (९ ० लोकोत्तर 
तुमुल वर्ग-सद्बप में निहित, जन-गण का भविष्य लोकोत्तर |? 
( १६४० ) 
कबि यह भी स्वीकार करता हे कि रूस्कृतियाँ बाह्य भौतिक 
स्थितियों की ही प्रतिविम्ब मात्र थीं-- 
“ » छायाएँ हैं सस्कृतियाँ, मानव की निम्।ित । 
वह केन्द्र, परिस्थितियों के गुण उससे बिम्बित ॥ 
ग्रामीणों के अलोौकिक्ाद--पुनजेन्मबाद पर वह प्रहार 
करता है-- 
सामाजिक जीवन के अयोग्य, मसना प्रधान | 
संधर्षण विमुख, अटल उनको विधि का विधान ॥ 
“जग से अलिप्त वे, पुनजेन्म का उन्हें ध्यान। 
सानव-स्वभाव के द्रोही, श्वानों के समान 0 
इस प्रकार ग्रास्या में अनेक उद्धरण ऐसे मिलते हैं जिनसे स्पष्ट 
होता है कि कवि माक्सवाद में पूर्णतया विश्वास करने लगा है, परन्तु 
साथ ही ऐसी भी पंक्तियाँ हैं जिनमें यह संकेत छिपा है/कि साम्यवाद 
के बिना समाज का विकास तो असम्भव है परन्तु उसमे आत्मबाद 
का सासझ्स्य आवश्यक, है । खिड़की से? कविता।में कवि कहता" है कि 
कुछ विचारक कहते हैं कि जगत्‌ का प्रपग्व एक ही शक्ति से विकसित 
है अत” उसी आविशक्ति की ओर मेरा अन्तर आकर्षित हो रहा है। 
उसी अनाहि महांचेतना का ही एक अश आत्मा है, यह जान लेने से 
जुद्रताओं की नोश हो जाता है और मनुष्य की चेबना का विस्तार 
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ल्ाल्सा पुष्ट होती गई अतः पन्‍तजी के लिए आत्मवाद” भुख्य होता 
गया और माक्सेवाद गौण | उन्हें लगा कि 'माक्सेवाद” भी परिस्थिति 
विशेष में केवल अरथ-साम्य को लाने के लिए उत्पन्न हुआ था। 
लोक के प्रति उसकी हित भावना तो आदरणीय है परन्तु जिन परि- 
स्थितियों में माकसे ने 'रक्तक्रान्ति', वर्ग-सक्ृष! आदि सिद्धान्तों का 
स्रसरथन किया था, वे शाय्वत रूप से सभी देशों व कालों के लिए क्‍यों 
स्वीकार किए जाएँ ? उन्हें यह भी प्रतीत हुआ कि १ध्वी शताब्दी की 
कुड़वी परिस्थितियों ने माक्से आदि नेताओं के मन का निर्माण किया 
था । अतः उनकी चेतना का स्तर सामान्य व व्यावहारिक था। उत्तसे 
अरह आशा नही की जा सकती थी कि वह उस स्तर की वब्रात कहे 
सफेगे जिस स्तर की वातें भारत के प्राचीन ऋषियों ने कही थी। 
म्राक्स, एंगिल्स आदि सर्वेज्ष नही थे | उनकी दृष्टि विभाजन व विश्ले- 
घस प्रधान थी, संश्लेषण व सामझ्स्य करने की शक्ति उनमें न थी | 
अत: वे पूर्ण नास्तिकता का प्रचार करते हैं और पदाथ के अतिरिक्त 
ख्रन्य किसी की सत्ता नही मानते | यह एकाज्निता है, जड़ता है, परि- 
स्थितियों का प्रभाव है। सूच्मरर्शो, तत्त्वद्र्टा भारतीय ऋषियों ने सस- 
स्वित दृष्टि से प्रदार्थ व चेतना दोनों को देखा था और जड़-चेतन की 
समस्या को सुलका लिया था, अतः प्राचीन भारतीय ऋषियों की बात 
भाक्स आदि से अधिक माननीय है। अरविन्द ने इसे सब से अधिक 
चैज्ञानिक दल्न से स्पष्ट किया है। अतः अरविन्द-दशेन आज के युग के 
लिए महान देन है | उसे स्वीकार कर लेने से भौतिकवाद-अध्यात्मवाद्‌ 
में समन्वय हो जाता है । 

मैंने दो वातें प्रारम्भ में ही पाठकों के सम्मुख उपस्थित की धी-- 
(१) पन्‍्त व अरविन्द दोनों पुनरुत्थानवादी युग के विचारक हैं । (२) 
पन्‍्तजी ने अपने स्वभाव के अनुसार विचारों को अहरण किया है। अर- 
किन्द योगी थे, उन्होंने भारत के प्राचीन अध्यात्मवाद को ज्ञान की 
चरम उपलब्धि मान कर, योरोपीय विचारधारा--विज्ञान, दर्शन 
आदि सभी क्षेत्रों की विचारधारा को इस भारतीय अपध्यात्मवाद से 
नीचे रखा परन्तु साथ ही उसकी उपलब्धियों को स्वीकार भी किया | 
इस, प्रकार दोनों काये हो गए, योरोप: से, भारत का चिन्तन महानतर 
है, यह भी प्रमाणित हो गया और साथ; ही। सभी प्रकार के प्रश्नों के 
उत्तर भी, मिल गए । पन्‍तजी, को और क्या चाहिए ? पन्तजी विचार- 
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शील कंवि हैं, उन्हें कवि-हृदय मिला है, वे विचारों से प्रभावित होने 
वाले कवि हैं, पर विचारों का आविष्कार कंरने वाले चिन्तक नहीं | 
वे उन्ही विचारों को स्वीकार करते है जो उनके मूल स्वमाव--कल्पनो- 
शील, आरथाशील, कोमल सन के प्रतिकूल न हों । संस्कारों पर विजय॑ 
पाना स्व से कठिन कंरये है । विचारों की ऊष्मा को कोमल स्वभांव 
जब नही सह पाता तो वह ऐसे सामझस्य को खोजता है जिसमें 
संस्कारों की भी' रक्षा हो जोए और बुद्धि को भी सन्तोष मिल सके । 
अरविन्द का दर्शन ऐसा' ही हैं जिप्तमें पुनरुत्थानवादी प्रवृत्ति की भीं 
रक्षा होती है, साथ ही पन्‍तजी की बुद्धि को भी सनन्‍्तोष द्वोता है । 
अंत. पन्‍्तजी ने अरबविन्दवाद॑ को पूर्णतया स्वीकार किया है। उनको 
बर्गसाँ जेसे दार्शनिकों कों पढ़ कर शायद्‌ भविष्य की कल्पना 
करने का चाव वा । अतः कवि के कल्पनाशील विश्वासी और पुर्ने- 
रुत्थानवादी मन के लिए अरविन्द का दशेन बहुत ही अनुकूल प्रमा- 
णित हुआ । 
सर्वप्रथम 'स्वणु-किरुण”, स्वर्णधूलि! में इस अरबिन्द्वाद फी 

वरणी मिली । बाद में जब सझीणंतावादी माक्सवादियों नें पन्तजी 
पंर भद्दे आक्षेपों से आक्रान्द आलोचनाएँ लिखी' तो कवि का मन 
प्रतिक्रिया में माक्संवादी मान्यताओं से और भी घृणा करने लगा 
आर उसने यह अनुभव किया कि जब आज साउ्सवादियों में इंतंनी 
संझीणंता जघन्यता और जड़ंता है कि आलोचना के नाम पर केवव॑ल 
गन्दे आक्षेपों का आंविष्कार हो रहा है, जब सनसनी मचाने वाली 
शैल्षी में ध्वंसतात्मक प्रवृत्ति की आलोचनाओं को हो मान्यता मिल रही 
है तो 'जब इनके हाथों में जनता की बागडांर होगी तो शायद्‌ मानव की 
स्व॒तन्त्र चिन्तन-शक्ति का गला हमेशा के लिए घाट दिया जायगा और 
शासन के कार्यो से 0 कि दल विशेष की क्र रताओं की परम्परा 
स्थापित' हो जायगो ।/ जिस साम्यवादी व्यवस्था को स्वगे समझा जो 
रहा है उससे यदि आत्मा, ब्रह्म जेसे उच्च आदर्शों का प्रचार बन्द हो 
गया तो यान्त्रिकता व भोतिकता के अवकार में मदान्ध शापक-मास्स 
वादी दर्शलु>शासित जनता की चेतना के विकास में भयानक वाधो 
सिद्ध होगा क्‍योंकि केवल “अथंसाम्य”ः मनुष्य को मद्दान नष्ठी बना 
सकता, मनुप्य तभी सहान चनता है, जब उसके सम्मुख मदहानतम 
आदरश रहते हैं। ऐसे आदर्शा के प्रदार से नूतन चंदता का युग अव- 
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तीणे दो सकेगा । अत. कला व कलाकार का इस संक्रान्ति-काल में यही 
कत्तव्य है। इसीलिए कवि ने “उत्तरा? की भूमिका में विस्तार से अपने 
इृष्टिकोण को स्पष्ट किया, और माक्‍्सवाद के संकीर्ण पक्ष पर स्पष्ट 
रूपसे उप्र-प्रद्दार किया | उत्तरा के बाद के काव्य-रूपकों में भी स्वणो- 
किरण!-- स्वणंधूलि! की परम्परा को जारी रकखा, जिसका अ्रन्तिम 
रूप “अतिमा” म दिखाई पड़ता है । हे 
. में यह नही कह्दता कि सद्लीणेताबादी माक्सवादियों ने पन्‍्तजी 
को माक्संविरोधी बना दिया, यह गलत है क्योंकि कवि माक्सबादियों 
का ही केबल विरोधी नही है, वह माक्सवाद की आधारभूत मान्य- 
ताओं का भी विरोधी है । अत यह कहना उचित नहीं द्ोगा कि 
सड्भीरणतावादी कम्यूनिस्टों ने पन्त को ग्रतिक्रियावादी बना दिया। 
परन्तु यह सच है कि सद्'ी्णंतावादी माक्‍्संवादियों ने पन्‍्तजी के 
नूतन काव्य फा मूल्याक्नन करते समय, विचार और कला के विश्ले- 
पण की दृष्टि से उत्तरदायित्व से काये न लेकर, ध्वंसात्मक भ्रवृत्तियों से 
काम लेकर, माक्सवादी विचारधारा के सम्बन्ध में यह धारणा बनाने 
में सहायता दी कि माक्सेवादी आलोचना सद्झीर्ण, कुत्सित, ईष्यां, द्वेष, 
ह्वीनता की भावना तथा पक्षपात से पूरे होती है। उसमें सजन का 
गुण नहीं, केवल विनाश व पराजय का घुआँ होता है। उसमें चटपटी 
सनसनीखेज शैली होती है, विचार का सन्तुलित, तार्किक और उत्तेजना 
रहित तटस्थ विश्लेषण नही होता । उसमें पढ़ने की आवश्यकता नह्ठीं 
पड़ती, केवल आक्षेप करने, खिल्ली उडाने की कला का ज्ञान ही झपे- 
सित होता है । 
स्पष्ट है कि ऐसी आलोचनाओं से माक्सेबादी आलोचना के 
बिकास में मद्दान बाघा उपस्थित दो गई है । यद्यपि उसका प्रतिरोध 
हो रहा है परन्तु इससे व्यर्थ ही “आक्तेपवादी” आलोचना का 
अपरिमित ऊहापोह हो रहा है। पन्तजी के मन पर इन आलोच- 
नाओं का यह प्रभाव हुआ है कि थे अपने काव्य-रूपकों सें वार-धार 
अपनी खिलन्नता व वेदना व्यक्त करते हैं । यदि पन्‍्तजी के माक्सवादी 
आलोचक नूतन काव्य! में प्रगतिशील तत्त्वों को भी निकालकर 
सम्मुख रखते ओर साथ-साथ माकक्‍्सवादी दृष्टि से अरविन्द-दशेन 
अर पन्‍तजी की विचारधारा का विश्लेषण कर उसके कमजोर पत्ता 
की भालोचनां करते तो यह सेद्धान्तिक युद्ध व्यक्तिगत आज्षेपों में 
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परिणत न हो पाता। परन्तु दुभोग्य से ऐसा न हो सका |# 
यहाँ इस आक्षेपवादी आलोचना पर विचार करने का अवसर नही 
है, यह बताना इसलिए आवश्यक था कि पाठकों को आम्या! के 
पश्चात्‌ “अतिमा? तक होने वाले विचार-परिवतेन के पीछे की प्रप्ठ- 
भूमि स्पष्ट हो जाए और पन्‍्तजी के नूतनकाव्य में अभिव्यज्ञित 'अर- 
विन्द-द्शन! के स्वरूप के साथ-साथ माक्सवादी विचारकों के 
प्रति कवि फे दृष्टिकोण को सममने में सहायता मिले | 





# इसीलिए शायद कवि फैहंता है---थदि सूण्ण-युग की खाशा 
आज की झतृत श्राकाज्षा की काल्पनिक पूर्ति और पलायन प्रदृत्ति का स्वन्न 
मो है तो बह इस युग की मरणाप्तत्र दा्तसिकतास कहीं रूख ओर 
अमूल्य है!!-...' आधुनिक कवि! 
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१--स्वर्ण-काव्य 
333 0 ९३१३३ ४ 
“ज्ञौट मुग्ध विस्मित लोचन मन, 
अतमुख. करते अवलोकन, 
निभ्चत स्पश पाकर निसगे का, 
आत्मा गोपन करती चिन्तन |”? --स्वर्ण-किरण 
पन्‍्तजी ने आधुनिक कवि” की भूमिका में लिखा था कि-- 
“आधुनिक भौतिकवाद का विषय ऐतिहासिक ( सापेक्ष ) चेतना है 
ओर अध्यात्म का विषय शाख्वत ( निरपेत्ष ) चेतना। दोनों ही एक 
दूसरे के अध्ययन और अद्द करने में सहायक होते हैं और ज्ञान के 
सर्वा्रीण समन्वय के लिए श्रेरणा देते-हैँ | अरविन्दू-द्शेन में भौतिक- 
बाद व अध्यात्मवाद्‌ का समन्वय प्रस्तुत किया गया हे," यह हम 
दिखा चुके हैं! यहाँ पन्‍तजी ने अरबिन्द के समन्वयवाद को किस रूप 
में ग्रहण किया है ? काव्य से उसे किस रूप में अभिव्यक्ति प्राप्त हुई 
है? यह दिखाने का हम प्रयत्न करेंगे। 

आम्या? तक ऐतिदासिक दृष्टि से समाज का विश्लेषण व चित्रण 
कर लेने के पश्चात्‌ स्वर्-किरण” में कवि पुनः अन्तमु ख हो जाता है । 
बह अब विश्वास करता है कि केबल आर्थिक समता व्यापक समता 
नहीं है । व्यापक समता के लिए श्रद्धा, तप, सयम्र और इेश्वर-विश्वास 
आदि की आवश्यकता है । वाद्य व आन्तरिक दोनों प्रकार की समता 
ही इष्ट है-- 

* [0 69086 ए807४60 ठ07676006#078 ४ं।७-ैापघिएक्षा 
ऋराणते ठक्का। 700 7696 8896#606. _# शाएं$6 5889 9 ज़छ98' 
& 00777]668 शरविक््त0ा, यह क्या गीएते एफ ठसोए एज 8 
]प्राण्मा०प४8 76007 ण8007. (709 796 4)0776---9988“0), 
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व्यक्ति-विदश्व में व्यापक समता, 

हो जन के भीतर से स्थापित, 

करें आत्म निर्माण लोक गण, 

आत्मोज्ज्वल भू मच्नल के हित, 

चहिरन्तर जड़ चेतन वैभव, 

संस्कृति में कर निखिल समन्वित | 

कवि व्यापक मनुष्यत्व के विकास के लिए चिन्तित है-- 

आओ, सोचें द्विदद जीव, केसे वत सकता मानव | 
शक्ति मत्त हो कर भू देव, न वन जाए भू दानव ॥ 


कोरा माक्संवाद शक्ति-मत्त हो कर भू-दानवों की उत्पत्ति 
करेगा, यह निश्चय है | अत अध्यात्मवाद की आवश्यकता हे । 

महठुष्य के भू-देवता बनने में मुख्य बाधा बुद्धि है, जो तरकों 
ओर सिद्धान्तों के व्यथ ऊहापोह मे ज्यस्त रहती है | इसीलिए विज्ञान 
महारुत्यु के पूजन में रत हो गया है, वह व्यापक दृष्टि से देखने का 
अभ्यासी नहीं है। अतः सास्यवाद से समस्या का पूर्ण समाधान न 
होगा। हमें मानव-शिक्षा का नूतन शिलान्यास करना होगा । आत्म- 
एक्य और व्यक्ति की मुक्ति के लिए आन्दोलन करना होगा ।* आज 
केवल वहिचेतना ( 8्ा/8००७ 70700 ) जागृत है और अन्‍्तर्चतना 
निद्वित अवस्था में है। भौतिक वैभव व आत्मसिक ऐश्वय सयोजित नही 
हो पाए हैं, द्शेन व विज्ञान संयोजित नही हैं ।* चेतना के तीन 
धरातल हैं । प्रथम--निम्न घरातल जो पशु-पतक्तियों आदि में दिखाई 
पढ़ती है। द्वितीय--समदिक्‌ धरातल, जिसमें मनुष्य सामाजिकता का 
विकास करता है, अनेक सामाजिक, राजनैतिक, शअआर्थिक, धार्मिक, 
सन्नठनों का समख्चालन करता है। और ठृतीय--ऊध्ब-धरातल, जिसमे 
सन व इन्द्रियों से ऊपर उठकर मनुष्य आत्म-चेतना का विकास करता 
है, ब्रह्म की ओर उन्मुख होता है आध्यात्मिक अनुभवों से, साधना के 


_एणों में मानवता को दिव्य-पवित्र और महान बनाता हे। 


) “तकों, वादों, सिद्धान्तों से बुद्धि प्राण जन पीड़ित | 
शिलान्यास मानव शिक्षा का करना हमको नूत़न 
आत्म एक्य श्र व्यक्ति मुक्ति का स्वर्ग सीघ सच शोमन ॥? 

* 'स्वर्ण-किरणुः--प्रष्ठ १६ 
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साम्यवाद केत्रल्त समद्क्‌ धरातल तक द्वी सीमित है। अभ्यात्मघाप्‌ 
का वह खण्डन करता है जो चेतना के उच्च घरातलों की ओर ले 
जाता है । यही ऊध्व-सम्रण है ।* 


हमने 'अरविन्द-दशैन! में दिखाया है कि ब्रह्म की चित्त:शक्ति 
ऊधश्चें-चेतन के रूपमे अभिव्यक्त होती है, ओर यह्दी चित्त-शक्ति 
आगे चलकर मन, जीवन व शरीर के रूप में अभिव्यक्त होती है। 
अत मन के ऊपर भी चित्‌-शक्ति का स्तर है। यहाँ पहुँचने का प्रयन्न 
करना प्रत्येक व्यक्ति का कत्तेव्य है। मन का स्तर तो समदिक्‌ घरातल्न 
है, जहाँ विज्ञान-मौतिकवाद आदि का राज़्य है। इससे ऊपर चित्त- 
शक्ति या ऊध्ब-चेतन का धरातल है। अत आज मनुष्य का कत्तंव्य यह 
है कि वह समदिक्‌ घरातल ( मन ) पर ही न रुक कर, चित्‌ शक्ति 
के नभ में पड्ठ खोलकर उड़े, तभी मानवता का विकास होगा। मन 
तक ही अपने को रोक रखना सड्जीणेतावाद है । 


प्राशिशासत्र व मन शास्त्र ( मनोविज्ञान ) दोनों समदिक्‌ धरा- 
तल पर ही रहते हैं, मनोविज्ञान से अलबप्ता उपचेतन व अवचेतन मन 
की स्बोज हुई है पर इन स्तरों के ऊपर भी चेतना के उच्च घरातल हैं। 
अत उन्हीं घरातलों की खोज करना हमारा कर्तव्य है। रोजी- 
रोटी की लडाई समदिक्‌ घरातल की वस्तु है । वह दिव्य जीवन को 
प्राप्त करने का साधनमात्र है, स्वयं ध्येय नहीं, किन्तु भौतिक घरतुओं 
को महत्त्य देकर सनुष्य पशु वन गया है। * और वह उपनिषद्‌ के 
ऋषि की अमर वाणी को गत युग की वस्तु सममता है। रोजी-रोटी 
५ “ऊर्घ्च सश्वरण में रे व्यक्ति, निखिल समाज का नायक | 
समदिग्‌ गति में सामाजिकता जनगण भाग्य विधायक ॥ 
ऊष्चे-चेतना को चलना भू पर घर जीवन के पग। 
समदिक्‌ मन को पद्ठ खोल, चिद्‌ नभ में उठना व्यापक ॥|”-स्वर्ण-किरण!' 
प्रन्तजीवन के वैमव से, श्राज अपरिचित भूनन। 
मध्यम श्रधम वृत्तियों से, कल्पित उनका भव-नीवन॥ 
सत्यज्योति से वचित भे्ों से कुश्ठित मानव-मन | 
अन्तमु ख प्रेरित हो उसको पाना जीवन दर्शन ॥ 
पशुओं से मी द्दीन, रेगता कृमियों सा अह, मानव । 
भूल गया वह अ्रन्तर्गरिमा, दोता झ्ात्म-परामव ॥-त्वर्ण-किस्ण? 
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झी क़्ाई, शोपितों का अधिनायकवाद आदि वस्तुएं अविद्या की ओर 
छे जाने वाली हैं अत. भौतिकवाई को केवल आत्मोन्नति के लिए अब- 
सर प्रदान करने वाली व्यवस्था के रूप में ग्रहण करना चाहिए | 
भौतिकवाद तो अविद्या है और त्रद्मज्ञान विद्या है ( ग्रास्या का कवि 
जो व्तक्तिवादी अन्धविश्वासों का घोर विरोध कर चुका था, स्वर्ण 
किरण में अरविन्द के प्रभाव से भौतिक ज्ञान को अविद्या कहता है )।*९ 
माक्संबादी ओर उनके साथ पन्‍तजी भी 'ग्राम्या-काल' में 
ऋहते हैं कि मनुष्य का अन्तर्जोवन बाह्य परिस्थितियों का प्रतिविस्व 
होता है, पन्‍तजी अब उसी आधारभूत विचार पर प्रहार करते हैं-- 
“क्ष्या यह सामाजिक संघर्षण, केवल रे मानव जीवन ? 
सुन्दरता, आनन्द, प्रेम के स्वप्न चिरन्तन, 
क्या केवल प्रभात के उडुगन ? 
रिक्त शरद घन ?” 
यद्टी नही घोर व्यक्तियादी विचारधारा को सिद्ध करने फे किए 
कश्ि पूछता है-- 
“क्या यह उचित कि 
सामाजिक साधारणता 
मूल्य व्यक्ति का करे नियन्त्रित ! 
जंगम जीवन ज्यर की जड़ता 
करे मनुज आत्मा मर्यादित ? 


अर्थात्‌ मनुण्य फी आत्मा निरपेक्ष है, उसे जन्लम-जौवन के 
खबर की जड़ता' भासखित नही करती । परिस्थितियों से वह भ्मप्रभावित 
रह सकती हे । 


पन्तजी के अनुसार माक्संवादी व्यवस्था में व्यक्ति सामाजिकता 
का शिकार हो जाता छहै। इसके विपरीत गतनयुगों में सामाजिकता 
तैयक्तिकता की शिकार रही थी | अत- दोनों में सामझस्य पअआवश्यक 
है| व्यक्ति ही समाज को बदलता है, बूंद में ही समुद्र की सत्ता है, 
व्यक्ति ही खूजन शक्ति का दूत है, उसको मशीन बना देने वाला 
साम्यवाद निन्दनीय है । क्‍योंकि साम्यवादी अमाववादी हैं, वे सामा- 


» ब्रह्म ज्ञान रे विद्या, भूर्तों का एक्त्न, समन्वय । 
भौतिक शान अ्रविद्या, बहुमुख एक सत्य का परिद्य॥ 
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जिक-समता का कद त्रिष जनता की रग-रग में घोल रहे हैं। अतः 
सूजन नही हो रहा है|" मनुष्य के अन्तर्मन में स्थिर अन्तर्चेतना 
(]7/0०7४०७) मजुष्य को अमरता की ओर ले जाना चाहती है परन्तु 
माक्सेवाद उस ओर जाने से ही इनकार करता है। यही जड़ता है। 
साम्यवादी व्यवस्था द्वारा स्थापित समता अहस्मन्य जड़ समता? है 
( भौतिकवाद की निन्‍्द्रा करते समय अरविन्द का रूप इतना उम्र नहीं. 
होता जितना पन्‍तजी का हो जाता है ) | गाधीजी इस जड़ समतावाद 
के विरोधी थे, म्योंकि वे आत्मबादी थे। वे भू से स्वगे-क्षितिज पर 
ऊभ्ब-चरण रखते थे, अहिंसा के तीरों से भू-त्मस को पराजित करने 
भाए थे । संस्कृति के शास्त्र को उन्होंने सफलता पूर्वक राजनीति के क्षेत्र 
में प्रयुक्त किया था ।* ( यहाँ कवि हिंसा को नीति के तौर पर भी 
स्वीकार नही करता, अहिंसा के निरपेक्ष रूप का बह गायक 
यन गया है ) । 


थआ्राम्या? मे कबि की ऐतिहासिक दृष्टि व वैयक्तिक चिन्तनात्मक 
पद्धति अलग-अलग काये कर रही थी किन्तु यहाँ ऐतिहासिक दृष्टि से 
वह जवाहरलाल नेहरू के कृतित्त्य का मूल्याक्नन कर उन्हे केवल ऊध्वें- 
चेतना के प्रसार में सहायक मानता है । क्‍योंकि अब उसे केवल वैय- 
क्तिक विश्वासों की अधिक चिन्ता हो गई है-- 
“ऊध्वे-दण्ड तुम बनो, इन्द्रधनु सी, सुरमोहन । 
भारत की चेतना ध्वजा, फहरे दिक्‌ शोभन ॥ 
जीवन स्वप्न रज्ध स्मित, अन्तरंश्मि प्रज्ज्वलित | 
प्रीति-शिखा सी, विश्व-व्योम॑ कर ज्योति तरंगित ॥" 
“हिम्नाद्वि और समुद्र” शीपक कविता में कवि चेतना के स्तरों 
का वर्णन अरविन्द की पद्धति पर करता है और सुपर माइस्ड (चित) 
फो ही साधना का लक्ष्य ठहदराता है।* ब्रह्म एक चेतना के असीम 
९ श्राज श्रभाव शक्तियाँ जग में, काँटे बोती है पग-पग में । 
स'प'जिक समता का कट्ठ विष, .ीड़ रद्द जग की रग-रग में ॥ 
श्राज भाव की सुजन शक्तियाँ, उतर नहीं पाती हई भू पर। 
२ नोग्राखाली के मद्दात्माज्ी के प्रति--स्वर्ण किरण? 
3 पडित जवाहरलाल नेहरू के प्रति--'स्वर्ण -किस्ण! 
४ “वह शिवर शिखर पर स्वर्गोन्नत, 
स्तर पर स्तर ज़्यों अनन्‍्तर्तिकास। 
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सांगर के समान है जिसमें उद्देलत से सुख-ढु ख की लहरें उत्पन्न होती 
हैं, नाम रूपमय जगत का सृजन व विनाश होता रहता है, जड़ व 
चैतेन दोनों इसी चेतना-सागर में समाहित होते रहते हैं, लहर का 
रूपात्मिक व्यक्तित्व चेतेन सागर का ही अंश है अतः चेतना-सागर 
है प्रधान है, पढ़ार्थ या मेटर नहीं | 
५बहू ज्यों अनन्त जीवन वारिधि, 
अहरह अशान्त आओ उद्देलित। 
जिसके निस्तल गहरे रंग में, 
अगणित भव के युग अन्तहिंत ॥ 
जग की अवाध आकांक्षा से, 
इंसका अन्तस्तल॒ आंदोलित । 
सुख दुख आशा आशका के, 
उत्थान पतन से चिर मन्थित॥? 


कवि अरविन्द की पद्धति पर स॒ष्टि-विकास का भी वर्णन करता 
है। प्रद्यै की चिद्‌ शक्ति से ही शून्य-ध्यनि या आकाशतत्त्व की उत्पत्ति 
होती है और आकाश से पवन, अप्नि, जल और प्रथ्बी की क्रमशः 
उत्पत्ति होती ६ । एक ही चेतना भौतिक तत्त्वों के रुपों में वदल जाती 
है और साथ दी साथ इस भौतिक जगत का शासन भी करती ह-- 
“नस से वन पवन, पवन से जल, 
लालायित यह चेतना अमर । 
सोई धरती से लिपट, जगाने 
उसे, युगों की जड़ता हर ” 
. _. इस प्रकार ब्रह्म, आत्मा व जगत एक ही शक्ति के मिन्न-मिन्न 
स्वरूप हैं । जीव, जगत ब्रह्म मे ही अवस्थित हैं जैसे लहरे सगर में। 
चेतना अपने एक अंश को, भूतात्मक जगत के वन्धन में रखकर उसमें 
मुक्ति की प्रेरणा मरती है | इसोलिए जीब का यह स्पभाव है कि वह 
भौतिक वन्चनों से स्यन्‍न्‍्त्र होता चाहता है। यही ज्र्न को लोला ह-- 
“सूं के गहरे अन्धकार में, चही जीव ऋनिरेप नदन। 
देख रहा नम ओर ज्योति के लिए, जहाँ रपि, शशि, डटुगशा ।? 


चढ़ सूक्य यक्यतम चिंद्‌ नम में, 
कररा दो शुद्दि शाश्रत-बिज्ञास |? 





शघ० पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दशैन॑ 


मार्क्सवादी इस ज्योति! की ओर बढ़ने में बाधा पहुँचाते हैं 
क्योंकि वे मन ( 770 ) से ऊपर भी कुछ प्राप्य है, इसे स्वीकार नहीं 
करते | परन्तु हमे बुद्धि से नही, अन्तर्चतना ( ॥7प॥07 ) से द्रष्टा 
छी भाँति, समन्वित दृष्टि से देखना चाहिए, तभी जड़-चेतन दोनों एक 
ही महाचेतना के अश प्रतीत होंगे और तब जीवन का उद्देश्य रोजी- 
रोटी नही, महाचेतना को प्राप्त करना द्वोगा । सांस्कृतिक विकास का 
यही लक्ष्य होना चाहिए, इस ओर ही हमारे ऋषियों ने संकेत किया 
था । 'पूषण” हममें एफ्रता का स्वर भरता है और जड़-चेतन के समन्वय 
का उपदेश देता छे। चेतना को पदार्थ का अतिविधान मानना 
अधौद्धिक है । सामान्य बुद्धि से अवश्य ऐसा प्रतीत होता छै कि चेतना 
जड़-तत्त्व से ही विकसित हुइ होगी परन्तु अन्तर्चेतना द्वारा देखने पर 
स्पष्ट हो जाता है कि जड़ चेतना का ही अंश है और जीव भी उसी 
चेतना फा अश हूँ अत जगत में एक ही सत्ता है जो जड़-तत्त्व में और 
जीवात्माओं में सबमे व्याप्त ह-- 


मेरा यद्द संदेश, उठो हे, जागो भू चर 

तुम ही मेरे अरा, ज्योति सतान तुम अमर, 

छोड़ो जड़ता, छिन्न।करो, भव-भेदों का तम, 

हुम हो मुझ से एक, एक तुम भूतों से, सम 

करो आत्मवल संचय, तोड़ी मन के बन्धन | 
“-पषण--स्वर्ण-किरण 
इसे माक्सबवादी स्वीकार नही करते वे आत्मा के रूप में अन्तर- 
स्थित साक्षी की आवाज को सुनकर भी उसकी अवद्देलना करते ईं 
और जड़-चेनन के शाश्वत प्रश्नों को दाल कर, केवल कोरी बुद्धि से 
जल्दबाजी में मस्‍्ते समाथान खोज लेते है और फिर जब उन्हें कोई 

स्वीकार नही करता ता असे प्रतिक्रियावादी ठदराते हैं । 





किन्तु सत्य निरपेक्ष हैं, सापेक्ष नहीं | वह 'अवाकह्ल मनसगोचर 

है, मन व चक्षु वहाँ नहीं पहुँचते | वह रहस्य हैं, उसे बुद्धि नहीं पा 
सकती, फेयल अन्‍्तर्चतना से ही बह प्राप्य है| उसमें ही विश्व-कामना, 
उत्पन्न होती 8, आर वहों लीलार्थ जगत का सृजन अपने में दी, 
ध्पपनी चित शक्ति द्वारा करता है | घाद-वियाद, पड दशन उसे छू-छू 
फर लीट पाते हैं, फोई बहाँ तक पहुँचता नही ६ । प्रह चिर, अनादि, 
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अशेय है।" यही हिरण्य है जिसके ऊपर जड़ तत्त्वों--मन 
जीवन, जड़ तत्त्व का आवरण पड़ा हुआ है। इसी से स्वर्ण-फिररों 
निकक्षती हैं जो हमें भौतिकता से ऊपर उठने के लिए प्रेरित करठी हैं । 


यह रे हिसण्य का अवगशुण्ठन, 
' चेतना देंके जिससे आनन। 
दिशि-दिशि में इसकी स्व किरण, 
वरसातीं श्री, सुपमा, सुद्दाग। 
«. + स्वर्णिम पराग'--सखणे-किरण 
मन! ही बन्धन व मोक्ष का कारण है, ऐसा कट्दा गया है। 
मन में वह शक्ति निहित हैं. जो ऊध्वे-चेतन की ओर हमें उन्मुख करती 
हैं। प्रायः यह शक्ति भौतिकता के आग्रह के कारण प्रायः रुद्ध रहती 
है फिर भी' यह शक्ति भौतिकता के प्रभाव के क्षणों में कमी-कभी 
मनुष्य को 'ऊष्बे-चेतना फी ओर ले चलने की प्रेरणा देती है । इस शक्ति 
के उद्ित हो जाने पर मन जगत के आननन्‍दों में सन्‍्तोष नहीं पाता, 
' उसमें शाख्वत प्यास जग जाती हूँ और बह अन्तर्ज्योति से ज्वलित दो 
लाता है। पन्तजी ने प्रकृति के पदार्थों को प्रतीक के रुपमें प्रहण 
छर साधनात्मक स्थितियों का वणन किया हैँ । अब उनके लिए प्रकृति 
करे धाह्य-नैसगिक सोन्दर्य का विशेष मूल्य नही हैं। अब तो प्रकृति 
चेतना के ऊध्वे-दिशा के सबम्बरण में सहायता पहुँचाती दे अतः उसका 
प्रतीकात्मक रूप ही सम्मुख आता है ।* 

'पन्तजी इस अन्‍्त्योति को जगाकर समन्वय की खोज के पक्तपाती 
हैं। उपनिपदों में “द्वासुपर्णा” की कथा हैँ कि एक यृक्त पर दो पत्ती 
चेंठे हुए हैं, जिसमें एक फल चखता है. किन्तु दूसरा तठस्थ रहद्दता है 

« पन्‍्तजी कहते हैं कि ये दोनों पक्ती अतिवाद” के प्रतीक हैं, हमें तो 
पेसा पछ्छी बनना चाहिए जो भोग करते हुए आन्तरिक ठटस्थता से 
युक्त हों | भौतिकता में आवद्ध रहने पर भी अन्तर से हम आध्यात्मिक 

» '"ज़िनासा'-स्वर्ण किरण | 

* यह सोने फा चाँड, उया ए्योत्तिमंय मन सा, 
सुरंग मेघ पग्रचगुण्यन से पग्राभा-आरानम सा। 
उज्ज्य्ल गलित, हिरदय घरसता उससे मरमत, 


2. 


भादी के म्पप्ती से घरती को विजदित कर ॥ 





श्धर पन्तजी के मूँतले काव्य और दरोन 
की शोध में निमम्न रहे क्योंकि भोग व त्याग दोनों जीवन के अच्छे हैं-- 


कहीं नहीं कया पक्ती ? जो चखता जीवन फल, 
विश्व वृक्त पर नीड़, देखता, भी है निम्वल | 
परम अहम्‌ ओ द्रष्टा, भोक्ता जिसमें संग-सग, 
पद्लों में वहिरंतर के सब रजत स्वर्ण रंग। 
ऐसा पत्ती, जिसमें हो सम्पूणं सन्तुल्तन, 
मानव वन सकता है, निर्मित कर तरु-जीवन । 
परन्तु ऐसा पक्षी वनना तभी सम्भव है जब कि तन के मन मे 
(070४7 77770) अवस्थित आत्मा के मन की (9प000780700< 
ए्शञ१6 ठ 800॥४7४778] 8४0०) पहचान हो जाय ।# अत 'दाया- 
भर्न” या वाह्म-मन को छोड़ कर, आन्तरिक मन की पहचान फे 
विना व्यक्ति द्रष्टा व भोक्ता नही वन सकता । माक्संवादी इसे स्वीकर 
नंद्दी करते क्योंकि नई परिस्थितियों में ( जिनमें नवीन आध्यात्मिक 
शैतना का विकास दो रहा है ) उनका दर्शन रूढ़िवादी बन गया । 
जिस प्रकार मध्ययुग में व्यक्तिवादी दशन रूढ़ि-प्रिय हो गया था 
बैसे द्वी माक्सेवाद नवीन चेतना को स्वीकार न कर अपनी जड़ता 
में ही मम्न हैं। अरविन्द ने इस जड़ता से ऊपर उठने का आवाहन 
क्रिया था । अत उनकी विचारधारा ही माननीय है । 


पन्‍्तजी ने अरविन्द की ही तरह यह मौलिक प्रश्न उठाया है 
फि यह सुख दुःखात्मक जड जगत का बन्धन क्यों बनाया गया 
प्रद्ष ने अपने विनोद फे लिए 'अन्तत हम सब जीवधघारियों फो कष्ट 
परम्परा में क्‍यों पटक दिया ? “विधि ने ऐसा विषम-विग्ध, अहं, 
किया क्‍यों सज़न १” ओर इसका उत्तर भी कवि ने अरबिन्ध क्ली 
पद्धति पर ही विया है 


यह जगत अशुद्ध बुद्धि से देखने पर दुःखात्मक लगता है। तटस्थ 
होकर देखने से इसमें मूल सत्ता की आनन्दात्मक अभिव्यक्ति ही प्रतीत 
होती है । सुख-दुःख, आशा-मिराशा, लाम-हानि के प्रश्न संकुचित 
दृष्टि से देखने पर शात्त प्रतीत होते हैँ । वस्तुतः वे सापेक्ष हैं । पर 
# तन के मन में कहीं श्रन्तरित, आत्मा पा मन है खिर ज्योतित | 
इन छाया दृश्यों फो शो, निव झ्लामा से कर देता जीजित ]| 


चिन्तन फी चरम प्रिणति श्प्र्श्‌ 


निरपेक्ष दृष्ठि. से देखने पर वे आनन्द के ही रूप हैं, उनका कोई स्वतन्त्र 
अस्तित्व नही है-- 


“घप-छाँह यह जग, आशा में घुली निराशा । 

राग हंपष, सुख, दुःख सेंग वेंधी अमिट अमिलापा॥ 

पाप, पुण्य ओ मिथ्या सत्य जगत में गुधित | 

ज्योति तमस इन्द्रों से निम्वय संसृति निर्मित ॥ 
जगत जीवन के कुछ अभ्यास, वन गए अब डर के विद्वास। 
सदू असद्‌ सदाचार व्यवहार, ज्षिपट प्राणों से गए उदास ॥” 


खरिडित दृष्टि से देखने का ही यह परिणाम है कि जगत जीवन 
फे कुछ अभ्यास हमारे विश्वास- बन गए हैं। हमें अखण्ड दृष्टि से 
देखना द्वोगा, वाद्य सामाजिक दृष्टि से आन्तरिक दृष्टि महान्‌ है-- 


“सामाजिक जीवन से कहीं महत्‌ अन्तर्मन जीवन, 
भर देगा भूखी घरती को, अन्तर्जीवन प्लावचन ।* 


यह “अहञधित रघन्नमय जगत मनुष्य की आसत्ममुक्ति के लिए 
रचा गया है । इस आत्म मुक्ति! को ध्येय मान लेने पर--जड़ व चेतन 
को एक ही सत्ता की अभिव्यक्ति सान लेने पर--सुख, भेद, वर्ग, बे 
जाति, से स्पर्धा, सद्गकष आदि की समस्‍यायें स्वतः शान्त हो 
जाती 8-- 


वही ब्रह्म तिरोहित जड़ सें- जो चेतन-में विकसित । 

चही फूल, मधु, सुरभि वही मछुलिह-चिर- गुझ्लित | 

वस्तुभेद् ये. चिर अमूर्त ही सव में सूर्तित। 

पह अल्लेय, स्वत. सम्बालित, एक अखण्छित। 

अधः ऊछ्ते बहिरन्तर,, उसके सृष्टि सद्वरण। 

सांत, अनन्त, अनित्य, नित्य का वह, चिर दर्पण । 
परन्तु वह जात में, व्याप्त होकर भी उससे, परे है :-- 

$ कवि ने कभी “ताक रहे हो गगन” कविता में” मिद्दी की” ओर- 
देखने की प्रार्थना की मी, श्राज वह सामाजिक जीवन -को-गौण और श्रान्त- 
रिक जीवन को मुख्य मानता दहै। यद्दी है पन्तजी के चिन्तन की अरविन्दवाद 
के कोड़, में चरम- परिणति | अब वे-विश्वास-करते-ई-कि यह चिर्तन चिन्तन 
भूली घरती को सम्पत्न-बना सकृता -है;। 





प्र 


श्गर परशजी छा तूठव-काध्य और दर्शन 





एक एकता से न बद्ध, बहु मुख शिख शोभन | 
सबे, सब से परे, अनिर्वंचनीय, वह परम । 
--स्वण-किरण प्रष्ठ ११६ 
स्रण-किरण,के अशोक वन! में भी कवि ने इसी अरबविन्द- 
दृशेन के आधार पर सीता राम रावणादि को प्रतीकात्मक रूप में 
ध्यक्त किया है | रावण युग-वेभव का प्रतीक था, प्रताप बुद्धि बल छा 
स्तम्म परन्तु वह आध्यात्मिक चेनना को माकक्‍्सेवादियों की तरह 
स्वीकार नही करता था। अत प्रभु! ने अथतार लेकर मद्दी-सुता 
मैथिली ( नवीन चेतना ) का उद्धार किया। आज के युग में भी 
भौतिकवाद रावण के समान विज्ञान, बुद्धि, वेभव, अभिमान, प्रताप, * 
बल से युक्त है । वह आध्यात्मिक चेतना का तिरस्कार कर मदान्ध 
द्वोता जा रहा है और भौतिक भोग पर दी उसकी आस्था है। अत 
पुनः इतिहास की पुनरावृत्ति होगी और विज्ञान अध्यात्मवाद की 
विजय होगी । भौतिकवाद रूपी रावण का नाश होगा। और तथ 
मारत द्वी विश्व का अध्यात्म-गुरु बन कर शान्ति का प्रचार करेगा । 


यह नवीन अध्यात्मवाद समन्वित दृष्टि को लेकर चलेगा। 

मष्यकालीन धअध्यात्मवाद व योरापीय अ्रध्यात्मवाद समन्वय को लेकर 
नहीं चले । उन्होंने या तो भीतिक जगत को महत्त्व ही नहीं दिया 
ओर यदि दिया भो तो चेवना गौण स्थान दिया । अध्यात्मवादी सदा 
पारलीकिक दृष्टि को महत्त्व देते रहे। किन्तु अब अध्यात्मवाद में 
भौतिक क्षेत्र की उपलब्धियों का तिरस्कार नही होगा, जड़-तत््व को 
चेतना का ही एक रूप माना जायगा और जड़-तत्त्व से चेतना के 
उच्चतम शिखर तक पहुँचना “ही जीवन का उद्देश्य निश्चित होगा। 
कला, दर्शन, धर्म, शासन सथ इसी का भ्रचार करेंगे । प्रत्येक व्यक्ति 
फो 'आत्म-चिन्तन के लिए सुविधाएँ दी जायेंगी। आज ज्ञान की 
अलग-अलग भौतिकवादी शिविरव॒ अध्यात्मवादी शिविरों मे बाँट 
दिया गया है। समन्वय करने वाली दृष्टि का लोप हो गया है-- 


भाव सत्य! बोली मुख मटका, तुम-मैं की सीमा है वन्धंन। 
मुमे सुद्दाता वाइल सा नम मे, मिल जाना, खो अपनापना। 
गोली 'वस्तु-सत्य” मुख विचका, मुमे नही भाता यह दर्शन । 

भिन्न देह है जहाँ, भिन्न रुचि, भिन्न स्वभाव, भिन्न सवके मन ॥ 


चिन्तन कौ चरम परिणति शरद 


नहीं एक हैं मरे सभी गुण, इन्द्र जगत में हैँ नारी नर। 

स्नेही, द्रोही, मूख, चतुर हैं, दीन, धनी, कुछप ओ सुन्दर ॥ 

आत्मसत्य” वोली मुसका कर, मुमे ज्ञात दोनों का कारण । 

मैं दोनों को नहीं भूलती, दोनों का करती सद््ालन ॥ 

पंख खोल सपने उड़ जाते, सत्य न घढ़ पाता गिन॑ गिन पग। 

सामझस्य न यदि दोनों मे, रखती मैं, क्या चल सकता जग ॥ 
--स्वर्णघूलिः--प्रष्ठ १९ 





अथात्त्‌ भाव-सत्य ( मध्यकालीन आदशबाद ) व वस्तु सत्य 
( भौतिकवाद, विश्लानवाद, बुद्धिवाद ) दोनों अपूर्ण और एकाझ्ली हैं। 
आत्मा के द्वारा ( अन्तर्चतना के द्वारा ) निर्धारित ज्ञान ही अनेदामा 
में एकता का दर्शन कराता है। बुद्धि घ मन दोनों सत्य का निर्णय 
करने में असमर्थ हैं। ये सत्य का एक अंश ही देख पाते हैं; उसे भी 
खण्डों में घाँट कर देखते हैं. ओर सामझस्य की ओर नहीं घढ़ते। 
किन्तु आज सनुष्य की दृष्टि सामने की ओर देखती है, भौति- 
कता के आकर्षण से जग-जीवन रण-जर्जर हो गया है । घद्द ऊपर फी 
ओर--अछाय की ओर देख ही नही पाता । अतः पनन्‍्तजी इस सामझस्य 
को ही वाणी देते हैँ जिसमें मौतिकवाद फो शरीर घ अध्यात्मवाद 
को हृदय के स्थान पर मानलिया जाय। माक्संयादी लोह-मुप्ठि 
ने आत्मा की कोमलता की ओर देखना घन्द कर दिया है परन्तु 
यह निम्धय है कि ऐसी कर र-मुष्टि पिपल जाएगी और जनयल्ल से 
महान, मनुष्यत्व की क्षमता प्रमाणित होगी ।* विज्ञान के बल पर 
आ्राज भौतिकवादी अहस्मन्य हो उठा है अतः युद्ध के रूपमें अपने 
अहझृार का प्रदशेन करना चाहता है, जिससे वह स्वयं नष्ट 
हो जायगा। ऐसा क्‍यों है? मन को ही सत्य के निर्णय फा 
मुख्य साधन मान लेने के कारण* | अत. मन के पुत्र (वैशज्ञानिफ घ 
मौतिकवादी) अपने ही आविष्कारों से विनष्ट द्वोंगे. आत्म-चेतना ही 
* 'सवर्ण-घूलि?- एष्ठ १३ 

२ “मत प्रेत ये मनोभूमि के सदियों से ये पाले पोसे, 

ऊर्घ-मनुज ये नहीं, श्रघोमुख, उलठे जिनके जीवन माने 

झअन्धकार खाँचता इन्हें है, गाता रझघिर प्रलय के गान? 
- स्व्युधूलि 
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जड़ तत्त्व को शासित करती है, और ये उसे मानते नहीं है, यदि 
आत्मा को मानले तो इन मादक आविष्कारों पर अजुशासन हो जाय 
ओर उनका प्रयोग मानव के सुधारों के लिए होने लगे | अत 'ऊध्वे- 
मुखता की आवश्यकता है, तभी वे सहान बन सकेंगे | 

अरविन्द-इशन की सबसे वडी विशेषता अवतक के प्रत्येक 
क्षेत्र के ज्ञानों मे, उपनिषद के आधार पर, समन्वय खोजने की प्रवृत्ति 
है। उनकी दूसरी विशेपता चेतना के अनेक स्तरों की कल्पना है, 
जिसके बल पर वे ऐसा समन्वय खोज सके हैं ।* यदि आप इन 
स्तरों ( ऊध्ते-चेवन, मन, जीवन, सेंटर ) आदि के विभाजन को न 
स्वीकार करे तो अरबिन्द्र का दर्शन समाप्त हो जाता है। पनन्‍्तजी 
भौतिकवाद की णकाज्लिता से पीड़ित होकर इन दोनों विशेषताओं 
को स्वीकार करते हैं ओर काव्य में इन्ही दो का अधिक प्रचार करते 
है। अत अरविन्द-दर्शन के अन्य सूक्ष्म विवरण उत्तकी कविता मे 
नही मिलते, थे वार-बवार सन और ऊध्वे-चेतना की ही पुनराजृति 
कर, समन्पय की प्रेरणा उत्पन्न करते रहते हैं-- 


“ध्वे-सचुज वनना महान है, 

वे प्रकाश की हैं सन्तान। 

ऊध्ये मठुज॒ बनना महान है, 

करना उन्हें आत्म-नि्माण |”? 
“ स्वर्णधूलि!--प्रछ ३० 
चूँकि ऊध्व-चेतन की ओर चलना ही अरविन्द के योग-दर्शन 
का सुख्य लक्ष्य हैं। अत पन्तजी सी इस नवीन-चेतना के अनेक 
प्रकार से गीत गाते हैं। अरविन्द ने इस चेतना को अनुभूति के माध्यम 
से और पन्‍्तजी ने कल्पना के माध्यम से श्रहण किया है। अत कवि 
की कल्पना के पड्डू नवीन चेतना का वर्णन करते समय खुल जाते 
हैं और उसने वह प्रकृति को प्रतीकों के रूप मे स्वीकार कर, उनके 
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साध्यम से इस नवीन चेतना के गीत गाता रहता है, ओर आज के 
कलाकार का यही उद्देश्य ठहराता है क््योंकि इससे ज्ञान में समन्वय 
के साथ-साथ, देश, जाति, चरण, बगे, युद्ध, अशान्ति, राग-द्वेप, कलह, 
प्रतियोगिता आदि के द्न्द्-ों का विनाश हो जायगा। यही कारण है 
कि पन्‍्तजी के काव्य में मनुष्यस्व के विकास के लिए इस नूतन- 
चेतना की अत्यधि # आवश्यकता है | इससे बढ़ती हुई सामाजिकता 
( माक्संबाद ) के साथ-साथ व्यक्तित्व के विकास की असीम सम्भा- 
बनाएँ सुरक्षित हैं| अतः अरबविन्द-इर्शन के सूक्ष्म विवरणों को न देकर, 
कवि पन्त उसके उन तत्त्वो का ही अधिक प्रचार करते हैं जिनसे साम- 
ज्ञस्य सम्भव हैँ। साधना की स्थितियों मे क्या-क्ष्या अनुभव होते हैं, 
इसका वर्णन वे कम करते हैं, जेसा कि अरविन्द भे मिलता है । वे 
सममते हैं कि माक् 4वादी सामाजिकता' व्यक्ति के विकास में वाधक हैं 
अतः उसका विरोध उनके दशन द्वारा ही सम्भव है । अत. यह कार्य 
वे बड़े ही उत्साह से कर रहे हैं। अरविन्द ने दाशनिक दृष्टि से 
भौतिकवाद को स्वीकार-अस्वीकार कर अपने योग पर अधिक ध्यान 
दिया है, पन्‍त ने सानवतावादी दृष्टि से माक््सवाद के क्रान्तिकारी पक्ष 
का खण्डन कर, सामान्य सानवतावादी त्त्त्वों का प्रचार किया है। 
यह है पन्‍त व अरविन्द की “एप्रोच” का अन्तर | इसीलिए पन्तजी 
साम्यवादियों पर जितने सीधे आक्रमण करते है, उतने अरविन्द नहीं 
क्योंकि अरविन्द समाज से निरपेक्ष त्र तटस्थ रह कर प्रचार करते 
थे। पन्तजी को साक्संबादियों के प्रहारों का जो मन? में अनुभव 
हुआ है उसे।वे “अष्वे-चेतन” के गीत गाने पर भी न दवा सके । उनकी 
इस 'कसकः? का वर्णन जितना स्पष्ट हृस उनके काव्य-रुपकों में देखते 
है, उतना स्पष्ट बन 'स्वण-किरण', व 'स्वर्ण-प्रल्ि! से नहीं मिलता, 
उत्तग” मे भी नहीं । 


'. 'पआ्रास्था' से 'स्वण-किरण! और स्वर्णयूलि तक आकर पन्‍्दजी 
ग्राचीन सत्याग्रहवाद का पुन प्रचार करने लगे है, यह अरविन्द-दशन 
नही. अरबविन्द-इशंन का परिणास हैँ, जो भौतिकवाद व अध्यात्म- 
घाद का समन्वय स्वीकार करके भी, भोतिक जगन की समस्याओं की 
उतनी चिन्ता नहीं करता जितनी “आत्मोन्मुखदा” की करता है । 
प्रमाण यह है कि १४ अगस्त ( १६४४ ) के “'सामाहिक हिन्दुस्तान! में 
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भी पघह गोआ?, पर नहीं लिखता, 'पटना' के पुलिस अत्याचार पर 
नहीं ज्िखता, “स्वर्ण-किरण” पर लिखता है। समन्वय अच्छी चीज 
है, परन्तु जय वह सम्भव दो । पन्‍तजी समन्वय की' खोज में पैगम्बर 
घनते गए हैं झौर उनका काठय भी “पेगस्वरी-काव्य” बन गया है। 
अतः भौतिक समस्याओं के हल में भी, जन-सद्अठडन व उसके दबाव 
को स्वीकार न कर सन्‍्तों व वैरागियों की तरह वे आत्मसमपंण का 
पाठ पढ़ाते हैं। 'मानसी” रूपक में उच्च बगे को उनका उपदेश है-- 
“अब भी चाहो पा सकते तुम जन सन पूजन, 
जन मन्नल के लिए करो जो विभव समर्पण । 
ज्ञन सेवा ब्रत के चिर ब्रती, रहो तुम रृढ़ प्रण, 
संस्कृति, ज्ञान, कज्ञा का करना सीखो पोषण ॥” 
कितना सुरूर क्रियाहीन उपदेश है । उम्बवगं सदा से ऐसे उपदेश 
सुनता आया है और हँसकर टाल देता है, माँगने पर लापरवाही से कुछ 
टुकड़े फेंकदेता है, वस । १५ अगस्त सन्‌ १६४७ पर समन्वय चाहने 
घाज्ञा कवि 'स्व॒तन्त्रता-दिवस” के आगमन पर अआश्यात्मिक शक्ति की 
बिजय सममता है, समदिक्‌ धरातल पर होने वाले सह्ब्ष तथा 
अनेकशः, अज्ञात बलिदानों के लिए एक पंक्ति भी नहीं लिखता 
उसके लिए-- 
“शान्त हुआ अब, युग-युग का भौतिक सद्नपण | 
मुक्त चेतना भारत की यह करती घोषण ॥”? 
यह निर्णय कैसे निकाल लिया गया ? इसका उप्तर यही है कि यह 
आध्यात्मिक तत्वों को दही मुख्य मानने का परिणाम है। पन्तदी ने 
'छवणे-धूलि! में “देव-काज्य” शीष॑क से एक कविता लिखी है, घस्मुत' 
यह 'देव-काव्य' द्वी है, उसमें मानवीय तत्त्व कम हैं । 
(२) उत्तरा 
'स्वणे किरण? व स्वर्णंधूत्ति' के पप्चात्‌ सह्लीर्णतावादी साम्य- 
घादियों फी प्रतिक्रिया अत्यधिक कठोर हुई और इसलिए पन्तजी से 
“त्तरा' की भूमिका में अपने पक्त को स्पष्ट करने के लिए अरबविन्दू-दर्शन 
की सहायता लेकर साम्यवादियों फो उत्तर दिए हैं । साथ ही पीछे 
के काव्यों मे नवीन दृष्टि से सामसख़स्थ खोजने का प्रयत्न किया है । 
हम सबे प्रथम पनतजी के दृष्टिकोण हो स्पष्ट करेंगे तत्पश्चात्‌ उनकी 
मान्यताओं पर विभार करेंगे । 
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यह भूमिका अनेक प्रकार की श्रांतियों का उत्तर देने के लिए लिखी 
॥ है। पन्‍्तजी के अठुसार आज का युग 'संक्रान्ति-युग' है, क्‍यों ! 
त्योंकि अरविन्द ने कहा है कि सध्यकाल के दाश निकों ने भौतिक तत्त्व 
की महत्त्य नहीं दिया, यह अतिवाद था और दूसरी ओर भौतिक- 
ग्राद्िियों ने केबल भौतिक तत्त्व को ही महत्त्व दिया, चेतना को उसी 
न विकसित रूप साना, अत. यह दूसरा अतिवाद था। चूँकि ये दोनों 
कार्य बुद्धि के परिणाम थे और बुद्धि की सीमायें हैं, सीमित बुद्धि से 
असीस एकता का निर्धारण सम्भव नहों है | अतः बेविध्य प्रधान विश्व 
५ एकता को खोज अन्तर्चेतना से ही हो सकती है । यह सासजझ्ञस्य की 
भावना,ठभी उत्पन्न हो सकी है जब चिन्तन अपने अतिवादी स्वरुपों में 
उपस्थित हुआ । यदि 'सायावाद” जगत की सत्ता का निषेध न करता, 
यदि साक्सेबाद 'मेंटर' को ही सर्वस्व न मान लेता तो सामझस्य 
खोजने की प्रवृत्ति उत्पन्न ह्दी नहोंती। अत. उक्त दोनों चिन्तन- 
धाराओ< के अतिवादी रुप सामज्ञस्य की प्रेरणा उत्पन्न करने म 
सहायक हुए और चिन्तन के ऐतिहासिक विकास की दृष्टि से अध्या- 
त्मवाद व माक्सबाद दोनों की उपयोगिता सिद्ध होगई। 
आज साक्संबाद या. भौतिकवाद का प्रभाव है, और 
कुछ लोग मसध्यकालीन मायावाद, शुन्यवाद आदि उन 
विचारधाराओं को मानते हैं जो जगत को महत्त्व नहीं देती। 
अतः सामझ्स्य खोजने की प्रवल्न प्रेरणा कुछ मनीषियों सें उत्पन्न 
हुई, जिनमें अरविन्द का नाम अम्रगण्य है, जिन्होंने सामझस्य! पर 
जोर दिया और कहा कि यह असम्भव है कि भौत्तिकवाद सबंदा ही 
आध्यत्मिक भूख को दवाने में सफल रहेगा । आज़ आध्यात्मिक भूख 
प्रथल हो रही है,,' आन्तरिक मन यह स्त्रीकार नही करता कि सन 
के परे कोई शक्ति नही है । अत आज हमें मन से ऊपर जो चेतना 
है, उसका आभास मिल रहा हैं, जो हमें यह स्वीकार करने को विवश 
करती है कि एक आध्यात्मिक प्यास तभी पुष्ट होगी जब मन, जीवन 
ओर सेटर के चन्धन में बढ आत्मा का उद्धार होगा। अतः मात्र भौतिक 
उन्नति ही हमारा ध्येय नही हैँ । हमें व्यापक मानवता को सम्रद्ध फरने 
के लिए 'नवीन चेतना' में विश्वास करना ही होगा, जो हमारे आन्त- 
रिक विकास के लिए असीमित, भ्ज्ञात क्षेत्र खोल देती है, जिससे 
ज्ञान, शान्ति, मानवता, विश्व-प्रेम आदि देवी शुशों की सम्भावनाएँ 
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बढ़ जाती हैं किन्तु साथ ही हमारी अन्तरात्मा यह भी अब स्वीकार 
नहीं करती कि ब्रह्म का क्रीडास्थल यह भौतिक जगत मिथ्या है। इसलिए 
हमे मध्यकालीन निपेधात्मक सस्कृति का विरोध भी करना है, 
साथ ही भौतिकवाद की जड़वादी प्रवृत्ति का भी निराकरण करना 
है। ये दोनों काय आज मुख्य हैं. जिनमें मध्यकालीन निषेधात्मकता 
का विरोध कर माक्सेवाद ने उसे समाप्त कर दिया है। अब आजकी 
स्थिति में, माक्संबाद की जडवादिता का युग है । साथ ही हमें 
नूतन आध्यात्मिक चेतना का भी अलुभव हो रहा है। अत यह युग 
संक्रान्ति का युग है । हमें दोनो में से एक को चुन लेना है। व्यापक 
दृष्टि से देखने पर 'नूतन-चेतना” को ही स्वीकार करना चाहिए 
क्योंकि जडवाद का मागे सुविधा जनक अवश्य है क्‍योंकि वह जड़-त व 
को ही स्वीकार कर चेतना सम्बन्धी अनेक शाश्वत प्रश्नों को टालकऋर 
मनुष्य के आन्तरिक, दिव्य, अनुभवों व आत्मा की साक्षी को अस्वी- 
कार कर देता है, जिसका अनुभव हम वरावर अपने जीवन में करते 
हैं । अत उसका विरोध करना ही होगा । 





पनन्‍्तजी ने 'नूतन-काव्य” में अरविन्द की उक्त चिन्तन-पद्धति 
को पूर्णतया स्वीकार कर माक्सेव|द का खण्डन किया है । इस 'नूतन- 
चेतना” के गीत ही स्त्र्ण-केरण', स्वर्णधूलि' और “उत्तरा' आदि में 
गाये गए है, यों तो 'ज्योत्सना? से कवि ने जड़वाद को ही सारे दुःखों 
का कारण माना था। पाठक इससे परिचित हो चुके हैं । ज्योत्सना? 
में चन्द्र की पत्नी चाँदनी”? कवि के अनुसार चेतना? की प्रतीक है। 
'गुखन? से भी यत्र-तत्र इस नूतन चेतनावाद” की प्रतिध्यनि मिलती 
है। कवि का कथन स्पष्ट है कि जो लोग केवल बाह्य दृष्टि से 
थयुगवाणी'-युगान्त'-ऊाल को नूतन काव्य का सवेधा बिरोधी मानते 
हैं, वे भ्रम में हैं क्योंकि कवि ने ज्योत्सना! मे आन्तरिक 
चेतना व वाह्मय भौतिकवाद का समन्वय किया है और उससे इस यग 
में मानवता का किस प्रकार हित हो सकता है, यह बताया है ।# 

* यद्द बात दूवरी है कि ज्योत्सना? के इस समनन्‍्पय से मानयता 
का द्वित न हो, पर कवि का विश्वास ऐसा ही हे-विश्वास या अ्रन्धमिश्वास 
विधेफ पर फम, श्रास्था पर अधिक खअ्राचारित रहता है--लेग्बक 
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मैंने कहा था कि पन्तजी के सारे काव्य में एक ही आध्यात्मिक 
आस्था का विकास मिलता है। अरबिन्ड से प्रभावित होने के पूवे भी 
वह ब्रह्म्रादी था और अरबिन्द से प्रभावित काठ्य से तो बह उसको 
स्पष्ट रूप से स्वीकार ही करता है। बीच के काउ्यों में--युगवाणी' 
धुगान्त! आदि में--माक्सवाद से प्रभावित कुछ कविताएँ हैं, साथ 
ही अध्यात्मवाद से प्रभात्रित प्राचीन घारा की कविताएँ भी हैं, यह्‌ 
हम दिखा चुके हैं । नूतन समन्वित दृष्टि के विकसित होने पर पन्तजी 
ने बताया कि वस्तुत' युगबाणी” व 'भरास्था? में जो वाह्म सद्दपे की 
प्रधानता मिलती है, उसका कारण चेतना का समढिक्‌ घरातल पर 
संचरण है | अथात्‌ कवि वहाँ वहिम ख अधिक रहा है। उसे अन्तमु ख- 
प्रधान काव्य स्व्रण-किरण?, उत्तरा” आदि का घिरोधी काव्य न 
मानना चाहिए क्योंकि प्राम्या' आदि में कवि की चृत्ति बाह्य संघर्षो 
पर अधिक रही है और स्वृशकिरण' आदि में आन्तरिक सट्ठर्पों पर। 
अत जैसे एक ही चेनना जड़ व चेतन ( जीबात्मा ) दोनों रुपों में 
अभिव्यक्त होती हैं, उसी प्रकार कयि की एक ही चेतना जब भौतिक 
उन्नति की ओर अधिक ध्यान देती है तो वह मान्सेवाट को स्वीकार 
कर लेता है और 'प्रास्था” आइि में उसे वाणी ऐेना है, जब आध्या- 
त्मिक उन्नति की ओर उच्मुख होता हैं तो वह आध्यात्मिक नूतन 
चेतना को स्व्रणकिरण' आदि में वाणी देना है। साथ ही प्राम्या-काल? 
की रचनाओं में केवल भोतिकवादी प्रवृत्ति नही है, वहाँ आध्यात्मिकता 
प्रधान रचनाएँ भी हैं । अत यह कहना कि पन्तजी अमुक संबत्‌ तक 
धअध्यात्मवादी रहे फिर प्रगतिवादी हा गए ( अपने ,तथाकथित अर्थ में) 
ओर फिर अध्यात्मवादी हो गए, गलत है, स्वय कवि की साक्षी 
हमारे साथ है। कवि की दृष्टि मे सबन्न समन्वय की भावना विद्यमान 
हैं। आम्या! आदि में समतल धरातल पर-लौकिक घरातेल पर 
आध्यात्मिक सत्यों का ससनन्‍्यय किया गया है--अथ्थात्‌ यह कहा गया 
हैँ कि अध्यात्मवाद तभी पूर्ण होगा ऊब भोतिक उन्नति को स्वीकार 
किया जाय । अत मास्संबाद के एक पक्ष को म्पीकार किया जाय। 
'खण-काव्य' मे समतल मान्यनाओं का उच्च धरानल पर समनन्‍्पय किया 
गया है अर्थात्‌ कोरा भौतिकवाद एकाड़ी हैं। जब तक आध्यात्मिक 
चषेत्र की असीम सम्मावनाओं को स्त्रीकार न किया जायगा, भोतिक- 
वाद व्यक्तित्त का विकास न कर सकेगा, मानवता अधिक व्यापक, 
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समृद्ध, कोमल व दिव्यता से युक्त न हो सकेगी । इस समन्ययवाद को 
यों सममना चाहिए-- 








फ>नन+म»«-»म 


क्रम रचनायें मान्यताएं. और समन्वय 
घरातल ( स्तर ) 


१ | युगवाणी, युगान्त, | ऊध्षे सान्यताएँ | अध्यात्म + भौतिक- 
प्रास्या । आओर सम धरातल । | बाद८"समन्वय 





२ | स्तणकिरण, स्वरण- | पमतल सान्यताएं- | औतिकवाद + 
धूलि, उत्तरा, रजत- (भौतिक जगत्‌ संबंधी) दल जर लक 
शिखर, अतिमा और समन्वय 
आदि । ऊध्च-घरातल्ल८न- 

(आध्यात्मिक क्षेत्र) | 


इस 'समन्वय” से स्पष्ट है कि पन्‍्तजी एक विकसित चेतना फे 
फवि रहे हैं उन्होंने अध्यात्मवादी आस्था रखने पर भी माक्सबादी 
मान्यताओं के विना;अपने प्रारम्भ के अध्यात्मवाद को अधूरा सममा 
है और बाद के काव्यों में आध्यात्मिक मान्यताओं के बिना 'ाक्स- 
वाद” को अधूरा सममा है। इस प्रकार कवि की दृष्टि समन्त्रय पर 
सर्वेदा से ही रही है | यह वात दूसरी है कि बह सन्‌ ४० के बाद अपने 
उपयु क्त समन्‍्त्रय को अरबिन्द की भाषा मे कहने योग्य हो गया है 
क्योंकि अरविन्द को पढ़ने से पूबर समतल व ऊध्व-धरातलों से बह 
परिचित न,था | तब उसका ,आस्थाशील मन माकक्‍्संवादी युग में 
भी, वही सब कुछ,है, उससे आगे., कुछ नही यह स्वीकार नही करता 
था ।.माक्सवाद को पूर्णतया स्वीकार न करने के उद्धरण देकर में पीछे 
के प्रष्ठों मे कधि की चेतना का विकास स्पष्ट कर चुका हूँ। 


'समन्तय” को सममझाकर ,माक्सेवाद व भारतीय माक्सेवादी 
आलोचकों के सम्बन्ध सें कवि कहता है कि वह वर्ग-युद्ध व रक्त-क्रान्ति 
को स्वीकार नही करता । यद्यपि आस्या! में बह “हिंसा? को नीति के 
रूप में एक दो जगह दवी जयान से स्वीकार कर चुका है तथापि 
उसका मुख्य स्वर यही रहा है कि यदि मसाक्सेबराद का वर्ग-बैपस्य 
नाश का दद्देश्य अहिंसा से।, ही हो जाय तो अधिक अच्छा हो । 
इसके लिए बह्द/गाधीजी की ओर ठेखता रहा है और सोचता है कि 
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जब देश की स्वतन्त्रता अहिंसा से मिल सकती है तो वर्गे-बैपम्य उससे 
क्यो नही मिट सकता ? आज के युग में विनोवा ऐसा ही प्रयक्न कर 
रहे हैं। नवीनतम कविताओं में कवि ने अहिंसा को शख्र और साध्य 
दोनों रूपों मे स्प्रीकार किया है। यह एक विवाद-अस्त विषय है और 
इस पर हम यहाँ विचार नहीं कर सकते। कवि वरगे-युद्ध व र्त- 
क्रान्ति को माक्स के युग के लिए अनिवायय मानता है ब्वोंकि तथ 
यही परिस्थिति थी । योरोप मे आर्थिक दासता फे घन्धन से मुक्ति 
तब युद्ध के बिना असम्भव थी | ऐसा कवि का विश्वास है। 
जिन माक्सेवांदी आलोचकों ने पन्‍तजी पर लिखा, उन्हें फवरि 

राजनेतिक कम्यूनिस्ट बताता है और यह ठीक है। कवि की दृष्टि से 
माक्संबाद को सांस्कृतिक दृष्टि से स्वीकार करने पर उसमें जनता फी 
हित-भावना आदरणीय है परन्तु राजनैतिक साम्यवादी रक्त-क्रान्तिव 
वर्ग-सट्ठर्प को भी स्त्रीकार करते हैं। वस्तुतः यह विभाजन गलत है क्‍योंकि 
राजनीति, सस्कृति, साहित्य आदि ऐसा कोई विभाजन नहीं है परन्तु 

यहाँ हमें कबि के दृष्टिकोण को सममना है। कवि को दृष्टि से ऐसे 
कम्यूनिस्ट आलोचक कबि के अतिरिक्त उसके प्रशंसकों से अधिक छुब्घ 
है, साथ ही उनमे स्पर्धा, हेप, सकोणता है। 'माक्ष्सेबाद? के सम्बन्ध सें 

चाहे हमारा मत कवि से भिन्न हो परन्तु इसमें सन्देह नहीं कि पन्तजी पर 
कम्यूनिस्ट आलोचऊ६ों ने जो आलोचनाएँ लिखी है, उनमें घोर सद्डी* 
ताबाद व व्यक्तिगत विद्वेष अवश्य है। माक््सवादी दृष्टि से 

कवि का वैज्ञानिक मूल्याकुन थे आलोचक नहीं कर सके, गाली- 
गलीज, व्यक्तिगत आक्षेप व नारेबाजी पर उतर आए ।| अतः पन्तजी 
की यह मान्यता कम से कम हमे मान्य दे । 

कवि की दृष्टि से यह युग राजनेतिक दृष्टि से जनतन्त्र झा थुग, 

व सास्क्ृतिक दृष्टि से विश्व-मानवता का युग है ओर बगे-युद्ध एक राज- 
नैतिक प्रोग्राम मात्र है। वह सावकालिक व सा्वेदेशिक नही है। न 

यह कहा जा सकता है कि उसके बिना हमारा काम नहीं चल 

सकना | यह साक्त्सेबाद का विरोध है और यह विरोध पन्तजी को 

सात्संबादी नही रहने देता । उन्हे 'वर्गं-सममीताबादो” और मानवता- 

वादी सुधारक वना देता है क्‍्थोंकि माक्सबादी दर्शन का मुख्य 

आधार ही वर्ग-सद्दर्प! है | उत्पादन व उसऊ्रे सम्बन्धों को ही वह 

दर्शन, धर्म, सामाजिक व्यवस्था, कला आदि का आधार मानता है 
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आर उत्पादन व्यवस्था में सर्वदा दो वर्ग रहे हैं--मोक्ता वर्ग और 
हत्पादक बर्ग | आज तक का प्रत्येक देश का इतिहास इस बात का 
साक्षी है। स्वयं पन्‍तजी ने राम व कृष्ण को कृषि-युग का नेता स्वीकार 
किया है । अत. उत्पादन के आधार पर समाज के विकास को न 
मानना और वर्गों के सद्ृर्ष को स्त्रीकार न करना वदतोव्याघातः 
_दोष है और साथ ही यदि वर्ग-सद्दष को पन्‍तजी स्वीकार नही करते 
'तो उनके नष्ट करने का प्रयत्न क्यों किया जाय ? गान्धीजी वर्गे- 
दोनों रहेंगे किन्तु धनपतियों का हृदय-परिवत्तेन हो जायगा। बे 
सम्पत्ति को सामाजिक धरोहर सममेंगे | इसे ही माक्सेवाद आदश- 
याद कहता है, क्योंकि यह यथार्थ समाधान नहीं है, कल्पित राम- 
शज्य फी सावना है जो समाज के विकास के इतिहास को भावना से 
मुठलाना चाहनीं है, त्याज्य है। परन्तु पनतजी जब माक्सबाद के 
आधारभूत सिद्धान्त को ही अब 'अस्वीकार करते हैं तो स्पष्ट है कि 
उनका समन्वय? वायवी समन्वय है, मन चाहा समन्वय” है। उनके 
इस समन्वय से “वर्ग-सममौतावाद? पुष्ट होता हैं और सामान्य पाठक 
पर इस समन्वय का प्रभाव यह होता है कि वह “ध्व-चेतना? के 
दिवा-स्व'न में ऐसा उलमता है कि वह जगत की ओर देखना एक 
निम्न-चेतना के स्तर का कार्य सममता है। परिणाम इस समन्वय 
फा वही होता है जो शह्लुर के मायाबाद” का हुआ था | अत' परि- 
श्याम की दृष्टि से मायावाद! व अरविन्दवाद” ढोनों सहोदर भाई 
हैं। ढोनों उपनिपदों से उत्पन्न हुए हैं और दोनों ही अपने-अपने ढद्भ 
से आध्यात्मिक शिविर को श्रर्थात्‌ उस शिविर को जिसमें यथार्थ 
समस्याओं को टालने का ध्येय रहता है, पुष्ट करते हैं। 'मायावादी? 
साक्सचाद के लिए अरविन्दवादी से कम खतरनाक है क्योंकि उसके 
अन्तर्विरोध साफ सामने आ जाते हैं जबकि अरविन्दबाद के 'समन्वय- 
बाद! का स्पृत्प सामान्य पाठक को कुछ समय तक बडा मनोहर, 
तकसद्भत, वैज्ञानिक और ग्रहणीय प्रतीत होता है, किन्तु विचार करने 
पर ज्ञात होता है कि बह मायायाद? से भी अधिक पूर्वागहों से पीड़ित 
इशेन है। अत पन्‍्तजी वर्ग-सद्बप को अस्वीकृत कर जब 'माक्सेबाद? 
को सुविधा देने की प्रणाली का अनुगमन करते हैं तो उनका 'माक्से- 
विरोधी” रूप स्पष्ट हो जाता है और इस वात से क्रोधित होकर उन्हें 
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गाली देने से कोई लाम न होगा | देश में ऐसे बहुत से कवि हैं जो 
माक्सेवादी नही है और कवि हैं, और अच्छे कवत्रि हैं, उनमें ऐसे 
तत्व भी है जो जनता को आगे बढ़ाते हैँ, उनमें जन-कल्याण की 
भावना भी है, सावना को उद्ात्त बनाने की उनसे शक्ति भी है। 
परन्तु यदि वे माक्संवाद' के एक पक्त को स्त्रीकार न कर, अपने 
निजी विश्वासों को मानते रहते हैं तो उन्हें उसी मानवतावादी 
परम्परा में रखकर देखना होगा जो शताव्द्रियों से देश में चलो आ 
रही है । तुलसी, सूर, कवीर साक्पंवादी न थे परन्तु उन्होंने अपने 
हृदय की स्वाभाविक सदुभावना, मानप के प्रति प्रेम, ज़गत-कल्याण 
को लालधा, आदि शुभ सानवरीय भावनाओं ।से युक्त साहित्य का 
सूजन किया ओर अपने वर्ग-स्पार्थों को रक्षा का भो उसी प्रकार 
प्रयन्न किया जिस प्रकार पन्तजी कर रहे हैं | जिस प्रकार यह तुलसी, 
सूर आदि की ऐतिहासिक सीमा थी, उसी प्रकार पन्तज्ञी के साथ 
उनके उच्च मध्यवर्ग के गतानुगतिक संस्कारों की सोमा है, जिन्हें वे 
कमी नहीं छोड़ पाते, अपने साक्सेवादो प्रभाव के युग सें भो वे उनसे 
मुक्त नही हो पाए और आज उन सप्कारों की रक्षा के लिए उन्हें 
अरविन्द के दशेन का अज्ज मिल गया, जिसका प्रयोग वे ज्ञागरुक 
होकर माक्सेवाद? पर कर रहे हैं । इसका विवेकशील आलोचक की 
तरह खण्डन होना आवश्यक है | कवि जब व्यक्तिगत निरपेक्ष विश्वा्सों 
को, सामाजिक विकास के लिए आवश्यक्र वताकर उनको प्राप्ति को 
ही मुख्य मानने लगता है तो उसका खण्डन आवश्यक है। परन्तु 
खण्डन का अर्थ यह नही कि कवि में उपक्तके प्रतिगामी दर्शन! के साथ 
साथ अभिव्यक्त मानवता के लिए श्रेयस्कर तत्ों की ओर भी हमारी 
दृष्टि न जाए और हम शान्ति, राष्ट्रीय, सयम, उद्ारता, व्यापक 
विश्व-मानवता के तत्तयों को पुष्ट करने वाली उसकी देन को स्परीकार 
न करें, यह हमारी कृपण॒ता होगी । किन्तु हिन्दी का यह दुर्भाग्य हैं कि 
भारतीय साहित्य की प्राचीन परम्परा को न समझ कर, सड्ली्णता- 
बादी आलोचकों ने आत्षेपों और विक्ृतियों की खोज को हो आलो- 
चना सान लिया है। यही नहीं, वर्ग-सद् प और रक्त-क्रान्ति के सम- 
धंक तथा उसे वाणी देने वाले माक्संवादी लेखक भो जब इन ताना- 
शाह कुत्सित समाजशाशप्ष्रियों के स्वर में स्वर न मिला कर किंचित मत- 
भेद प्रकट करते दें तो उन्हे भी उसी कुत्सितवा! का शिकार छोना 
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पड़ता है। इसका कारण पन्तजी ने ठीक वताया है कि ऐसे विचारक 
साहित्यिक विद्व ष से अमी ऊपर नहीं उठ सके, सास्क्ृतिक दृष्टि से 
वस्तुतः ऐसे विचारक अभी पिडड़े हुए लोगों में से हैं । 

पन्‍तजी का दृढ़ विश्वास है कि केबल राजनीतिक, आर्थिक 
आन्दोलनों से अर्थात्‌ साम्यवाद् से मनुष्य जाति के भविष्य का 
निर्माण न होगा | परन्तु यह मान्यता ही गलत है कि माक्सेबाद केवल 
राजनैतिक, आर्थिक आन्दोलन है, 'माक्संवाद” का वस्तुत. आन्तरिक 
पक्त वाद्य पक्ष से अधिक पुष्ट है क्‍योंकि वह्‌ विवेक को ही कसौटी 
मानता है, अन्ध-श्रद्धा को नही जैसा कि पन्तजी मानते हैं ओर इस 
देश के अधिकतर व्यक्ति मानते हैं। 'माक्सेबाद” ही ऐसे व्यक्तियों की 
एकमात्र ओऔपधि है परन्तु उनकी आस्था पर जब माक्संवाद प्रहार 
फरता दे तो वे माक्संबाद? के उस पक्ष को स्वीकार नही करते जो 
कल्पना की लम्बी उड़ानों से ही समय नष्ट न कर, मनुष्य के भविष्य को 
शधिक सुखमय बनाने के प्रयत्न में रत हो जाता है। ऐसे व्यक्ति श्रद्धा 
के आधार पर नए-तए भविष्यों की कल्पना तो कर लेते हैं परन्तु 
फ्रियात्मक अनुभव से अपने कल्पित अनुभवों को कभी भी शुद्ध करने 
को प्रस्तुत नही द्वोते क्योंकि “कल्पना के सत्य” को ही बे सब से बड़ा 
सत्य मानते हैं | अतः माक्संवाद को_जीवन-दशन के रूप में देखना 
ध स्वीकार करना चाहिए, केवल वर्ग-बिषमता को मिटाने वाले 
राजनैतिक कार्यक्रम के रूप में नहीं। पन्‍तजोी यह नहीं कर सके | 


इतिहास गवाह है कि श्रंचीन युगों में भी व्यक्तित अनुभवों 
को ही दशन का रूप दे कर, उसका आन्दोलन ( सस्प्रदाय ) खडा 
कर उसे ही प्रचारित करने का प्रयत्न होता रहा है। सामाजिक इृट्ि से 
देखने भर समाज व व्यक्ति का यथार्थ सम्बन्ध समभने का प्रयत्न दार्श- 
निकों ने नही किया। इसीलिए अप्वेतवादी, शुन्यवादी, बाममार्गो, 
नाथ-पन्थी, रहस्यवादी, बैष्णव-पन्थी आदि 'अनेक सम्प्रदाय चले | 
उनके दर्शनों के माध्यम से व्यक्ति ने अनेक अनुभव किये, पर वह मुक्त 
न दो सका क्‍योंकि उसके चिन्तन मे पूर्वाग्रह प्रधान था, व्यक्तिगत 
तत्व-प्रधान था। वह्द निजी इृष्टि से विश्व को देखता रहा और अनेक 
विचित्न साधनाश्नों में उन्चका रद्दा । ऐसी ही एक साधना अरविन्दवाद 
में भी बताओ गई है, जो पन्‍तजी को सव से अधिक वैज्ञानिक लगती 


के हु 
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है। माक्सेवाद इसे स्त्रीकार न कर मनुष्य से विवेकशील बनने की 
अपील करता है। अतः वह मात्र राजनेतिक कार्यक्रम नही है, वह 
मनुष्य के दृष्टिकोण को अधिक तक-सद्बत और अधिक विवेकपूरो 

_बनाता है, उसे अपूर्ण कह कर नए-नए धार्मिक आन्दोलनों को खड़ा 
कर अगरित सम्प्रदायों में एक और गिनती वढ़ा देने के अतिरिक्त अन्य 
_कुठ लाभ न होगा। परन्तु पन्‍तजी कहते हैं कि आज एक व्यापक सांस्क 
तिक आन्दोलन की आवश्यकता है जो चेतना के सम्पूर्ण धरातलों मे सम- 
न्तय स्थापित कर सके, भौतिकवाद व अध्यात्मवाद दोनों में सन्तुलन 
खोज सके | इस आन्दोलन का पृर्वाभास ( कवि के अलनुसार ) उसे 
गांधीजी के व्यक्तित्व में मिज्ञता हैं, यह पन्‍्तजी की श्रद्धा का प्रश्न है, 
अत' कुछ न कहना ही उचित है । 


पन्‍तजी फे अनुसार आज का युग जन-युग” है इसे मानवता- 
वादी युग में तभी बदला जा सकेगा जब कि सांस्क्ृतिक आन्दोलनों का 
प्रारम्भ होगा, तभी सच्ची प्रगति होगी । केवल वर्ग-सद्वपे को उत्तेजित 
करना सच्ची प्रगति नही है अतः सुधार के लिए किए प्रयत्नों का भी 
मूल्य है ओर वे भी मानवता के विकास के लिए अनिवार्य तत्त्व हैं। 
माक्संवाद चूँकि कवि के अनुसार रोजी-रोटी की समस्या को ही हल 
करने का साधन मात्र है इसलिए आन्तरिक मन के सद्डठन के लिए 
गांबीवाद? को स्वीकार कर लेना कल्याणुकर होगा जिससे क्रान्ति फल 
आन्तरिक पक्त ( मन की क्रान्ति) को वल मिलेगा और क्रान्ति, 
विकास, सुधार, जागरण के प्रयत्ञों से एक नवीन संस्कृति का जन्म 
होगा जिससे मेटर, जीवन ओर मन से परिवतेन हो जायगा और ऊर्ध्व- 
चेतना की ओर विश्व उन्मुख हो जायगा, तब विविधता, वर्ग-इन्द्र, 
वर्ण, जाति, देश आदि के अनेक कटघरों में विभाजित जनता पूर्ण एकता 
का अनुभव करेगी ओर ये सारे इन्द्र स्वयंमेव न2 हो जायेंगे ( पनन्‍्तजी 
की इस सांस्क्रतिक-चेतना का नाम अनन्‍्तर्चेतता! या नच्रीन सगुणः 
हैं) ओर जब अ्ध्यात्ममवाद व भौतिकवाद का समन्वय हो जायगा 
अधांतू भोतिक दृष्टि से उत्पाइन व वित्तरण की समस्याओं का हल हो 
जायगा, अनेक वैज्ञानिक उपलब्धियों के द्वारा जब प्रकृति को मानव के 
लिए अधिकराधिक उपयोगं। बना लिया जायगा, जब आधण्यात्मिफ 
शक्तियों की खोल को भी जीवन का ध्येय सान लिया जावगा और 


श्ध्द पन्तजो का नूतन काव्य और दशरन 


ड़सके लिए बस्तुतः व्यक्ति प्रयन्न करेगा तो वह युग पन्तजी के शब्दों में 
“अन्तर्चतना” या 'नवसानववाद' का युग होगा । 

आज का चिन्तन व प्रयज्ञ समदिक्‌ धरातल पर अर्थात लौकिक़ 
(बाह्य ) घरातल पर हो रहा है. जिसमे क्ुधा-काम की सम- 
स्थाओं को द्वी मुख्यता मिल रही है, किन्तु इनके अतिरिक्त मनुष्य 
आन्तरिक जगत का विकास भी करना चाहता है। वह केवल रोटी 
से ही सन्तुष्ट न होकर आध्यात्मिक शक्तियों का भी विकास करना 
चाहता है, अतः उसे भी अपनी प्राप्पय आवश्यकताओं में गिन लेना 
चाहिए | वस्तुत. आध्यात्मिक शक्तियों का विकास ही मुख्य है क्‍योंकि 
उससे मनुष्य में सत्य, अहिंसा, भ्रम, दया, उदारता, करुणा, विश्व- 
मानवत्ता, एकता और अभेद की भ्रवृत्तियाँ उत्पन्न होती है, अतः मान- 
बता में ये दिव्य गुण तभी आ सकते हैं जब कि आध्यात्मिक क्षेत्र को भी 
हम स्वीकार कर लें अन्यथा विज्ञान व भौतिकवाद से योरोप में जो 
स्वार्थ, छल, प्रतियोगिता, इन्द्र-युद्ध आदि उत्पन्न हो रहे हैं, उन्ही का 
यहाँ भी वोलवाला रहेगा। मानव रोजी-रोटी की समस्या सुलमका कर भी 
यदि पशु रहा और उसमें ढेवी भावनाओं का विकास न हुआ तो विकास 
व्यर्थ रहा | अत “ऊध्वे-सम्बरण” एक सामाजिक आवश्यकता है। 
भविष्य में समाज को सुखी बनाने के लिए अध्यात्म-क्षेत्र में हमें उतरना 
ही होगा यह है पन्‍तजी का “अन्तर्चेतनावाद” जिसका वर्णन नूतन- 
काव्य में किया गया हैं । 

पन्‍्तजी को इसीलिए बगह्ीन सामाजिक विधान में, आंतरिक 
विकास के लिए अरविन्द-दशशन के अनुसार चेतना के उच्च घरातलों 
फी टोह इृष्ट है । इस 'अन्तर्चेतनावाद! को सनमसाने 'विकासवाद के 
सआराधार पर सममाते हुए पंतजी कहते हैं कि माक्संवाद ऐतिहासिक 
आवश्यकता के रूप में उपस्थित हुआ है, जो राजनैतिक, आर्थिक 
घरातलों (समदिक्‌ धरातलों) मे महान परिवतेन ला रहा है| राजनैतिक 
शआर्थिक धरातलों की गत युगों में विचारकों ने उपेत्ता की थी, इसलिए 
माक्सवाद के लिए यह आवश्यक था कि वह इन प्राचीन विचारकों 
की चिंतन-धारा का घोर ब्िरोध करता, क्योंकि तभी यह सम्भव था 
कि जनता राजनेतिक, आर्थिक धरातल्ों को ही सर्वस्त॒ सममले और 
उसे अपने अठुकूल बनाने का प्रयत्न करे अन्यथा वह अध्यात्म के चक्र 
में ही पढ़ी रहती या इस ओर कम ध्यान देती। झत माक्सबाद ने 





बिश्तन को चरम परिशति रह 


अपनी ऐतिहासिक आवश्यकता को पूरा करने के लिए आध्यात्मिक 
चिंतन का विरोध किया, चेतना को गौण भसान लिया । परन्तु यह 
माक्से की ऐतिहासिक आवश्यकता मान्न थी, शायर समाधान न था । 
क्र्योंकि जगत, जीव व निर्मायक सत्ता पर जिज्नासा होना स्थाभाविक 
है । इसलिए जहाँ भाक्सबाद ने राजनैतिक, आर्थिक घरातलों पर क्रांति 
की, वहीं भावी आध्यात्मिक क्रांति के बीज भी वो दिए जिसमें मनुष्य 
न केवल राजनैतिक, आर्थिक दृष्टि से स्वतंत्र होगा वल्कि आध्यात्मिक 
क्षेत्रों का भी ( ऊध्वे-धरातल का भी ) वह अनुभव फरेगा और इंस 
प्रकार उसका जीवन पूर्ण हो जायगा | इसलिये आज का युग इस 
नवीन अध्यात्मवाद के लिए सोपान यन रहा है । इसे यों स्पष्ट किया 
ज्षा सकता है-- 

(१)आदिस साम्यवाद-? (२) ढास-प्रथा *« (३) सामन्तवाद 


अंध विश्वार्सों अंधविश्वासों का. घगे आधार 
फा युग युग+वगेलआधघार. पर चिंतन 
पर चिंतन आरम्भ का विकास 
(४) पूजीवाद-> (५) साम्यवाइ-- (६) नूनन अध्यास्मवाद 
वर्ग-आधार पर बगों का नाश, भौतिकवाद और 
चिंतन की अध्यात्म का निषेध अध्यात्मवाद का 
चरमस-सीमा (संक्रान्ति काल) समन्धवय 


इस 'विक्रासवाद' की चरम परिणति ऐसे व्यापक मानवत्तावाद 
में होगी जिसमें वाद्य और आन्तरिक घरातलों में समन्वय स्थापित हो 
जायगा और शञआज के बाहरी इन्हों--शोपक-शोपितों, बर्णों, वर्गों, 
ज्ञातियों, रीतियों--का नाश हो जायगा। विश्व-वंधुत्व की भावना का 
विकास हो जायगा, पशुवल का अन्त हो जायगा, सत्य व अहिंसा 
का, अेम व करुणा का, सौन्दयें व मड्ल के, तादात्म्य का बह 
युग होगा। अत. आध्यात्मिक चेनना का विकास ऐतिहासिक आव- 
श्यकता है । आन्तरिक चेतना ह्वी व्यक्ति के बाहरी व्यवहार को अनु- 
शासन सें लाती है । आज मनुष्य ने चिज्ञान के क्षेत्र में अपनी वाद्य या 
अशुद्ध चुद्धि (॥7%फप7७ 7०७४०॥ ) के बल पर अनेक आविष्कार 
कर लिए हैं, प्रकृति के ऊपर विजय का स्वप्न पूरा होने जा रहा है 
परन्तु आन्तरिक चेतना दुर्बल होने के कारण उन्ही वैन्नानिक आवि- 
प्कारों का भ्रयोग मनुण्य संहार के लिए कर रहा है| इसलिये आज 


ने 


२७० परत का नूतन काव्य और दंशन 





पन्तर्चेतना को जगाने की आवश्यकता हे, जिससे मनुष्य की राग-हेष, 
तथा हिसा-घृणा, शोषणु-ब्ृत्ति का नाश हो सके | यह बाह्य जगत पर, 
आन्तरिक जगत का अनुशासन होने से ही सम्भव होगा। परन्तु- 
माक्सवाद आन्तरिक जगत की सत्ता को ही स्त्रीकार नहीं करता, अतः - 
पन्‍्तजी ने नूतन काव्य में इस नवीन आध्यात्मिक चेतना को ही 
अपना विषय बनाया है। इसी नवीन चेतना” की मनः-क्रीडा, उसके 
धानन्द-सौन्दर्य, उसकी आशा-विश्वास-प्रद प्रेरणाओं के उद्वों- 
घन गान” उनकी नवीन रचनाओं में मिलते हैं। कवि के अलुसार ये 
गान आज के जन-सह्ृषे के युग में मानव-युग के उद्भव की स्वप्न- 
सूचनाएँ हैं ।* कवि की दृष्टि से आज बाहरी सद्नर्ष समाप्त होने को 
ही हैं, आन्तरिक सट्डर्ष का युग आरहा है, उसे द्रष्टाओं ने अपनी 
शन्तर्वेतना से देख लिया है अतः यह संक्रान्तिकाल है ओर सक्रान्ति 
काज़ में सदा आगामी वस्तु का अभिनन्‍दन करना चाहिए ।* 


इसलिए पन्‍्तजी का मन यह स्वीकार नही करता कि किसी भी 
रृष्टि से उनके इस सांस्कृतिक प्रयज्न” को भ्रतिगामी कहा जा सकता है 
क्योंकि लोक तक ही चेतना को सीमित न रख '“लोकोत्तरता? का भी 
उसके साथ समन्वय करने का प्रयत्न प्रतिगामी केसे दो सकता ? 


पन्तजी कहते हैं कि उन्होंने सदा से ही मध्य कालीन अन्ध- 
विश्वासों, जीणं-शीरण सांस्कृतिक स्वरूपों--ज्ञाति, वगे, बणे आदि तत्त्वों- 
का विरोध किया है और कोकिल से इन पर पावक-कण वरसाने को 


फह्ा है परन्तु साथ ही यदि वे आंतरिक सगठन पर विश्वास करते हैं तो 


* पन्‍तजी सदा सद्भृर्ष-भीरु रहे हैं श्रतः वह किसी भी दर्शन के, चाहे 
वह कितना ही वैशानिक क्यों न हो, सद्ड्ष-प्रिय पक्ष को स्वीकार नहीं करते 
सौन्दर्य-मज्ञल का ग/यन ही उन्ह प्रिय है और चूँकि श्ररविन्द-दर्शन में 
कल्पनाश्रों के लिए असीम ज्षेत्र है श्रत उन्हें अरविन्द-दशन अ्रत्यधिक 
रुचिकर हुश्रा । 


२ पन्तजी के लिए वाह्य सद्भर्प समाप्त हो रहा है जबकि स्थिति यह 
है कि उनके आध्यात्मिक गान जय बाह्य सद्भपं की निन्‍दा करते हैं तो वे 
ठसऊे और मी दीं कान के लिए स्थगित करने में, उसके देर तक च ईनि में 
सहायक होते हूं | 


चिन्तन की चरम परिणति २०९ 





बहू लोक-संगठन को अधिक व्यापक बनाने का ही प्रयत्न है | किन्तु 
जैत्ता कि कई जगह दिखाया जा चुका है कि पंतजी वस्तुतः अपने, 
विश्वास की आवश्यकता को किसी भी प्रकार सिद्ध करने के लिए विकल' 
हैं। वे जानते हैं कि यह 'अरविन्दवाद! कोई नवीन वस्तु नही, प्राचीन 
उपनिपषंदों के अद्वेतवांद को ही इसमें नए रूप में इस ढड्ढ से उपस्थित कर 
दिया गया है जैसे यही सारी समस्थाओं का समाधान कर सकने में 
समर्थ है। परन्तु ऐतिहासिक दृष्टि से उपनिपतों का ज्ञान जो अरविन्द की 
आधार भूमि है और व्यवस्था विशेष मे उत्पन्न हुआ था जिसने दास-प्रथा 
के युंग मे समाज में मानसिक समता की घोषणा की थी और वैदिक 
कर्मकार्ड का वाह्म रुप से खण्डन करते हुए भी वैदिक परम्परा में ही 
अपना विकास फिया था, जिसने व्यवहार व चिंतन के क्षेत्रों को 


&8 कवि लोकोचरतावादी अ्ररविन्द-टर्शन की श्रधिफक से अधिक 
सामाजिकता, ऐतिहासिकता व सॉस्कृतिकता दिखाकर पाठक की भावना पर 
विजय प्राप्त करना चाहता है। जिस प्रकार अरविन्द के दर्शन को ऐतिहासिक 
श्रावश्यकता के रूप में पतजी स्वीकार करते हैं उसी प्रकार फिसी भी शआादश- 
वादी दर्शन को उसकी ऐतिहासिक थ्रावश्यकता दिखाकर स्वीकार किया जा 
सकता है। प्रत्येक धर्म, प्रत्येक सम्प्रदाय, पत्वेक आदर्शवादो दर्शन- श्राज 
श्रपमी वेशानिक्ता सिद्ध फरने में तत्पर है क्योंकि वह जानता है कि पाठकों 
की बुद्धि को जीतकर ही आज विश्व'स पर विजय प्राप्त की जा सकती है, 
परन्तु मनः सगठन के लिए अरविन्द के जिस दर्शन को श्राधार भूमि कवि 
घनाता है वह विवेक की दृष्टि से बहुत कमजोर है | अ्ररविन्द दर्शन प्राचीन 
उपनिषद का श्राधुनिक परित्यितियों के अनुसार निर्मित सत्करण है | विभिन्न 
चेतना स्तरी को कल्यना कर मनचाद्दे समस्बय् को खोबकर, बुद्धि को सतुटट 
नहीं किया जा सकता। श्राज का बुद्धिवादी सापेज्ञ चिंतन चादवा है क्योंकि- 
उसने निरपेज्ञ चिंतन के अनुभव अप तऊ करके देस लिये हैं; जिससे उसे 
व्यक्तिगत मुक्ति चाहे मिल गई हो ((११)।परन्तु सामालिकाहाष्टि से वह बंधन 
से मुक्ति नहीं पा सका | श्रतः पतजी पुन. इतिहास को लौटाकर,((श्रमात्मक 
शब्दावली में निरपेक्ष चिंतन को सापेक्ष रूप में उपस्थित +*, शुद्ध, श्रशुद्ध 
चुद्धि, मन, श्रव्यक्तमन, श्रतिमन श्रादि अनेक स्तरों की बल्'नाश्रों,के दारा 
जनता के सामूहिर्क सवर्प से उसका ध्यान बेंटाने फ्रा प्रयत्न कर रहे .हैं। उनके 
हवरों में कुछ स्व॑र प्रगनिशौल है- परन्‍तु कई स्वर निश्चित हप से प्रतिगामी हूं. 


१२०२ पन्‍्तजी का सूतन काव्य और दर्शन 





सब्वेदा के लिए काट कर अलग कर दिया था और इसीलिए डसके 
विरुद्ध ( आत्मवाद, चह्मयवाद, वेदवाढ, यज्ञवाद के विरुद्ध ) तथा उस 
व्यवस्था के विरुद्ध जिसमे इनका जन्म हुआ था, आर्थेतर चिंतन ने 
अनेक सम्प्रदायों के रूप मे विद्रोह किया था। अपने आंतरिक 
अंतर्विरोधों के कारण ही उपनिपदों का चिंतन, व्यक्तिगत चिंतन के रूप 
में सामाजिक विकास में असफल रहा परन्तु तब के समाज में सामा- 
जिक चिंतन का विकास सम्भव नहीं था । अतः आर्थयेतर दार्शनिक 
भी व्यक्तिगत मन सगठन में विश्वास करते हुए एकांतिक साधनाओं 
में डूब गए--अत' मानव की सामूहिक उन्नति के लिए व्यावहारिक 
रूप से प्रयत्न सम्भव न हो सका और यह तब तक सम्भव न हो सका - 
जब तक सामन्तवाद रहा | पूंजीवाद के आने पर वर्गों के आधार पर 
स्थापित सामाजिक व्यवस्था के अंतर्विरोध स्पष्ट होते गए और तब 
साम्यदादी चिंतन का विकास हुआ जिसमें सर्वप्रथम सामूहिक दृष्टि 
से मानव समाज को सुखी बनाने का प्रयत्न आरम्भ हुआ। 
परन्तु यह प्रयल्न असो समाप्त भी नह्टी होने पाया है कि ग्राचीनता- 
बादियों ने पुनः प्राचीन अंध-विश्वा्सों को उनकी ऐतिहासिक, _उपयो- 
गिता दिखाकर जनता के सम्मुख रखना प्रारम्भ कर दिया है। पंनजी 
भी ऐसे ही पुनरुत्थानवादी विचारकों में से एक हैं और मैंने कहा है कि 
अरविन्द व पनत दोनों पुनरुत्थानवादी शिविर के चिंतक हैं, अतः 
यह असम्भव है कि वे प्राचीन विश्वासों से पूर्णतया मुक्त हो सकें | यह्‌ 
सही है कि उन्होंने साम्यवाद की कुछ वातों को स्त्रीकार कर लिया है 
परन्तु आज ही वे उन बातों को लौकिक सत्ताओं के समाधान को गौण 
बताकर तथा विज्ञान को अशुद्ध बुद्धि का परिणाम बताकर, शुद्ध बुद्धि 
व अंतर्चेतना के विकास के लिए अधिक प्रयन्नशील हैं और इस अंत- 
चेतना के विकास में माक्संबाद को मुख्य बाघक मानते हैं | अत. उस 
पर प्रहार करना उनका मुख्य कत्तेव्य हो जाता है जिसे वे बड़ी 
सावधानी व घेये के साथ कर रहे हैं । 
पन्दजी यह जानते हैं कि उनका प्रयत्न सुधारबादी है, क्रान्ति 
कारी नहीं, वर्गे-समझौतावादी है, वर्ग-विध्वंसवादी नहीं परन्तु 
उनकी दृष्टि से यह विभांजन गलत है। पनन्‍तजी के अनुसार मार्क्स- 
वापयों का मस्तिष्क पादों से आक्रान्त हो गया है, और जिनका मन 
लस्थ है, जिन्हे द्रष्टा होने का गौरव प्राप्त है, वे साफ देख रहे हैं कि 
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माक्सवाद व प्राचीन एकाद्ली अध्यात्मवाद के इन्द्र में नवीन चेतना 
'सन्तुलन की ओर बढ़ रही है। अतः जो लोग पन्तजी को सुधारवादी 
कहते हैं, उनकी चुद्धि भ्रम से ग्रस्त है। पाठक देखे कि यद्यपि स्वयं 
पन्‍्तजी अरविन्द के दर्शन की ही सदा पुनराइवि करते रहते हैं, कोई 
नवीन वात जो अरविन्द ने नहीं लिखी, पन्‍्तजो नही कह सके परन्तु 
फिर भी उन्हें लगता यह है कि उनका मन वादों से आक्रान्त नही है । 
अच्छा तो यह हो कि पन्दजी एक सर्वथा नूतन इशेन लेकर मौलिक 
रूप में सम्मुख आवे और तव कहे कि वे बादों से ऊपर हैं । 


पन्‍्तजी के अनुसार आजका युग विचारों से पीड्ित है. उसमें 
अनुभूति का अभाव है | अनुभूति का अर्थ यह है कि आज का युग 
किसी लोकोत्तर सत्ता के प्रति अनुभूति को सम्भव नहीं मानता। 
आज मानव यन्त्र का मानवीकरण नहीं कर सका, यन्त्र-युग ने स्पर्धा 
व लोभ उत्पन्न कर दिया है, उसने शोपकों व शोषितों में समाज को 
वाँद विया है। उसने भोग-विलास-भावना व अधिकार-लालसा उत्पन्न 
करदी है । परन्तु इसका कारण क्‍या है ? पनन्‍तजी यह नहीं सोचते | 
पन्‍तजी यह अनुभव नही करते कि यन्त्र को मानवीय बनाने का 
प्रयत्न करने वालों के मार्ग में अमेरिका व इंगलेंण्ड जेंसे अध्यात्मबादी 
( साम्राज्यवादी ) देश ही मुख्य रूप से बाघक हैं। असरिका जिसे 
अरविन्द-आश्रम! से अधिक प्रेम रहा है, यन्त्र का दुरुपयोग करने में 
मुख्य रूप से चाघक है । परन्तु पन्‍तजी को अध्या-सवाद का अभाव ही 
सारी गड़बड़ी का मुख्य कारण समझ में आता हूँ। क्या पन्‍्तजी ने 
स्पष्ट रूप से परमाणुचम के प्रयोगकर्ताओं पर अपनी सांस्कृतिक वाणी 
का रोप प्रकट किया हैं ! नहां, क्योकि रोप प्रछूट करना हिंसा है, 
उससे घृणा जाम्रत हो जायगी, ठव मदजल द सोन्दय, के गीत गाना ही 
अयस्कर है। “नूतन अध्यात्मवाद! के नाम पर पुन समाज को 
- बबर-विश्वासों की ओर - लेज्ञाकर सास्प्रदाथिक भावनाओं को इप्पन्न 
करना ही पत्रित्र साप्कृतिक कार्य है। यदि इसी अनुभूति का अमात्र 
पत्लजी मध्यस वग में रेखते हैं तो बह 'पठुथूनि प्रशंजनोय है। कोसल- 
- भावनाओं का विकास तभी होगा, जब उम्तऊे लिए परिस्विति उत्पन्न 
की जायगी और परिस्थिति उत्पन्न तर्भी होगी ऊुप उससे वाथऋ तत्त्वों 
- का नाश होगा। परन्तु पन्‍्तजो कूद्धा-कर्कट भी नहीं जलाना चाहते और 
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स्चच्छुता की कासना भी करते हैं, यह कैसे सम्भव होगा ? स्वच्छता,कछी 
कामना का जहाँ तक प्रश्न है, वहाँ तक आप प्रगतिशील है, परन्तु जब 
आपकी कोमल भावनाएँ 'द्ूडा-कर्कंट” के नाश में बाघक बनती हैं 
'तव हम आपकी अलुभूति? को '्रतिगामी? कहते हैं । यह है वेशानिक 
इृष्टि से आपकी विचारधारा का मूल्याक्टन । 
पन्‍तजी की दृष्टि से शट्भू राचाय अतिवादी थे जिन्होंने जगत को 
_मिथ्या कहा । आज के विज्ञान-बादी भी अतिबादी हैं जो 'पदाथ' 
( मैटर ) को ही मुख्य सानते है यद्यपि आज पदार्थ” एक 
शक्ति ( ०००४४, [07०० ) के रूप में स्वीकृत दो चुका है ( पन्तजी के 
'के अनुसार यह 'शक्ति? ब्रह्म की ही एक शक्ति है )। इनके अतिरिक्त 
' आधुनिक मनोवैज्ञानिक भी अतिवादी हैं जो अवचेतन ( प0078 
' 0१008 ) उपचेतन ( 5प0-00780008 ) को वेतन मन से अधिक 
। महत्त्व देने लगा है। यह मनोविज्ञान स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति फो महत्त्व 
' ही नहीं देना चाहता, न उपचेतन आदि से ऊपर के चेतना-स्तरों को 
स्वीकार करता है । इसी प्रकार साक्सेबादी भी घोर अतिवादी है जो 
आन्तरिक चेतना को पदाथ का हो विम्ब रूप सानते हैं । 
पन्‍्तजी की दृष्टि से माक्सेवाद तो सब से अधिक अतिवादी है 
' क्योंकि वह सस्कृति, धर्म, दर्शन आदि को अति विधान ( 87967 
8#7706०7७) सानता है ओर आर्थिक व्यवस्था को मौलिक आधार 
(१/७77 50 प०प7०) मानता है।" पन्‍तजी इसका कारण वही देते 
हैं जो अरविन्द ने दिया है| अरविन्द के अनुसार माक्सेबादी शास्त- 
प्रश्नों का टाल कर सुविधा जनऊ मार्ग पर चलते हैं। इसलिए उन्होंने त्रह्म, 


५ गरद्ाँ मी पन्‍तजी जान बूककर, माकर्सचराठ को गलत रूप में उप- 
स्थित कर रहे हूँ | यह ठोक है कि माक्सवाद आथिक-व्यवस्था को मुख्य 
मानता दे। समाज का मुख्य आधार उत्पादन प्रक्रिया व सम्बन्ध होते हैं| ये 
ही समाज के सदस्यों के पारस्परिक सम्बन्धों तथा सास्कृतिक सम्धन्धों को 
निश्चित करते हूँ परन्तु साथ हो माक्तंवाद इसे प्रत्यक्ष पढति के रूप में स्वीकार 
नहीं करता । सास्कृदिक चेतना--दर्शन, धर्म, कला श्रादि के सद्भठन भी 
समाज के परिवर्तन में सहायक दोते हूँ यद्यपि उनका निर्माण किसी आर्थिक 
ब्यवस्या विशेष में हो होता दे। एक बार उनका जन्‍म दो जाने पर वे 
सामाजिक शक्ति चन जाते हं ओर समाज पर प्रभाव डालते हैं | श्रत। किसी 
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जीव और जगत के प्रश्नों को सुलमाने से इन्कार कर देना अच्छा सममा 
है और इन्हें सामाजिक इतिहास की गवाही पर युग विशेष में, आर्थिक 
व्यवस्था-विशेष में उत्पन्न मान लिया है। उनकी दृष्टि में ये प्रभ कल्पित 
हैँ परन्तु ये प्रश्न टाले नही जा सकते | बहुत समय तक मानव-आत्मा 
की भूख को, माक्सवादी दमित नही कर सकते | अतः चेतना के ऊध्वे- 
'घरातल्ों-ऊध्ब-चेतन ( 809०7 (४70 ) उच्च-चेतन ( 579७7 007- 
280008 ) तथा चेतन सन जीवन (]॥0), जड़तत्त्व आदि में समन्वय 
स्थापित करने से दी हम सभी प्रश्नों के उत्तर दे सकते हैं । चूँ कि माक्से- 
वादी यह नहीं कर सके, ओर अब भी इस अरघपिन्द-समाघान *क्रो 
स्वीकार नही करना चाहते अतः वे परिस्थिति विशेष में उत्पन्न माक्से 
की मान्यताओं की पुनरावृति करना ही अपना ध्येय सममते है | 


परन्तु साथ द्वी पन्‍तजी सामान्य बुद्धिजीवी के लिए इन तर्को में 
उलमना पसन्द्र नही करते । वे परामश देते हैं कि हमें जड़ता छोड़ कर 
एक दूसरे के दृष्टिकोण का आदर करना चाहिए। वे कहते हैं कि चाहे 
चेतना को पदार्थ ( अन्न ) का सर्वोच्च या भीतरी स्तर माना जाय या 
पदार्थ को चेतना का निम्नतम या बाहरी धरातल, दोनों ही मानव 
जीवन में सम्पक्त हैं, घाणी व अर्थ की तरह । लोक-जीवन के विकास 
के लिए दोनों का सामझ्स्य स्थापित करना नितान्त आवश्यक हैं। 
मतलब यह है कि तक-ब विवेक की वात न कर ( और यदि तके की 
कोइ वात करता हू तो उसे अरविन्द-दर्शन अशुद्ध बुद्धि का परिणाम 
मानता है ) माक्संवादियों को इतना स्वीकार कर लेना चाहिए कि 
भ्रक्म की प्राप्ति ही मुख्य है। रोजी-रोटी फे मझागड़े छोटी चीजे है। 
इनके लिए भी प्रयत्न होना चाहिए पर ये ध्येय नही हो सकती। ये केवल 
ब्रह्म की प्राप्ति में सहायक हो सकती हैँ--'भूखे भजन न होय गुपाला? 
भजन मुख्य है, भूख नहीं। परन्तु जेसा मेने कहा कि यह भजन! 
का समन्वय नया नहीं है, पुराना विश्वास है ओर अरविन्द की 
शब्दावली की पुनरावृत्ति मात्र ह। क्‍योंकि पन्तजी कहते हैँ कि 


'चुग विशेष्र के सांस्कृतिक प्रयक्षों पर-प्रध्यक्ष पढति पर आधिक व्यवस्था के 
प्रमाव की खोज रूग्या मार्क्सवाद के विदद्ध माना जाता है | इसलिए झ्लार्थिक 
ब्यवत्था को मुख्य मानते हुए भी, इतिद्वास के प्रमाण पर सांस्कृतिक प्रयर्तो 
के महत्व को मार्क्ववाद मानता है,] अ्रतः पन्‍्तली के तक पकुपात से पूर्ण हैं | 
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“पदार्थ, जीवन, मन, तथा आत्मा की मान्यताएँ हमारी बुद्धि के 
विमाजन भर हैं” सस्पूर्ण सत्य इनसे परे है तथा इनमें भी व्याप्त होने 
के कारण एक तथा अखण्डनीय है |” 
स्पष्ट है कि यह उद्धरण पन्तजी ने अरविन्द से ही लिया है। 
"ऐसा प्रतीत होता है कि जड़-चेतन की पशच्नायत में पन्‍तजी दोनों दलों 
को थोड़ा-थोड़ा दवाकर एक नया समाधान खोज रहे हैं। किन्तु 
माक्सवाद के लिए अरविन्द-दर्शन? का स्त्ररूप व उद्देश्य स्पष्ट है। वह 
-मत्त, जीवन, पदार्थ तथा अतिमन, त्रह्म आदि में अखण्डनीय एकता के 
शोधक अरविन्द की कल्पना-शक्ति की प्रशंसा कर सकता है परन्तु इस 
प्रकार की कल्पना वहुत कठिन भी नही है | आत्मा व वक्ष दोनों के 
अविश्वासी शूत्यवादियो, आत्मा व ब्रह्म दोनों के विश्वासी माया- 
बादी अरबिन्द के दशन से कहीं अधिक तकंसब्बत व रोचक समाधान 
प्रस्तुत करते हैं । 
रूम से कम नागाजु न व शह्लुर तक की पद्धति को तो स्वीकार 
करते हैं, अरविन्द्र तो उसे भी स्वोकार नही करते । श्रजुभूति में अन्धता 
रहती है । जब पहले से आप किसी सत्ता को स्त्रीकार कर लेते हैं तभी 
अनुभूति से उसके आभास मिलने लगते हैं | यदि आप पहले से ब्रह्म 
की सत्ता स्वीकार न करें तो अनुभूति से उसका आभास नहीं 
मिलता । वोद्धों के अनुभव इसके प्रमाण में उद्धृत किए जा सकते हैं। 
योग-साधना वहुन प्राचीन हैं। आर्चेतर योग में इश्वर का स्थान न 
था | सांख्यशात्र नास्तिक रहा हैं। महात्मा बुद्ध, अनीश्वरवादी थे 
ओर साधक थे । उनकी अनुभूति ने कभो इश्वर की सत्ता को सिद्ध 
करने मे मदद नहीं की । मन पर सयम करना, क्रोध व घृणा पर 
“विजय ग्राम करने का प्रयत्र करना सामाजिक तत्त्व हैं । साथ ही इन 
वृत्तियों का आवश्यकता पड़ने पर प्रयाग न करना भी असामाजिक 
है। परन्तु संयम का अर्थ यह नहीं कि अनुभूति को वेलगाम छोड़कर 
कल्पना के स्वग से भ्रमण कर आप अचिन्त्य सत्ता के आभासों में 
मग्न रहने को हो अखरदड ज्ञान कहें और इस प्रकार अन्ध-विश्वास को 
दी श॒ुद्र बुद्धि बा अन्तर्चेनना से पुष्ठ कर डसे अपनी मदहानता समझें 
ओर जो इसे स्वीकार न करें उनकी बुद्धि को वादों से आक्रान्त 
सममे | 
। पन्तज्ञी कहते हैं कि विभिन्न युगों में अन्तर्मन की मान्यताएं 


चिन्तन की चरम परिणति २०७ 


भी ( धर्म, अध्यात्म, इश्वर सम्बन्धी ) लोक-कल्याण के लिए उपयोगी 
प्रमाणित हो चुकी हैं। तब आज उनका वहिष्कार क्‍यों ! इसका: 
उत्तर यह है कि प्राचीन युगों में समाज आदिम सास्यवाद के बाद 
वर्गों पर आधारित था जिसकी चरम परिणति पूंजीवाद से हुई। बग- 
समाज में पूंजीवाद के पू्े वर्ग-संघे की अभिव्यक्ति, सामाजिक हृष्टि 
का अभाव होने से, वैयक्तिक विश्वासों के साध्यम से होती थी, साथ 
ही उन युगों में लोक-कल्याण के माध्यम भी वे ही वैयक्तिक विश्वास 
थे तथा व्यक्ति के शोपण-दोहन, तथा वर्णों व वर्गों को पुष्ट करने, 
उन्हे जीवित रखने तथा नई परिस्थितियों में उन्हे विशिष्ट रूप देने के 
सहायक भी बे वैयक्तिक विश्वास (धर्म ईश्वर आदि) ही थे । परन्तु आज 
तो सामाजिक शास्त्र हमे समाज के विकास को समभा चुके हैं। हम 
उन वैयक्तिक विश्वासों के कृतित्व व कुत्सितता दोनों से परिचित हो 
चुके हैं, हम जानते हैं कि 'इश्वरः के माध्यम से क्रांतियाँ भी हुई! और 
इश्वर के नाम पर अनेक सम्प्रदायों का भी जन्म हुआ जिन्होंने जनता 
को वैयक्तिक चिन्तन में सग्न कर उन्हे सद्अठित होने से रोका, परस्पर 
ईर्ष्या, ठप, दमन, कलह व मारकाट का बोलवाला रहा। अतः हम 
वैयक्तिक विश्वासों के माध्यम से नही, मनुष्य के विवेक के माध्यम से 
सामाजिक क्रांति के पक्ष में हैं । इंश्वर, धर्म आदि मान्यताये गत युग 
की बस्तुएँ हो चुकी हैं । नागरिक शाद्ञ व्यक्तिव समाज के सम्बन्ध 
को सममाता है, उसमें इंश्वर के ज्ञान के तिना ही हम अधिकार व 
फत्तंत्यों का ज्ञान प्राप्त करते हैं। घ॒र्म इसे इश्वर के माध्यम से - कराता 
था, नागरिक शास्त्र किसी सम्प्रदाय को उत्पन्न नहीं करता परन्तु 
इश्वरवादी 'इश्वर के ही सब बन्दे हैं? जहाँ यह सिखाता था, वहाँ वह 
साम्प्रदायिक विद्वंप को भी भड़काता था। शैबों, शाक्तों, योगियों, 
कापालिकों, अह तवादियों, बंष्णवों, सहजियों, नाथों, सनन्‍्तों के वाक्‌- 
युद्ध व कभी-कभी शब्र-युद्ध इसके प्रमाण हें । योरोप का इतिहास भी 
कैथोलिक व भ्रोटेस्टेटों के इन्दों से पीड़ित रहा है, अन्यत्न भी ऐसा हो 
रहा है। अतः वेयक्तिक विश्वासों को सामाजिक क्रान्ति का माध्यम 
नही बनाया जा सकता, परन्तु पन्तज्ञी को ऐतिहासिक अनुभूति की 
दिन्ता नहीं, उन्हे आस्तिक अथोत्‌ साम्प्रदायिक अनुभूति की चिता है । 
पन्‍्तज़ी की दृष्टि में केक्‍ल घऋअरविन्दवाद ही सारी समस्याओं 
का समाधान कर सकता है। वे कहते हैं कि यथार्थवाद गोचर जगत 
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परही अपना ध्यान- रखता है जबकि आदर्शवाद द्रष्टा का दृष्टिविन्दु 
है; दोनों मे सामझस्य तमी स्थापित हो सकता है जब हम दोनों” को 
एफ-हीं अव्यक्त सत्य का स्वरूप मानले | यह कोई नवीन बात नहीं 
है) अरविन्द्वाद की पुनराचृत्ति मात्र है जिससे पनन्‍्तजी कभी नहीं 
घबराते | 

पन्‍्तजी पुनः पुनरुत्थानवाद? के स्वर को प्रवल बनाते हुये 
फहते हैं कि समन्वय के अभाव का कारण एकांगी शिक्षा और भार-: 
तीयों की पराघीनता है । पनन्‍तजी के अनुसार बुद्धिजीवी भारतीय ज्ञान 
सेंअपरिचित है। चह,यह सममता है कि भारत की आध्यात्मिकता 
तथा दशेन सामन्ती परिस्थितियों का प्रकाश है और मनोविज्ञान तथा 
ध्मन्य विज्ञान ही महान हैं जो उपयोगी हैं । परन्तु पन्‍तजी के मत से 
अआध्यात्मिक' दृष्टि लुप्त होने से हम आविष्कारों का दुरुपयोग कर रहे 
हैं, परमार बम.इसका प्रमाण है | अब एक-एक शास्त्र का खण्डन कर 
पन्तजी सममाते हैं कि प्राचीन भारतीय ज्ञान कितना मद्दान था | 


आधुनिक मनोविज्ञान ने अन्तर्मन के ऊपरी स्तरों की ही खोज 
कर पाई है, उसने व्यर्थ ही मानसिक अशान्ति उत्पन्न करदी है जिससे' 
नारियाँ विद्रोह कर उठी हैं । मानव उपचेनन को अधिक महत्त्वपूर्ण 
मानने लगा है, ' परन्तु विना 'ऊध्ये-चेतन! मे विश्वास किए हुये साम- 


१ समन्धयवादियों की चिन्तन-पद्ध ति में सबसे बड़ा दोष यह है कि 
वे बहुत से तथ्यों फो विना उनकी परीक्षा के द्वी स्वोक।र कर क्षेते हैं। यथा 
पन्‍्तज। यह मान लेते हैं कि फ्रायड-का सिद्धान्त श्रवैज्ञानिक नहीं है। उनका 
रोष फ्रापड पर इपलिए है कि वद ईश्वर सम्बन्धी श्रनुभूतियों को मात्र काम 
मावना का उन्नयन कह कर ठालना चाहता है। श्रतः फ्रायड के उपचेतन 
अवचेतनवाद को स्त्रीकार कर योग को |उपके पूरक के रूप में स्वीकार कर 
लेते हैं श्लोर इस प्रकार फ्रायडवाद व योग साधना का भी सप्रन्बय हो णाता 
है। परन्तु फ़ायड का मत वस्तुतः किसी वैज्ञानिक सत्य की व्याख्या नहीं 
फरता वद्द मनुष्य के मन को समभझने।का प्रयक्ष करता है श्रोर यह प्रयक्ष भी 
पूर्वाग्मदों पर आधारित है-- 
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खत्य सम्भप नहीं है। भारतीय दशन की सत्य! के प्रति पहुँच अधिक 
परिपूर्ण है क्योंकि पदार्थ, जीवन, मन तथा चेतना के धरातलों की 
खोज कर उसने सब मे संश्लेपण भी स्थापित कर दिया है। विज्ञान 
केयल विश्लेषण करता है, वह खंड-खंड करके देखता है । भारतीय दर्शन 
अखंड दृष्टि से देखता है अतः वही अधिक बैज्ञानिक है, वह उपनिषत्‌ 
( पूर्ण ) है। परन्तु उपनिपत्‌ का मत क्‍या है, यह आप स्पट्ट नही कर 
सफर | पराजो भो नही, क्योंकि शझ्लर, रासानुज्न, सत्य, अरविन्द 
आदि विचारकों ने अपने दृष्टिकोण को हो उपनिपडों के उद्धरण देकर 
पुष्ठ किया है। तव अरविन्द की व्याख्या को शक्भुर से अधिक वैज्ञानिक 
क्यों माना जाय ? यदि शक्कर की व्याख्या पसन्‍्द्र न हो ( क्‍योंकि 
वह जगत को मिथ्यां बताती है ) तो रामानुन अरबिन्द से पहले 
ही जगत को ब्रह्म की अभिव्यक्ति मान चुके हैं। वज्लम तो और भी 
श्धिक स्पष्ट हैं, तव अरविन्द को ही क्‍यों स्त्रीकार किया जाय ? 
प्रत्येक व्याख्या शायद आधुनिक विज्ञान से अधिक वैज्ञानिक 
हैं । तब पनतजी अरविन्द के शब्दों को ही क्‍यों दुहराते हैँ? भारतीय 
दर्शन में अरविन्द की व्याख्या अधिक माननीय है भी नहीं। शहर 
व रामानुज्ञ का यहाँ अधिक आदर है। अच्छा होता कि भारतीयता 
के नाम पर इन्हें ही पनन्‍तजी स्वीकार करते ओर फिर 'भारतीय-दशेन? 
उपनिपद के ज्ञान का पर्याय क्‍यों है ? क्या वोद्ध दर्शन व जैन दर्शनों 
की गणना भारतीय दशनों में नही होती ? तान्त्रि: साधना सबसे 
अधिक वैज्ञानिक है, क्योंकि उसके विचारक उसे सतवसे अधिक मनो- 
चैज्ञानिक बवाते हैं । यदि पन्‍्तज़ी को अरविन्द का प्रतीकषाद प्रिय है 
तो तन्‍्त्र-दशेन फो ही अधिक वैज्ञानिक मानना होगा जिसने काम- 
शासत्र व दशन-शासत्र का भी समन्वय कर व्या है । 


यदि केबल उपनिषदों की अर विन्दबादी व्याख्या को ही पंतजी 
सवसे अधिक वैज्ञानिक व भारतीयता से युक्त मानते हैं तो वह सम्प्र- 
दायवादी हैं और उन्हें अपने सम्प्रदाय के आधार पर कल्पित 
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'समन्नय! के प्रचार करने का पूरा अधिकार है परन्तु साथ दी वह 
प्रगतिशीलता का भो दुरात्रह करे हैं। क्या व्यापक दृष्टि इसे ही 
कहते हैं ? यद्वि वस्तुत. उनका “कऊध्बेन्चेतन! अधिक सशक्त है और 
बह द्रष्टा हैं तो भारत के दूसरे दाशनिक सम्प्रदायों की वैज्ञानिकता 
को भी स्वीकार करना होगा। यदि केवल वैढिक परम्परा ही 
उन्हे प्रिय है तो आर्यसमाजी उन से क्‍या बुरे हैं जो सारे विश्व 
में हिन्दू सम्यता का ही जयरोय देखते हैं, और वैदिक सभ्यता को 
उच्चतम सभ्यता मानकर सारे वैज्ञानिक आविष्कारों का श्रेय वैदिक 
ऋषियों को देते हैं परन्तु वे तो तैतबादी हैं--ईैश्वर, प्रकृति व जीव को 
धलग-अलग सानते है | कया उन्हे पन्‍तजी अभारतीय कहने का प्रय्न 
करेगे ? तव भारतीय-दशन? रो आप उपनिपद का अर्थ क्‍यों ग्रहण 
फरते हैं ? विदेशी विद्वान बौद्द-दशन को हिन्दू-दर्शन से अधिक 
मद्दत्ता देते हैं । महायानी-दर्शन से सुना जाता है शह्कुर भी प्रभावित 
थे, अन्य विचारक भी । यद्दि उपनिपद का दशेन शाश्वत दर्शन है तो 
बौद्ध मूर्ख रहे होंगे जो उन्होंने अनेक नूतन विचारों की कल्पनाएँ कीं 
ओर भारतीय-दर्शन के मण्डे को बृद्दत्तर भारत में ऊँचा किया। इस 
परिस्थिति में पनतजी को शून्यवादी या विज्ञानबादी होना चाहिए था। 
इसीलिए सैंने कहा था कि शअ्ध्यात्मवादी दर्शन पूर्बाग्रहों से 
पीड़ित रहे हैं | पन्‍्तजी अपने पूर्वाश्नह को ही अधिक वैज्ञानिक सिद्ध 
करने में तत्पर हैं । यह कोई नवीन वात नही है । न जाने गत युगों में 
कितने धर्मावलम्वियों ने ऐसे कितने समन्वित सम्प्रदायों का प्रचार 
किया है । उनके लिए कितने कष्ट सहे और वलिदान किए, पर उनकी 
बलिदान भावना का आदर करते हुए भी उन धार्मिकों को हस पूर्ण 
ज्ञाताओं (एप्रोच-कत्ताओं) के रूप भे अहण नही कर सकते। यह ऐति- 
हासिकविवशता है। पन्तजी के अथक प्रयत्न को देखकर हृदय श्रद्धा से 
नत हो सकता परन्तु बुद्धि विद्रोह करती है | यह 'बुद्धि ही विरोध का 
मूल है । अत पन्तजी उसी के विरुद्ध आज प्रचार कर रहे हैं और 
अन्तर्चेतना के गीत गा रहे हैं | यह प्रयन्न सराहनीय है । 
पनन्‍्तजी के अनुसार प्राचीन दुनियाँ अतिवैयक्तिकता से पीड़ित 
थी ( शायद उपनिषद्र के ऋषियों को छोड़कर ? ) और आज की 
दुनियाँ अति-सामाजिकता के दल-दल में फेंसने जा रही है । अतः वैय- 
क्तिक 'अन्तः सप्बरण--अआन्तरिक विकास असम्भव हो जायगा। यदि 
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मा मई न अस 
हम आन्तरिक-जीवन अर्थात्‌ ज्क्ष को स्वीकार करले तो भविष्य में 
वाद्य जीवन आन्तरिक जीवन के अघीन हो जायगा। यही नही 
पन्‍्तजी मनोविज्ञान से भी पीड़ित हैं । मनोविज्ञान आदर्श के खोखले- 
पन को अस्वीकार करता है। आधुनिक मनोविज्ञान जो सर्वेन्न दमित- 
भावनाओं की ही अभिव्यक्ति देखता है, माननीय नहीं हैं. । यह तो ठीक 
है किन्तु पन्तजी इस दृष्टि से उसका खण्डन नही करते । वे इस आधार 
पर उसका खण्डन करते हैं कि वह आदश को स्त्रीकार नहीं करता । 
इस प्रसद्ग में वह एक दिलचस्प, वात कहते हैं कि आज मनोविज्ञान 
के क्षेत्र मे उपचेतन, अवचेतन के निशन्न स्तरों को इतनी प्रधानता मिल 
गई है कि अव्यक्त या प्रन्‍्छन्न ( सबलिमिनल ) मन के उच्च स्तरों के 
प्ञान से हमारा तरुण चुद्धि-जीवी अपरिचित ही रह गया है। भारतीय 
मनोविश्लेपक इड, लिविढो तथा प्राण, चेतना-सत्ता के चित्र आवरण 
को चीर कर गहन शुश्र जिन्चासा करता ह--क्ेनेपित पतिति प्रेपितं 
मनः केन प्राणः प्रथम. प्रेति युक्त. । 
पाठक देखे कि मनोविज्ञान से पन्‍्तजी इसलिए नाराज नहीं है 
कि वह पूजीयादी प्रवृत्तियों का पोपक है, व्यक्ति को सामाजिक होने 
के बजाय वह उसे रुग्ण प्रवृत्तियों का शिकार बनादा है, बल्कि उस- 
लिए नाराज हैं कि वह त्रह्म जिज्ञासा! नही करना चाहता, वह हद्म- 
जिज्ञासा को पलायन कहता है, कल्पना कहता हैँ । भारतीय-दर्शन 
उपचेतन ही नहीं, “ऊध्य-चेनन” से भी परिचित था जिसे मनोविज्ञान 
नही बता सका ऐसा अरविन्द व पन्‍तजी का विचार है । परन्तु पन्‍्तजी 
ने इसकी प्रशसा नही की कि कोई भी विज्ञान तथ्यों पर निर्भर करता 
हूँ ( यह वात दूसरी है कि फ्रायड ने एक विशेष चर्ग के व्यक्तियों पर 
ही प्रयोग कर ऋपने निर्णय निकाले थे, पर तथ्यों का विश्लेषण 
अवश्य फिया था ) वह कल्पना हारा की गई “हटोल” पर ब्रह्म की 
सत्ता स्त्रीकार नहीं कर सकता क्योंकि यह वैज्ञानिक विधि नहीं है । 
ऋषियों का विज्ञान आज का ही युग नही, शायद्व भविष्य का घुग 
भी न समझ सके क्योंकि “ऊध्य-्चेदनन ' का विफास ऊत्र न्यय पन्दजी 
ही नही कर सके तो साधारण व्यक्ति हसे ऊरेगा। पत्मो की 'ए_प्रोच! 
कल्पना पर आधारित है। श्री 'नगेन्‍्/र्ज/' ने तो पन्‍त, निराक्ता, सद्दा- 
टेवी, प्रसाद सभी को साधनात्मऊता ऊे लिए चेलेज फक़ियाथा ? में 
चेलेल में विश्वास नहीं करता परन्तु इनता कहा जा सप्ताह कि 


सच 
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4 कप अमन अनग कल्कि 
पन्‍तजी की 'एप्रोच!--ऊध्बे-चेतन सम्बन्धी मान्यताओं मे--काल्पनिक 
अधिक है, अनुभूत्यात्मक या तो कम है या बिल्कुल नहीं । 


४६5४0 पत्तजी, का 'पुनरुत्थानवादी” स्वर देखिए । जो एक ओर तो भार- 
तीय ज्ञान की स्वीकृतिः अन्य देशवासियों के लिए उपयोगी मानता है 
परन्तु अपने देश की बहुत सीं विचार-धाराओं को स्वयं स्वीकार नही 
कंरता । ज्ञान तो अखण्ड और स्वे-व्यापक है उसके लिए देशों की 
सीमा क्‍या महत्त्व रखती है ? परन्तु पन्तजी कहते हैं कि “हम पश्चिम 
की विचारधारा से इतने अधिक प्रभावित हैं कि अपनी ओर मुड़ कर 
अपने देश का प्रशांत गम्भीर, प्रसन्न मुख देखना ही नहीं चाहते | “ 
हम इस सदियों के खण्डहर का बाहरी दयनीय रूप देखकर छुब्घ तथा 
विरक्त हो जाते हैं और दूसरों का बाहर से सवारा हुआ मुख देख कर 
उनका अनुकरण करने लगते हैं। मैं जानता हूँ कि यह हमारी दीघे 
पराधीनता का दुष्परिणाम दे ।” 


इसी तक को दे कर आयैसमाजी, त्रह्मसमाजी तथा सनातनी 
ऑँगरेजी राज्य में अपने देश की प्रत्येक बात को पश्चिम के सम्मुख 
उनसे ऊँचा बनाने के प्रयत्न मे उपस्थित करते रहते थे । हमारे पास जो 
कुछ है, बह सबसे ऊँचा दे, अच्छा है, वैज्ञानिक है, यह गये ही हमें 
सट्दीण बनाता है। हमें व्यापक दृष्टि से देखना चाहिए । सारे विश्व के 
इतिहास, दर्शन, धर्म तथा अन्य परम्पराओं का अध्ययन कर ही हम 
किसी निर्णय पर पहुँच सकते हैं । मांक्से ने यह कभी नही कह्दा कि 
जर्मनी का प्राचीन दर्शन ही सव से अधिक वैज्ञानिक है क्योंकि 
कल जो वस्तु वैज्ञानिक थी वह आज अवैज्ञानिक हो सकती है अतः 
उसने इतिहास व समाजशाश्र को अपना आधार बनाया था, द्शेन 
व धर्म को नही, जिसे पन्‍्तजी स्वीकार करते हैं | हमारे दर्शन मे भी 
बहुत सी बातें उपयोगी हैं परन्तु हम भारतीय होने से, भारतीय-दर्शन 
फ्री उन बातों को जो विश्व-इतिहास के मन्थन से ग्राप्त तथ्यों के विरुद्ध 
पड़ती हैं, केस स्वीकार कर सकते हैँ. ? और पतजी कहते हैं कि “मारत 
के अन्तवेतन मानस में जो कुछ शेप रहता है, उसके जोड़ का आज 
के ससार में छुछ भी देखने को नहीं मिलता और यह मेरा अतीत का 
गौरव गान नही । भारत के अपराजित व्यक्तित्व के प्रति विनन्न श्रद्धा 
झतिमात्र द।/ 
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पन्‍तजी के अनुसार यह भूमि गौतम व गान्धीजी की भूमि है । 
इसका दान राजनैतिक तन्‍्त्र तथा वैज्ञानिक तन्‍्त्र का नहीं हो सकता 
( यह भारतीयता के विरुद्ध है, आयंसमाजियों के अनुसार भारतीय 
विज्ञान की पहुँच तक आज़ का विज्ञान नहीं पहुँच सका और पुन- 
रुत्थधानयादी राजनीतिक क्षेत्र में कोटिल्य, याज्षतल्क्य व मन्ठु को सबे- 
श्रेष्ठ घोषित कर चके हैं) विकसित सनोयंत्र का ही हो सकता है । पाठक 
देखे कि कितना ग्रवल पूर्वात्नह है, जिस देश मे सर रमन व सर 
जगशीशचन्द्र वोस जेसे वैज्ञानिक हों, उस देश का महाकबि कहता है 
कि भारत विज्ञान के ज्षेत्र सें अद्वितीय नही हो सकतां। पन्तजी के 
अनुसार भारत अहिंसा, आत्मवाद और समन्वयवाद आदि का दान दे 
सकता है। महात्मा गान्धी के अर्द्तिवाद को विश्व विस्यत नहीं 
फर सकता | 
गान्धीजी की देन को हम स्वीकार करते हैं. परन्तु गांधी का 
अस्त मोलिक आविष्कार न था । 'टालस्टायः से उघार लियां हुआ 
था तब पन्तजी क्या कहेंगे ? क्या टालस्टाय”ः भी भारत के किसी 
ऋषि से अभावित था ? असम्भव तो नही है । एक जैन लेखक ने 
होमर पर जैन धर्म का प्रभाव दिखाया है अतः सम्भव है कि भारत से 
ही टॉलस्टाय भी प्रभावित रहा हा। अतः गांधी के साथ टालस्टाय 
का नाम भी पन्‍्तजी यदि नही जोड़ते तो यह वक्तन्य कदाचित अधूरा 
ही रद्द जाता | - 
पन्‍्तजी सत्य-अहिसा के सिद्धान्तों को अन्त तः सन्नठन ( संस्कृति ) 
फे लिए आवश्यक मानते हैं। अहिंसात्मक होना व्यापक अर्थ में 
संस्कृत होना दे! । यह ठीक है परन्तु पन्‍्तली अहिंसक बनने के लिए, 
व बने रहने के लिए हिंसकों का हृदय-परिवर्तन भी चाहते हैं जो 
व्यवस्था हिंसक बनाती है, उसके साथ सिद्धान्त रूप में समझौता 
करना सिखाते हैँ, केवल नीति के रूप में नही जेसा कि रूस ने 
अभी सह-अस्टित्व के सिद्धान्त को मानकर किया है| सह-अस्तित्व का 
झथध यह नहीं कि रूस यह नही चाहता कि सदा पूंजीवादी व्यवस्था 
धनी रहे और साथ ही सास्ववाद को बने रहने के लिए बाघाएँ न 
डाले | 'सह-अस्तित्व' एक नीति के रूप में स्वीकृत हुआ हे । इतिहास 
की दृष्टि से यह निश्चित हं कि सह-अस्तित्व के सिद्धान्त को स्वीकृत कर 
संने के पत्चात्‌ू समाजवादी व्यवस्था व पूजीबादी व्यवस्था फे रुप 
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जनता के सम्मुख स्पष्ट होते जाएँगे और दोनों व्यवस्थाओं की विशेष- 
तांओं व अन्तर्विरोधों से जनता परिचित होती जायगी और इससे 
विश्व-साम्यवाद की स्थापना से सहायता ही मिलेगी क्योंकि तब प्रत्येक 
देश के भीतर से पूंजीवाद के प्रति जाग्रत विरोध और बढ़ेगा, सह- 
अस्तित्व का यह उद्देश्य है । किन्तु यदि रूसी साम्यवादी यह कहें कि 
'सह-अस्तित्व' ही हमारा सबेदा के लिए लक्ष्य है. तब माक्से एंगिल्स 
व लेनिन की विचारधारा से वर्तमान समाजबादी व्यवस्था विद्रोह 
फरेगी और यह असम्भव है। अत' सह-अस्तित्व एक नीति है, गन्तव्य 
नहीं । यब्ि इस रूप में गान्धीजी व पन्‍तजी अहिंसा व हृद्य-परिवतेन 
को स्वीकार करते तो क्‍या विरोध हो सकता था। आज गोओआ में 
साम्यवादी भी अहिंसात्मक आन्दोलन में सम्मिलित हैं परन्तु उसे 
नीति के रूपसे स्वीकार करके | परन्तु गान्धीजी अहिसा को नीपि के 
रूप में स्वीकार करने वाले कांग्रेसलनों से कभी सहमत नहीं हुए। 
यदि जवाहरलाल नेहरू ने भी उसे नीति के रूप में स्वीकार न कर 
प्रत्येक परिस्थिति में अहिंसा की नीति को लक्ष्य के रूपमें स्वीकार 
किया होता तो भारत के कई अड्ज आज विच्छिन्न हो जाते। परन्तु 
पन्‍्तजी को व्यावहारिक रुप से किसी सिद्धान्त का रूप कया होगा 
इससे कोई अथ नहीं है । आस्या-काल” में हिंसा को उन्होंने दवी 
जवान से नीति के रूपमे स्पीकार कर लिया था पर शीघ्र ही उस 
भूल का नूतन-काव्य में सुधार कर लिया और मानवीय गुणों के 
ध्रभ्यास के लिए उचित वातावरण बनाने वालों के विरुद्ध विष-बमन 
करना प्रारम्भ किया तथा यूटोपिया? की कल्पना में मग्न होगए। 
पन्तजी चाहते हैं कि लेखक निम्न-मध्यत्रग के कल्पित-यथार्थ 
चित्रण को ही प्रगतिशोलता न समभते रहें । उन्हें चाहिए कि अर- 
विन्द-दशन के द्वारा उपदेशित नवीन अन्तर्चेतना के गीत गाकर नूतन 
सौन्दर्य-बरोध का दान दे | यह ठीक है कि कोरा यथार्थ-चित्रण, यदि 
उसमे भपिष्य के प्रति स्पष्ट संकेत न हों, कुत्सित चित्रण हो जाता है। 
परन्तु मिस सोन्तयेबोव की छलना का प्रसार कर पन्‍्नजी मनुष्य के 
दुगु णथों को दूर करने का प्रयत्न देखते हैँ | बह सौन्दर्य-नोव एक कल्पित 
धार्मिक विचारधारा पर आधारित है। अत उसके गीत गाने से मलुष्य 
पुन उन्हीं एकानिकता के कूपो से गिर पड़ेगा जिनसे आज का चैज्ञा- 
निक युग मनुष्य जाति को उबार कर लाचा है । 
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यद्यपि पनन्‍तजी जन के राग-हेप, क्रोध व शसनन्‍्तोष को सी 
आशा की दृष्टि से देखते हैं ( और इसलिए जनता आपकी कृतज्ञ है ) 
परन्तु युग-सख़रण को वर्ग-सद्भरण में सीमित कर देना उचित नहीं 
समभते । त्व आप क्या चाहते हैं ? एक ओर आपने कहा कि जनता 
बगों व बणों से पीड़ित है। पूं जीवाद के आने पर एक लविधा भोगी 
घ्ग उत्पन्न हो गया है जिसने कला, संस्कृति, उत्पादन, सरकार, शिक्षा, 
व्यवसाय, उद्योग सभी पर अधिकार कर लिया है। क्‍या इस चर्ग 
के हाथ से सत्ता छीनकर शोपिन वर्गों के हाथ से देना ठुग-सजरण के 
विरुद्ध दे ? आप कहेंगे कि तब भी तो वर्ग-शासन ही रहेगा। उत्तर 
होगा कि अच्छा रहेगा क्रि शोपित जनता ही शासक हो। पन्‍्तजञ्ञी 
वंगे समभोताबाद का प्रचार कर बगेबाद पर आधारित सरकारों के 
विरुद्ध जनता को खड़ा नही होने देना चाहते, अन्तर्चेतना के गीर्तों में 
उलमा कर उसका ध्यान चेतना जगत पर होने वाले सद्बर्पा से हटाकर 
धभासमान पर रहने वाली महाचेतना के साथ वाँध देना चाहते हैं। 
पन्‍्तजी इसके उत्तर में पुनः दाशनिकों के स्वर में कहते हैं कि “इस 
धरती के जीवन को में सत्य का ज्षेत्र मानता हूँ जो हमारे लिए मान- 
पीय सत्य है। गम्भीर दृष्टि से देखने पर ऐसा नही जान पड़ता कि यह्‌ 
जीवन शविद्या का ही क्षेत्र है जहाँ सन तथा आत्मा के सश्वरण गौण 
ठथा अज्ञान के अधीन है |” ॥॒ 

यह सही है कि धरती का जीवन सत्य का क्षेत्र है, परन्तु सत्य 
की परिभाषा क्या है ? आपका निजी कल्पित सत्य या जनता का 
सत्य या उच्च वर्गों का सत्य, सापेक्ष दृष्टि से विचार करने पर सत्य 
निरपेत्त तो नहीं प्रतीत होता । कोई वस्तु यहाँ निरपेक्ष नही दीखती 
तब यदि आपका सत्य “निरपेज्ष सत्य” है ( और वस्तुतः वह निरपेक्ष 
ही है) तो वह सानवीय केसे हुआ | उसे “निरपेक्ष मानवीय सत्य! 
कहना दोगा। गम्भीर दृष्टि से सोचने पर तो चद्दी प्रतीत होता है। 
परन्तु पन्तजी की गम्भीरता के क्षणों मे आत्मा का सप्वर्ण सामाजिक 
लगता है, मुख्य लगता है और सामाजिक प्रश्न व्यव, एकाक्ी, ह्ेपसत्त 
हीनता के फल लगते हैं | यों पन्‍्तजी जब सामाजिक दृष्टि से सोचते हैं 
तो वे 'असद्वठन' को माया? कहते हैं और 'सद्गवठन! को प्रकाश या 
सत्य । यह उनकी उद्ारठा है । परन्तु 'सद्गठन? ,की परिभाषा करते 
समय वे सत्य उस अन्तः सद्बठन को ही कहेंगे जो उध्चे-वेतना फी 
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ओर ले चलता है और इस चिन्तन को हम व्यक्तिगत, साधना कहते 
हैं। पन्‍तजी निजी निरपेक्ष धारणाओं को सामाजिक व वैज्ञानिक 
सिद्ध करने व उनऊे समन्वय करने पर तुले हुए हैं । 

प्राचीन युगों में जगत से सम्बन्वित विद्याओं को अविद्या मान 
लिया गया था, भौतिक असफलताओं के कारण तब अलौ किक तत्तों में 
खोजे जाते थे परन्तु उस विभाजन को पन्तजों आज भी स्वीकार करते 
हैं। उन्हे इसी संसार मे मनुष्य को सुखी च सभ्य बनाने के प्रयत्न 
'अशुद्ध बुद्धि के प्रयत्न तथा अविद्याम्रस्त लगते हैं और मानवीय शुरणों 
फे विकास को वे व्यक्ति को अधिकाधिक सापेक्ष-चिन्तन के विकास 
द्वारा सम्भव नहीं मानते, आत्मा, परमात्मा की कल्पना द्वारा ही 
सम्भव मानते हैं। अत. उन्हें आज का युग केबल राजनीति व अर्थे- 
शास्त्र का युग प्रतीत होठा है और वे सांस्कृतिक जागरण ( आत्मवाद 
के प्रचार ) को सबसे अधिक महत्त्व देते हैं। वे आत्मा के शिवरों पर 
चढ़ने को ही सबसे बड़ा पुण्य मानते हैं क्योंकि उसके विना मनुष्य 
फा पाँव ऊपर उठकर आगे नहीं बढ़ सकता। छैटस के युग में उन्हें 
श्रात्मवाद के प्रचार द्वारा ही शान्ति-स्थापना सबसे अधिक वैज्ञानिक 
लगती है। शान्ति का शिविर चाहे किसी भी प्रकार सजबून हो, हम 
उसका स्वागत करते है। रोम का पोप भी शान्ति चाहता है अपने 
ढद्ग से, पर चाहता तो शान्ति हैं अत उसकी नियत की सराहना 
करते हुए भी जिस प्रकार ईंसाइयत के प्रचारकों को हम सास्क्ृतिक जाग- 
रण नही कह सकते उसी प्रकार पन्तजी के अध्यात्मवाद को न मानते 
हुये भी हम उनकी शान्ति की[नियत के प्रशंसक है । 

पन्तजी के अनुसार धार्मिक व्यवस्थाओं व॒ संस्थाओं से हमारे 
युग की आस्था उठ रही है। अत आज ऊध्व-चेतन द्वारा प्राप्त देवत्व 
* के भ्रचार व प्राप्ति की आवश्यकता बढ़ गई है। परन्तु यह भी तो 
घार्मिक व्यवस्था ही हुई, आनन्द, अमरत्व प्रकाश सापेक्ष शब्द है | 
आप त्रह्मानन्द' को प्रकाश कहेगे, वौद्ध समाधि के आनन्द को प्रकाश 
कह्ेगा ओर ज्रद्म व आत्मा के स्तरों की निन्‍्द्रा करेगा तब मापदरण्ड 
क्या होगा ? अनुभूति का ? अजुभूति अन्धी होती है। वह तो अख्न 
है, उसे सामाजिक बनाना पढ़ता है, बुद्धि से उसे शुद्ध करना पड़ता है। 
दिवा-स्वृप्नों को देखकर कोई व्यक्ति क्षणिक मानिसक शान्ति भ्राप्त 
कुर सकता है पर यदि उसे “वद्द सांस्कृतिक आन्दोलन .कह्दे तो कया 
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प्रभाव होगा ? यह क्यों स्व्रीक्धीर किया जाय कि भोतिक जगत में 
अव्यात्म के विना मनुष्य पशु हो जायगा। अध्यात्मवाद की चरम 
सीमा के युगों में अधिकतर सप्ताज विपन्न रहा, अध्यात्म केवल कुछ 
ज्ोगों को भने ही अमरत्व का दान कर पाया हो, जनता में उस्ऊे प्रचार 
का परिणाम कुल मिला कर श्न्ध-विश्वास ही हुआ | अनः सलुप्यत्त 
के विकास के लिए ईश्वर की ओर भागने की आवश्यकता नहीं, व्यक्ति 
को सामाजिक बनाने का प्रयन्न करिये। उसके कत्तव्य व अधिकार 
सममाइए, कोटि-फोटि जनता से प्रेम, उपकार, सहातुभूति करने की 
भावना जगाइए, नृशंस युद्ध-उन्मादी भेड़ियों फो पहचान कर उनके 
विरुद्द जनता को जगाइये, तभी मनुष्यत्य का विकास होगा। आत्मा 
परमात्मा के माध्यम से ऐेवी गुणों का प्रचार खतरनाक है। इतिहास 
इसका साक्षी है परन्तु पन्‍्तजी अरविन्द की ओर देखते हैं, इतिहास की 
ओर नहीं | 
पन्तजी सांस्कृतिक जागरण?” को स्पष्ट कर 'सस्कृति! शब्द की 
व्याख्या करते हैं। उनकी दृष्टि से संस्कृति शब्द से भौतिक व आध्या- 
त्मिक दोनों घरातल संकेतित हैं । उसमें भौतिक, सानसिक व ऊध्बे- 
चेतन समी स्तर आ जाते हैं | उसमे अध्यात्म, घर्म, नीति, सामाजिक 
रूढ़ि, रीति तथा व्यबहारों का सौन्ये भी आ जाता है। संस्कृति, 
अध्यर्म व राजनीति आदि भौतिक स्तरों के वीच की चीज है। 
पन्तजो इसे 'सगुण”, सूचम सद्वठन, मन' सद्भठन, लोकोत्तर, देत्रोचर 
मनुष्यत्व आदि शब्दों से पुकारते हैं। संस्क्ृति-सोन्द्रय बोध घअन्तर्मन 
के सब्नठन हैं, उन्हें वगेधाद पर आधारित नही मानना चाहिए | बह 
पदार्थ का प्रतिविम्ब मात्र नहीं है, जैसा कि माज़्सेवाद मानता है। 
इसका अभिप्राय यह है कि उत्पादन के साधन वाह में आये, संस्कृति 
पहले आगई | हाँ, यह अवश्य माननीय है कि सांस्कृतिक प्रयत्न उत्पा- 
दन फे सम्बन्धों पर भी प्रभाव ठालते हैं अतः व्यवस्था व संम्कृति का 
सम्बन्ध ऐतिहासिक दृष्टि से माज्संवाद के लिए स्पष्ट है। परन्तु पन्‍्तज्ञी 
का अनुरोध यह है कि उत्पादन झे साधनों व सम्बन्धों वो मुख्य 
आधार न सान कर संस्कृति को मुख्य मानना चाहिये | 
कलत्या व संस्कृति! नामक 'प्रभिभाषण से एक अंश को उद्थुत 
फर पन्ठजी कहते हैँ कि सत्य, शिव, सुन्दर से उनका बह्दी 'अभिप्राय 


है जो वस्तुवादी का छुघा व काम से व अर्थबादी का परिस्थिति, 


श्श८ पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दर्शन 





सुविधा व वितरण से है | क्धा काम आदि जीवन की आकांक्षायें 
हैं ओर इनके भीतर ही सत्य, शिवं, सुन्दर्म्‌ की खोज होती है। अतः 
इनमें स्तर भेद पाया जाता है-- 








_स्थूल स्तर-- आंतरिक स्थूल स्‍्तर--.. सूक्ष्म स्तर-- 
भौतिक बस्तुयें छुघा, काम सत्य, शिव॑, सुन्द्रम्‌ 
अन्न, घृत, मधु, आदि स्थूल व सूक्ष्म का 
वस्त्र आदि समन्वय 

। “जप आकर पलक पल निकल बुआ, 25% 8 
प्राकृतिक आवश्यकता आन्तरिक आवश्यकत्ता 


यह स्तर-भेद अरविन्द से नहीं लिया गया, पतजी का अपना 
है । पतजी कहने हैं कि ये धरातल आपस मे सम्बद्ध हैं। सत्य, शिव, 
सुन्दर कल्ला का धरातल है और ज्षुघा, काम प्राकृतिक आवश्यकताएँ 
हैं। सत्य एक ही हे, स्थूल धरातल पर जिसे क्षुघा, काम कहा जायगा 
उसी को सूक्ष्म घरानल पर सत्य, शिव, सुन्दर कहते हैं । अत. संस्कृति 
व कला बाहरी आवश्यकताओं से सम्बद्ध हैं अन्यथा वे कल्पित रूप 
में स्त्रीकार की जाती, इसी प्रकार यदि क्लुघा, काम की चृत्तियों का 
संस्कार न हुआ होता तो मनुष्य पशु बन जाता। हमे स्थूल् आवश्य- 
कताओं की प्राप्ति के लिए प्रयत्न करने के साथ-साथ आंतरिक 
आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए भी सथषे करना होगा परन्तु पन्‍्तजी 
के अनुसार साक्सेवाद यह सानता है कि सूक्ष्म का संगठन स्वयमेव 
हो जायगा | 


ऊपर के विवेचन से इनना तो माननीय है ही कि सांस्कृतिक 

विकास का आधार स्थूज्न आयश्यकनाओं की पूर्ति पर निर्भर करता 
मांक्सवारी है ञ्न्ही हक 6 रू जप 

है। मांक्सेवारी स्वेश्रथम उन्ही की प्राप्ति के लिए सद्बपे करते हैं। 
माक््सेवादी श विकार (९ 

वादी यह नहीं मानता कि आन्तरिक विकास के लिए माक्सेबाद 

प्रयत्न करने में विश्वास नहीं करता | तव लेनिन, स्टालिन के साथ-साथ 

गोकी के सांस्कृतिक प्रयत्न की क्या आवश्यकता थी ? लेनिन ने भी कहा 

था कि अब हम सर्वहारा की सरकार तो वना चुके अब हमें 'सर्वेहारा? 

का निर्माण करना है। यदि क्रान्ति के समय लेनिन पन्तजी की तरह 

अन्तर्वेनना पर भायण देता तो स्रेह्दारा का राज्य कैसे बनता ? 

जन ॥> 3 / 
आज जबकि भारत में जनता का सद्दष पूर्ण नहीं हुआ तब पन्‍्तज़ी 
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संस्कृति के संबंध मे इतिहास से पुष्ट मान्यता को उलट देने का प्रयक्न क्यों 
कर रहे हैं ? हमें अभी तो सर्वहारा की सरकार वनानी है, और साथ 
ही स्रहारा का निर्माण भी करना है। क्‍या ये दोनों कारये भिन्न-भिन्न 
हैं? क्या बिना स्वेहारा का निर्माण किए हुए सबहारा की सरकार बन 
सकती है और वन भी जाय तो कया सफल हो सकती है १ नही, अत 
माक््संवाद सांस्कृतिक प्रयज्नों को भी, साहित्य-कला को भी, क्राति का ही 
अद्न मानता है परन्तु उत्तसे मूल मान्यता में अन्तर नही आता कि जब 
तक व्यवस्था मे परिवर्तन नही होगा, सस्कृति से क्रान्तिकारी परिवतन 
केब्नल आन्दोलनों से नही लाए जा सकने | यह हैं माक््संबादी मान्यता, 
पन्तजी इसे जानते हैं परन्तु उसे गलत ढद्भ से प्रस्तुत करते हैं । पन्तजी 
यदि समम्त्रय चाहते हैँ तो पहले सर्वहारा के निर्माण के साथ बर्ग-नीति 
पर आधारित शासन को समाप्त करने के कार्य मे हाथ क्‍यों नहीं वेंटाते ( 
क्‍यों उसके अन्तर्विरोधों पर कभी प्रकाश नही डालते ? उन्हे जवाहरलाल 
नेहरू केबल ऊध्य चेतन के प्रतीक क्‍यों लगते हैं ? इसलिए, कि पन्तजी 
पर एक साम्प्रदायिक दर्शन का प्रभाव गहरा हो गया है. और वे उससे 
ऊपर नही उठ पाते । वे निरपेक्षता की ओर चले गए हैं। उन्हे माक्स- 
वाद “अति-सामाजिकतावाद” का प्रतीक लगता है जबकि वास्तविकता 
यह है कि उसीमें वैयक्तिकता के विकास के बीज अन्तर्निद्धित हैं । 
आज के बुद्धिजीवी ओर साहित्यिक के मन में बहुत बडा 

विरोध है । पन्‍तजी कहते हैं कि विचारक कभी व्यक्ति की ओर ककता 
है, कमी समाज की ओर “जो जीवन-मन-चेतन का तथा स्थृल-सूच्म 
सत्य का प्रवाह व्याक्त और समाज के तटों से टकराता है, उसे आप 
समग्र रूपसें इस प्रकार नहीं समझ सकेंगे । आपको व्यक्ति तथा विस्व 
फे साथ ही देशवर को भी मानना चाहिए तव आप उसके व्यक्ति और 
विश्वह्॒पी सख्बरणों को ठीक-ठीक प्रहण कर सकेंगे, जिस अठल, 'अकूल 
सत्य के प्रवाह की चर्चा मेने अमी की हैं, उसे श्राप कलाकार तथा 
सूचम जीबो को दृष्टि से सस्कृति के रुपसे देखिए, उसे सानव जीवन 
फे प्रवाह के रूपमें देखिए ।”पाठक देखे कि अरबिन्द्र के पूर्वामहों को 
स्त्रीकार करने का परिणाम अन्तत. क्या निऊला ? पन्तजी फिर कहते 
हैं कि “आप क्षणभगुर के अवगुण्ठन को हटाकर मानव-चेनना के 
शाखत मुझ के भी दशेन कीजिए । तब आप वास्तविऊ अर्थ मे जीवन 

था ये सौन्दय स्रद्टा बन सकेंगे, अन्यथा आप शक्ति लोलुप सद्गठनों 
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( माक्तेतार ) के प्रचारक बन जाएँगे--श्रष्टा के कत्तेब्य से च्युत 
हो जायेंगे |? 


पन्‍्तजी के कहने का तात्पर्य यह है कि इखर में यदि आप 
विश्वास नही करते तो आप द्रष्टा व स्रशा नहीं हो सकते, माक्सेवाए 
के प्रचारक वन जाएऐगे। अंततः माक्सवाद के प्रति छरुणा व्यक्त करने 
का क्या केबल यही अख्न पँंतजी के पास रह गया है ? सौन्दय की 
सृष्टि क्या केवल इश्वरवादी कवि ही कर पाए हैं, अनीश्वरवादी कवि 
नही कर सके ? यदि यह मान्यता गलत है तो ऊपर की पक्तियों का 
क्या अर्थ होगा ? भावना को संतोष देने के लिए पेश्वर की कल्पना 
पत्तजी कर सकते हैं, यह निजी प्रश्न है परन्तु कला के मूल आधारों के 
साथ ईश्वर का सम्बन्ध जोडने का क्‍या तात्पर्य है ? वर्गसाँ ने कहा था 
कि कवियों व वैज्ञानिकों के बीच दार्शनिकों को स्वतंत्रता के साथ 
अपनी कल्पना का प्रयोग करना चांहिए ( 70080009७78 शे०घै४0 
४8७ 007 7798779607 7766]ए)* | पतजी भी यही कहते हैं कि 
यदि समग्र रीति से जगन फो सममना है तो ज्ञान-विज्ञान का आश्रय 
लेकर अज्ञात सत्ता की कल्पना कर, जगत को उसी की अभिव्यक्ति 
मानक, चेतना के अनेक स्तरों की कक्पना कर अपनी शक्काओं का 
समाधान कर उस अच्यक्त सत्ता के साथ मानवीय सबंध स्थापित कर 
रहस्यवाद्‌ का सुजन कर सच्चे सूछ्ा का पद पालेना ही कलाकार का 
ध्येय होना चाहिए ! यह अरविन्द-दर्शन का प्रचार है जो पांडीचेरी 
से ध्चनित हुआ और जिसकी प्रतिध्वनि पंतजी के नूतन काव्य में 
सुनाई पड रहो है। परन्तु खेर यह है कि पतजी द्रट। तो बन ही नहीं 
सफे, क्योंकि तह अपबिन्द के भाग्य में था, सौन्दय्य स्रष्टा का गौरव जो 
प्ररम्मिक उसके कविताओं में था उसे भी नूतन काव्य में अक्षु्ण न 
रख सके द्रष्टा होने के लोभ में सौन्दर्य की सृष्टि में दाशेनिकता का 
घुआओं इतना छा गया कि उसमे कला की सद्दज, मनोरम, आत्म विस्मृत 
कर देने वालो शक्ति समाप्त होगई । कवि दार्शनिक तत्त्वों को प्रतीर्कों 
में बाँधकर देने लगा और परिणामत सौन्दर्य के स्थान पर उलमन व 
पुनराबृत्ति के ठोप चरम सीमा पर पहुँच गए । 

पंतजी ने इन ऊपर कही गई मान्यताओं के सम्बन्ध में स्पष्ट 
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लिखा है. "मेरा सम्बन्ध जब अरविन्द के भागवत जीवन ( 7१७ 
]॥७ 079370 ) से हो गया तो मुमे; लगा कि मेरे 'अस्पष्ट स्वप्न-चिंतन' 
को अत्यन्त स्पष्ट-सुगठित एव पूर्ण दर्शन के रूप में रख दिया गया है ' 
श्री भरविन्द्र-आश्रम के योग-युक्त वातावरण के प्रभाव से ऊध्वे- 
-सान्यताओं सवधी मेरो अनेक शंकाये दूर हुई हैं.” । 

पतजी अरपिन्द की जीवन-दृष्टि को इस विश्व संक्रान्ति-काल 
के लिए अत्यन्त महत्त्वपूर्ण व अमूल्य मानते हैँ । उनके जीवन-दशेन 
से उन्हें पूर्ण संत्रोप प्राप्त हुआ है, “उनसे अधिक व्यापक, ऊर्ष्ब तथा 
अतल स्पर्शी व्यक्तित्य, जिनके जीवन-दशन में अध्यात्म का सूक्ष्म, 
बुद्धि अप्राह्म सत्य नवीन ऐश्वय तथा महिमा से मण्डित हो उठा दो, 
मुझे दूसरा कही देखने को नही मिल्ला | विश्व कल्याण के लिए मैं 
श्री अरविन्द की देन को इतिहास की सबसे बड़ी देन मानता हूँ? । 

यह ठां रहा अरविन्द-स्तवन । इस सम्बंध में पाठक स्वय निर्णय 
करेंगे कि अरविन्द की देन कया है, आज के युग में जगत, जीवन व ईश्वर 
के विषय से सन के चेतन, उपचेतन के विपय में, जो-जो प्रश्न उपस्थित होते 
रहते हैं उन सभी का उत्तर अरविन्द ने उपनिपषदों को आधार वनाकर 
दिया है। जहाँ तर्क नद्दों दे सके, वहाँ वे उसी प्रकार उपनिंषदों की शरण 
लेते हैं ओर उनऊो मानते हैं जेसे शकर, रामाठुज आदि मानते हैं। 
अत शंकर के पश्चात एक ऐसे हिन्दू दाशनिक की हिन्दू धर्म को 
पस्ायश्यका थी जो आधुनिक युग में खोजों से प्राप्त नवीन तथ्यों से 
चपक्‍्रत्कृत जनता के सम्मुख, पुनः बेदिक ज्ञान फी श्रेष्ठता प्रतिपादित 
करे और इस प्रकार पाश्यात्य जगत की सहानता को स्वीकार करके 
भी प्राचीन भारत के ज्ञान-गीरव को उससे ऊपर रखे तथा जो विज्ञान 
से परिष्कृत मानवीय बुद्धि के सम्मुख पुन. उस रहस्यचाद की 
वेज्ञानिकता बताकर प्रतिष्ठा करे जिसका जन्म पिछड़े हुए युगों में 
हुआ था। परन्तु पंतजी को “अरविन्द-दर्शन” के सम्मुख कोई प्रतिभा- 
शाज्ञी विचार रुचिकर नही लगता, अतः यह तो मु'ठे २ मतिर्भिन्ना 
की स्थिति आ गई । 

पुनरुत्थानवादी पन्तजी कहते हैं “सहस्तों वर्षों से अध्यात्म- 
दर्शन की सूचष्म-सूह्मतम मद्घारों से रहस-मौन निनादित भारत के 
एकान्त मनोगगन में साक््स तथा एब्विल्स के विचार-दर्शन की गूें 
वोद़िकता के शुश्र अन्धकार के भीतर से रेंगने वाले मीीहुरों की रुँधी 
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हुई मनकारों से अधिक स्पन्दन पैदा नही करती ।” एंगिल्स के शाय्वत 
सत्य की व्याख्या जिसके उदाहरुण स्वरूप “नैपोलियन £ मई को 
मरा है”? तथा हीगल का विचार का निरपेक्ष! जो कण-कण जोड़कर 
विकसित होता है अथवा ऐसे इतर सिद्धान्तों की दुह्दाई देकर इन्द्र तके 
तथा भौतिकवाद का महत्त्व दिखाना सारतीय दशेन के विद्यार्थी के 
लिए हास्यास्पद दाशनिक तुतलाहट से अधिक अर्थ-गौरव नहीं 
रखता |” 

इस ओजतपूर्ण श्रद्धा का आदर करना चाहिए परन्तु भारतीय- 
दर्शन के विद्यार्थी! के स्थान पर 'भारतीय-इशेन के अन्ध-मक्त' पद का 
प्रयोग होना चाहिए क्योंकि एक ओर तो साक्सें-इशेन दाशनिक तुत- 
लाहट नही सिद्ध क्रिया जा सकता और न भारतीय-दशन का निष्पक्ष 
विद्यार्थी वौद्धिकता से घृणा करता है । पन्‍त व्‌ अरविन्द ने चेतना के 
अनेक स्तर मानकर सानवीय वोद्धिकता के प्रति अवश्य घृणा ;7्रकट 
की है क्योंकि बुद्धि वस्तु को खण्ड-खण्ड करके देखती है। अत बुद्धि 
सत्य के ससत्र रूप को नही समझ सकती | समग्रता के लिए मनुष्य 
की अन्तर्चेतना ([7000४07) ही समर्थ है। इस पूर्वाप्नठ का ही यह 
परिणाम है कि पन्‍्तजी को बुद्धिवादी साक्स और एह्लिल्स मीगुर के 
समान जान पड़ते हैं । यदि वे बुद्धि से कार्य लेते तो अन्तर्चेदना के गीत 
कभी न गाते । 

चुद्धि का खण्डन जव चुद्धि से सम्भव नही हो सका तो अन्दतः 

अनुभूति और अन्तर्चेतना का दम्भ उन्हें स्वीकार करना ही. पडा और 
यह अन्तर्चेतता भारत की घरोहर नही सभी अन्धविश्वासों मे वरावर 
इृष्टिगोचर होती रही है। शब्वर ने वौद्धों के ज्ञान को ज्ञान की घार से 
काटा था इसीलिए वे महान्‌ दाशनिक माने गए | अरविन्द व पन्दजी 
की तरह उन्दोंने अन्तर्चेतता के आधार पर वौद्धा का खण्ढन नहीं 
किया था । माक्ष्से की 'तुतल्ञाहट” का खण्डन तव होगा जब पन्तजी 
इतिहास व समाजशाद्ञ का अस्तित्व नष्ट करदे ताकि स्पष्ट प्रमाण न 
विया जा सके | ( इसीलिए पन्तजो के सह-पन्थी विनोवा जी ने अमी 
हाल में ही इतिहास को पाख्य-क्रम से हटाने का सन्देश दिया 
है )। माक््त भारतीय हिन्दू-दाशनिक्नों को तरह शात्र के प्रमाण 
नहीं देता। शाल्षीय बचनों की असत्यता का भी मण्डन करने 
के लिए तक का दुरुपयोग नही करना | अत उसकी तुनलाहट बुद्धि 
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को प्रिय लगनी है | प्रचार तो सभी करते हैं परन्तु माक्से की चुद्धि- 
चादिता का, उप्तऊे स्पष्ट चिन्तन का ही यह प्रभाव है कि अस्पट चिंतन 
के स्वर्णिम मतभेद ध्वस्त होते चले जा रहे हैं जिनका नाश होते देख 
कर पन्तज़ी का विश्वासी सन कचोट खाकर रह जाता है। गालियाँ 
देने से माक्स का खण्डन नहीं होगा, और न समाजशातत्र, अथशाद्ष 
को अरविन्दवाद की दृष्टि से प्रस्तुत करने से, सभ्यता का विकास 
भारतीय ढद्ट से सममाने से होगा और साथ ही रहस-मोन” से 

काम न चलेगा | जो मधुर मले ही लगता हो पर है “रहस्य! 
ही। माक्स-एच्विल्स का दोप यही है कि उन्होंने दाशनिकरों के रहस्यों 
फा यास्तविक स्वरूप समझाया । पन्‍तजी कहते हैं कि माक्सेवादियों 
को साद्डोपाद़् रूप से भारतीय दर्शन का अध्ययन करना चाहिए, दव 
उन्‍हें ज्ञात हो जायगा कि साक्से ऊंट है और भारतीय-दशन हिसा- 
ज्य | उपमा तो सुन्दर है परन्तु पनन्‍्तजी क्या एक पुस्तक लिख कर यह 
सममायेंगे कि अन्ततः भारतीय-दर्शन में जो शास्त्रों की वेसाखियों के 
बिना एक कठम नहीं चल सकता, ऐसा क्या कमाल है जो माक्से को 
ऊँट बना सकता है ? यह माक्से का ढठोप नही, बुद्धि का दोप है । 


साक्से आध्यात्मिक सत्तावाडियों की एक दीर्घ परंपरा के पश्चात्‌ 
उत्पन्न हुआ, उप्तके थुग तक अनेक समभ्यवाओ ओर व्यवस्थाओं का 
लिखित इतिहास प्रस्तुत हो चुका था । इन व्यवस्थाओं में अनेक दाशे- 
निर्को के प्रयज्ञों को कहानी व उनके तक भी उसने पढ़े थे ओर भार- 
तीय माक्संवादी भी थोड़े-बहुत परिचित हैं. । उसने समाज के बिकास 
का गम्भीरता से अध्ययन किया ओर उस अध्ययन से हीगेल के इस 
विचार ने सहायता पहुँचाई कि वस्तु को समग्र दृष्टि से--सापेक्ष दृष्टि 
से देखना चाहिए । हीगेल ने इसी तर्क से त्रद्म की सत्ता सिद्ध की 
परन्तु माक्से ने इस तक का प्रयोग समाज के विकास 
से किया और वह इस तथ्य पर पहुँचा फ्रि सापेन्न चिन्तन 
ही प्रगतिशील चिन्तन है | व्यक्ति व समात॒ के सम्बन्ध को 
देखना चाहिए | हीगेल ने “जिस इन्द्र फे सिद्धान्त का 'आआबिप्कार 
किया था उससे उसने निरपेक्ष सत्ता को सिद्ध किया था परन्तु उसी 
इन्द्ात्मक सिद्धान्त की परीक्षा माक्स ने समाज के क्षेत्र मे की 'प्रीर 
देखा कि कोई व्ययस्था अपने से पूर्व की व्यवस्था के अन्तर्विरेधों के 
परिणाम स्वरूप उत्पन्न होती है । यह इतना स्पष्ट है कि हम किसी भी 
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देश के इतिहास में इसे देख सकते हैं | किसी व्यत्रस्था का अर्थ यह है 
कि उसमें उत्पादक वर्गे कौनसा है और उत्पादन के साधन क्या हद ९ 
उत्पादक व भोक्ता वर्ग में परस्पर सम्पन्ध क्‍या हैं ? उत्पादक वर्ग पर 
उत्पादन के अख्तर क्या हैं ? उत्पादित बस्तु के वितरण के तरीके क्‍या 
हैं ? इन्ही सब बातों पर इस व्यवस्था में ऊपरी बातों--संस्कृति, कला 
घमे, दर्शन आदि का जन्म होता है। क्‍या माक्संवादियों से पूर्व 
समाज के विकास को त्रिकालदर्शी, तत्त्वद्रष्टा, रहस-मौन, ऋषि- 
महर्षि, जिन्हें विश्व आमलक के समान था इस तथ्य को समझा सकते 
थे ? नही, क्‍योंकि यह तब सम्मव न था| उस समय 'आत्मवाद' का 
ही जन्म दो सकता था--प्रीक व भारत दोनों में, जब समाज के 
उत्पादक वर्ग को मानसिक समता देने की आवश्यकता का अनुभव हो 
रद्दा था, आत्मा की एकता के सिद्धान्त ने समाज में मानव के गौरब 
को बढ़ाया, उत्पादक शक्तियों को स्वीकार किया गया, परन्तु सामा- 
जिक वैपम्य फो नष्ट करने की बात द्रष्टा ऋषियों ने नहीं सोची 
क्‍योंकि त्यागी किन्तु आदर के भूखे ब्राह्मणों ने क्षत्रियों से समझौता 
कर लिया था और अपने सिद्धान्तों द्वारा समय-समय पर ऐसी विचार- 
घाराओं का प्रचार किया जिससे जनता क्रान्ति नही कर सकी | बुद्ध 
ने भी इसीलिए पुनजन्म के सिद्धान्त को स्प्रीकार किया था | यह थी 
ऐनिद्ासिक सीमा जिसका अतिक्रमण तत्त्व-द्रष्ठा भी नही कर सके 
आर इसे 'माक्से! ने ही वतल्ाया | हीगेल से उसने इन्द्र-सिद्धान्त 
फो अवश्य लिया था परन्तु माक्सेबाद माक्स को द्रष्टा नही मानता, 
उप्त तक विकसित ज्ञान का उपयोग किए बिना सब्ेथा नवीन सिद्धात 
मास्से कभी नहीं दे सकता था। माक्से चिन्तक था, एक व्यवस्था- 
विशेष में उत्पन्न चिन्तक, जिसे परिस्थितियों ने इस प्रकार सोचने के 
लिए विवश किया | माक्‍्से की जगह परिस्थितियों के प्रति सजग कोई 
अन्य व्यक्ति भी इंस प्रकार सोच सकता था। पअत' परिस्थितियों ने 
माक्से को उछाल दिया और उसने उस दर्शन का प्रतिपादन किया 
जिससे भयभीत द्ोकर हम उस पर बुद्धिबादी होने का आज्षेप करते 
हैं । ऐतिहासिक ज्ञान का निषेव कर पन्तजी अन्धविश्वासों की मणि- 
माला में अन्तिम चमकदार रत्न अरविन्द! को उस माक़स से भी महान 
दाशनिक मानते हैं और उन्हें आज माक्से-ऐएंगिल्स की पुकार मीगुर 
की मनकार लगती है । 
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माक्स प्रत्येक दाशेनिक का उचित सूल्याक्ुन करता है। सार- 

तीय दशेन में एक से एक प्रतिभाशाली दाशेनिक उत्पन्न हुए, माक्स- 
बाद उनकी प्रतिभा को स्वीकार करता है. परन्तु ऐतिहासिक सीमाओं 
फे कारण, वे चिन्तक घोर व्यक्तिवादी थे। ( ओर पन्‍्तजी भी यही 
मानते हैं) उपनिषद के ऋषि, गौतम चुद्ध, आदि सभी चिन्तक 
व्यक्तियादी थे । अतः व्यक्ति के दुःख का अनुभव करके भी, व्यक्ति व 
समाज का सापेक्ष चिन्तन न कर, वे व्यक्ति के दुखों का मूल या तो 
पुनजन्म में खोजते थे, साधनाओं को उनकी ओपधि बताते थे या 
फिर किसी भी प्रकार का उत्तरदायित्व न मानकर “याव्रत्‌ जीवेत्‌ सुख 
जीवेत ऋण ऋृत्वा, घृतं पिवेत”” का उपदेश देने लगते थे, वे म्रद्म, जीच, 
आर जगत पर ही विचार करते,रहे, प्राचीन युगों के अनुभवों को ही 
प्रमाण मानते रहे । अत्तः माक्से ने इसे ऐतिहासिक भूल कह कर, स्पष्ट 
चिन्तन को ही दर्शन! स्वीकार किया और अध्यात्मवादियों को 
स्वीकार नहीं किया | साक्से का यही सबसे वडा दोप है कि उसने 
“समन्वय” नही किया, सम्भव भी नहीं था, न आज सम्भव है परन्तु 
बुद्धि सेन सोचकर अन्तर्चेतना व अनुभूति जैसे विभाजनों को 
स्वीकार करने वालों को यदि माक्स-दर्शन भीगुर की मनकार 


लगे तो आश्रय क्‍या है ? 
पन्तज़ी समन्धय को लेकर चले तो उन्हे लगा कि “माक्संबाद”? 


का आकयपण उप्तके खोखले दशन-पक्ष में नही, उसके वेघानिक 
आदशबवाद में हैं जो जनहित व सर्वहारा का पक्ष है किन्तु उसे वर्ग- 
क्रान्ति का रूप देना अनिवाय नहीं है--अथान्‌ पन्तजी मास के 
दरान-पत्त व वर्ग-क्रान्ति के बिना ही जनहित व सर्वहारा का पक्ष 
लेते हैं। वरग-भेद को मानने वाले व्यक्ति के लिए बर्गे-क्रान्ति तो सान- 
नीय होनो चाहिए, चाहे रक्त-क्रान्ति न भी हो क्‍योंकि जनतन्त्र प्रधान 
भारत जंसे देशों में शासन पर अधिकार चुनाव द्वारा भी शायद हो 
सकता हू ? यद्यपि,उच्चचर्ग घोर विरोध व दमन करने को प्रस्तुन रहेगा. 
फिर भी अनिवायय होगा, पूणंतया हिंसा का निपेध हो ही नहं 
सकता क्ष्योंकि सर्वाधिकारी वूज्वावगं के लिए हृदय परिवतेनबाद 
दिवालिया रूप स्वयं गौतम-गांधी की भूमि में ही स्पष्ट हो चुका है फि 
वृज्याचग किस प्रकार अपने जाल को कपना चला जा रहा है यह 
फोड़ भी बता सकता है। अनः बर्ग-क्रान्ति तो फिर भी हुई और पन्तजी 
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को यह पसन्द नही है । रही दर्शन” की वांत, सो बुद्धि को तो वही 
सन्‍्तुष्ट करता है, अन्तर्चेदना यदि सन्तुष्ट न हो कर ज्रह्म की ओर 
भागती है तो भागने दीजिए! वह एक निजी उड़ान है उसके लिए इतना 
कोलाहल करने की नया आवश्यकता कि आप उसके न मानने बालों 
के लिए गालियो का आविष्कार करते फिरें, अपने सांरक्ृतिक धरा- 
तल का परिचय देते फिरें ? 


यह बात नही कि पन्‍्तजी माक्‍्स? को ऊँट मानते हों, वे उसे 
महान 'मनस्वी” मानते हैं परन्तु चूंकि आजकल वे अरविन्द के चश्मे 
के द्वारा ही देखने के अभ्यस्त हो गए है अत' उन्हे प्रतीव होता है. 
कि योरोप के दाशनिकों का चिन्तन मन ( धाएत ) के 
धरातल तक ही हो सका है। वे ऊध्वं-चेतन के स्वर तक नहीं 
उठ सके जहाँ तक भारतीय ऋषि पहुँच चुके थे | जहाँ से 
सय कुछ एक ही ब्रह्म की अभिव्यक्ति जान पड़ती है, जड़ व चेतन का 
विरोध नही जान पडता | अत मन शक्ति द्वारा ही सोचने के कारण 
योरोप के सारे दाशैनिक तत्त्व का साक्षात्कार न कर सके, अपूर्य व 
एकाड्डी सत्य पर पहुँचे (पुनरुत्थानवाद की प्रवृत्ति सत्र दशनीय है) । 
अत. हीगल व माक्से दोनो मन से ऊपर नहीं उठ सके | मन ओर 
अतिमन का विभाजन यदि आप स्वीकार न करें ओर उसके स्वीकार 
करने की आवश्यकता भी नही है क्योंकि मन की शक्तियों सें से ही 
एक शक्ति का नाम अन्तर्चेतना है । अन्तर प्रि से हम अनेक वाते सोच 
सकते हैं, परन्तु वाह्म ज्ञान के द्वारा हम अन्‍न्तर्चेतना से प्राप्त ज्ञान को 
शुद्ध करते हैं । कल्पना के द्वारा प्राप्त ज्ञान यदि व्यावहारिक ज्ञान द्वारा 
शुद्ध न किया जाय तो कल्पना मनुष्य को गगन-पुष्पों की सत्यता सिद्ध 
करने पर घिवश कर सकती है। अत' माक्से ऐसी अन्तह प्रि या 
अन्तर्वेतना को नहीं मानता जिसके द्वारा प्राप्त ज्ञान व्यावहारिक ज्ञान 
के सर्वथा प्रिपरीत पडे और यह माक्से की सीमा नहीं, उसकी 
वैज्ञांनिकता है । इस वौद्धिकता की प्रशंसा के स्थान पर पन्तजी उसे 
शाप देने को तत्पर हैं । 
पन्‍्तज्ञी के अनुसार पाश्चात्य देशों में मानसिकता ()४७७॥७॥४5) 
प्रधान रही है और मानसिक शक्ति द्वारा जगत-जीवन 
की समस्याओं को हल करने के प्रयत्न में योरोप के दार्शनिक जगत में 
एक इन्द्र खड़ा द्वो गया | उदाहरण के लिए अनुभूति की अन्धता पर 
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'उतना विश्वास न कर हीगेल आदि ने तक-पद्दति का आविप्कार फर 
इखर-आत्मा को सिद्ध करने का प्रयत्न किया और पन्तजी के अनुसार 
इस प्रकार का प्रयत्न सफल हो नही सकता था क्योकि अक्ष का सिद्ध 
करने के लिए अन्तर्चतना (7०7०7) की पद्धति स्वीकार करनी 
चाहिये । तक मन के स्तर की चीज है और उससे ब्रह्म की सत्ता सिद्ध 
हो नहा सकती, उससे भौतिक जगत में कार्य हो सकता हूँ। अतः योरोप 
के दाशनिकों के मन मे एक इन्द्र उत्पन्न हों गया था | इसीलिए हीगेल 
इन्द्वात्मक तक-पद्धति का आविप्कार करने के लिए विवश हो गया था 
( कितना चैज्ञानिक विश्लेपण है ? ) क्योंकि मन से अलोकिक सत्ता 
का निर्धारण सर्चथा असम्भव हैँ | अतः इस मानसिक इन्द्र ने माक्से के 
माध्यम से इन्द्रात्मक भीतिकवाद में वहिहंन्द्र का रूप धारण क्रिया । 
माउसंवाद की यह झअन्‍्तर्चेतनात्मक (809]०८०४४०) व्याख्या दे। 
इन्द्ात्मक भौतिकवाद मानसिक इन्द्र के कारण उत्पन्न नहीं हुआ, वह 
एक वैनज्नानिक, आवजेक्टिव चिन्तन-पद्धति हैं जिसका प्रमाण इतिहास 
विज्ञान व समाज शास्त्र पग-पग पर देता है, माक्स ने इसे केवल स्पष्ट किया- 
अत' उससे हम आहठिमि सभ्यता से लेकर आज तक के मानन-विकास 
को समभ सकते हैं तथा व्शन की जिस प्रकार चरम सीमा हीगेल मे 
दिखाई पड़ी और उसने सूक्ष्म-जगत से जिस तर्क का सयोग 
किया, उसे जब वाह्म-जगत पर लागू किया गया तो उससे भृत-बरदेमान 
का विश्लेषण सन्‍्भव हो सका । 
युग सीमा? यह थी कि पदावे (3[96607) व समाज्ञ के विकास 
में दंद्ध की सत्ता पहले भी थी परन्तु पू ज्ीवाद के पूत्र समाज्ञ के इन्द्मा 
त्मक विफास' को समझाने का कोड सावन सम्भव न था। माक्पवाद 
के पूर्व इन्द्रात्मक पद्धति! का समझ लेना अतस्भव था क्योंकि समाज- 
विकास के एक निश्चित सोपान पर जाकर हो जब उसके अतर्विरोध 
उम्र रूप में स्पप्ट होने लगे तभी इन्द्र-पद्धति को समझा जा सका 'और 
व्यक्तितरादी निरपेत्ष अध्यात्मवादी चिंतन की अवैज्ञानिकता का अत 
हुआ ? यह थी “युग सीसा” । परन्तु पतजी कहते हैं कि माकर्स का 
चिंतन भी झंततः “श्पनी खुग-सीमाओं ले वाहर नहीं जा सका।” 
इसका पथ चह यह लेते हैँ कि माक्ष्स ने जो वात कट्ठी थी वह 
एक विशेष परिस्थिति में कद्दी थी । अथआ वह आज केसे स्त्रीकरणीय 
हो सकती है । परन्तु जेस्ता कि मेने कहा झि “इन्द्ात्मक भौतिकवाद” 
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केवल पदार्थ व समाज के विकास का आधार इन्द्र को मानता है और 
इस सम्बन्ध में युग-सीमा इस रूप से स्वीकार की जा सकती है कि 
इस तथ्य का ज्ञान पूजीवाद के पूर्व सम्भव नही था जैसा कि ऊपर 
स्पष्ट किया । अब यदि कहें कि गत शताब्दी के इन्द्वात्मक भौतिक- 
बाद” को हम अब क्‍यों स्वीकार कर ले, तो इसका उत्तर यह होगा 
फ़ि जब तक समाज में इन्द्र जीवित हैं, बे की सत्ता है, तब तक 
आपको यह सानना ही होगा कि समाज वर्ग-हीन व्यवस्था की ओर 
जा रहा है और भविष्य मे वर्ग-हीन समाज में अतवर्विरोधों का नाश 
दो जायगा | उस युग में इन्द्वात्सक भौतिकवाद के अस्च से आप भूत- 
काल की व्यवस्थाओं का अध्ययन करते रहेंगे ओर साथ ही अपनी 
व्यवस्था में उत्पन्न होने वाले अतर्विरोधों के शमन का भी प्रयक्न करेगे । 
यह है इन्द्वात्मसक भौतिकवाद का भविष्य। फिर उसके बाद क्‍या 
होगा ? क्‍या माक्से से चिंतन आगे न बढ़ेगा ? ये प्रश्न दूर-भविष्य के 
हैं। माक्स और ऐगिल्स आदि ने भविष्य की रूप-रेखा अवश्य दी 
हैँ परन्तु भविष्य के सम्बन्ध में मानवीय बुद्धि बहुत दूर तक नही 
जा सकती । पूर्ण साम्यवाद के युग में चितन का विकास अवश्य होता 
रहेगा । उसका रूप क्‍या होगा, हम नही कह सकते | पत व अरविन्द 
ही इतने साहसी दृष्टा हैं कि वे ऊध्ब-चेतनावस्था का चित्र दे सकते हैं 
परन्तु अरविन्द को यह मानना पड़ा कि “सुपरामैण्टल” की दशा 
का वर्णन नही द्वो सकता । अत. मास के पुराने इन्द्यात्मक भौतिक- 
याद की तय तक तो आवश्यकता स्वीकार करनी ही होगी जब तक 
वर्ग-हीन समाज का निर्माण नही हो जाता उसके वाद “थुग सीमा” 
प्रारम्भ हो सकती हे। किन्तु पन्‍तजी के लिए वाहर का रण समाप्त 
हो गया हे ओर वे माक्से की युग-सीमा दिखाकर ब्रद्यवाद का प्रचार 
करना ही अपना उद्देश्य मानते हैं। इसलिए वैज्ञानिक पद्धति 
स्वीकार न कर अवोद्धिक रहस्यवादी पद्धतियों को स्वीकार करते 
हैं। उनके अनुसार माक्स ने सिर के बल खड़े हीगेल को 
धरती पर लाकर खड़ा नहीं किया (पश्र्थात्‌ हीगेल के 
तके का श्रयोग स्थूल जगत पर किया सूक्ष्म जगत पर नही ) बल्कि उस 
युग में योरोप की राजनेतिक आर्थिक परिस्थितियों से जनता का मन 
युद्ध के लिए तैयार हो चुका था और उसके समर्थन के लिए मास 
ने एक द्शान! की कल्पना करली और बर्ग-युद्ध के सिद्धान्त को 
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न मनन 
तात्कालिक समाधान न होकर विश्व के सारे मानवीय-विकास -को 
- सममाने का एक मात्र साधन है । ब्रह्मवादी इतिहास की गति कोष्नही 
समम पाते क्योंकि उनका चिंतन सूक्ष्म व निरपेक्ष क्षेत्र में कार्ये-करता 
है वद भी विश्वास का सूत्र पकड़ कर। उनको चिंतन-पद्धति वस्तुओं 
के परस्पर सम्बन्ध को स्पष्ट नही करती, माक्से की चिंतन -पद्धति 
इसके विपरीत प्रत्येक वस्तु की व्याख्या करती है और सामाजिक 
दृष्टि से तथ्यों के आधार पर उनका मूल्याकुन करती है। अतः-बर्ग- 
संघर्ष अस्र॒काल्पनिक समाधान नहीं, वैज्ञानिक चिंतन-पद्ध॑ति है 
जिसकी खोज ऐसे ही युग में सम्भव थी जबकि बर्गे-सघष तीज्र हो । 
चूँ कि मास के युग में बर्ग-संघ तीत्र हो गया था अतः माकक्‍्से ने उसे 
खोज निकाला इसीलिए उसे आप तात्कालिक संकर्टो का समाधान मात्र 
नही कह सकते। किन्तु पन्‍्तजी को यह भी ऐतराज है +कि 
हीगेल, माक्स आदि 'सन' से क्यों सोचते थे, अन्तर्चेतता का भ्रयोग 
क्यों नही करते ? यदि वे अंतर्चेतना का प्रयोग करते, तो वे भौतिकवाद 
का समर्थन कभी न करते ? 
तव भी पन्‍्तजी साक्से द्वारा प्रतिभापित “बर्ग संतुलित” 
जन तंत्र तथा भारतीय जीवन-द्शन को विश्व-शांति व लोक-कल्याण 
के लिए आदशे संयोग सानते हैं । इस सम्वन्ध में वह विवेकानन्दजी 
को उद्थूत करते है--में योरोप का जीवन-सौछव तथा भारत का 
जीवन-दर्शन चाहता हूँ”? | भारत के जीवन-द्शेन की जगह “हिन्दू- 
दर्शन” होना चाहिए क्‍योंकि भारत से अनेक जीवन-दर्शन हैं. और 
उनमें कुछ हिन्दू-दशेन के घोर विरोधी हैं। अत उपयु क्त मान्यता गलत 
है | यदि यह कहा जाय कि सभी भारतीय दर्शन एक हैं तो उसका 
उत्तर यह है कि आज का युग ह्वी नही, कल का युग भी ऐसे समन्वय 
को स्वीकार नही कर सकता जो व्यावहारिक नही है । 'माक्सवाद” के 
साथ भारतीय मत क्या अन्य देशों के किसी भी अध्यात्मवाद का समन्वय 
नही द्वो सकता । रही विश्व-शाति की स्थापना की बात, बह अध्यात्म- 
वादी देशों की अध्यात्मवादी सरकारों को ही मानवीय बनाने से 
होगी क्‍योंकि वे ही विश्व-शान्ति को भद्ग करने के लिए कदम उठाया 
करती हँ। जिन अध्यात्मवाद्ियों के शांति के उपदेश विश्व-मम््व 
पर द्ोते हैं, आंतरिक शासन में वे ही अध्यात्मवादी घोर 
दानवीय दमन का मार्ग अपनाते हैं। इस अन्तर्विरोध का नाश अध्या- 
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संवोंद से नं होकर विश्व-शांति नाशक कारणों के नाश से ही होगा 
ओर शांति-विरोधी कारणों का नाश केवल साक्सवाद से ही सम्भव है 
जो हंदय परिवतेत” में विश्वास न कर, उन परिस्थितियों को उत्पन्न 
फरता है जिसमें व्यक्ति के दुहरे व्यक्तित्वों की गुज्लायश ही नही रहती। 
अंतः सांस्कृतिक दृष्टि से सी “साक्सेबाद” के साथ किसी अध्यात्मबाद 
के समन्वय की आवश्यकता प्रतीत नहीं होती । दिव्य गुणों के विकास 
के लिए भी जेसा मेंने पहले भी कहा है कि ईश्वर-विश्वास की कोई आव- 
श्यकतोी नहीं है, व्यक्ति को सामाजिक वनने के लिए डचित वातावरण 
बनाने की और सामाजिक दृष्टिकोण के विकास की आवश्यकता है, 
एकॉन्तिक साथनाओं के विकास की नही। किन्तु पन्तजी की दृष्टि 
सेसमदिक धरातेल पर वर्ग-हीन समाज की स्थापना हो ही नहीं 
सकती | केवल ऊध्बे-सश्चरण ही वर्ग-हीन समाज की स्थापना कर 
सकंता है। इस पूर्वात्नह के लिए कोई क्या कह सकता है ? 
पनन्‍तजी के अलुसार आज के युग का ठुभोग्य है अन्तः संश्लेषण 
व वहि:संनिवान की कमी । आज़ मानव का सन वाह्म-विश्लेपण से 
आक्रान्त और अन्त संश्लेपण से रिक्त है । पनन्‍तजी पुनः अपने उस््बे 
सन्नण्ण से युक्त उच्व सांस्कृतिक घरातल पर खड़े होकर समन्वय की 
पुकार मचाते हुए 'अपदू-डेटः गाली का आविष्कार करते हुए कहते हैं 
कि जो लोग भौतिकवाद व अव्यात्मवाद में समन्वय असस्मभव सानते 
हैँ वे 'किपलिंगः के भारतीय संस्करण हैं | अर्थात्‌ “जो हमारी वात 
नहीं मानते वे दुश्मन हैं, मूर्ख हैं और पता नही क्या-च्या हैं ?” इस 
सिद्धान्त को मानकर आप किसी को भी “'किपलिद्न” कह सकते हैं 
किन्तु मनचाहा समस्वय खोज निकालना कठिन कार्य नहीं है। 
कठिन काये है तथ्यों का सनन्‍्धचन करके, उनके विरोध सें जाने पर अपने 
छान की गलती को शुद्ध करने के लिए प्रस्तुत रहने की इमानदारी 
वरतना और यह पन्तजी के पास शायद नही है । पन्ठजी का समन्वय 
कोई नवीन ठथ्य नहीं है, थियोसोफी के विचारक वहुत पहले समन्वय? 
की पुकार मचा चुके थे परन्तु उनका समन्वय! मान्य नही हो सका | 
इसी प्रकार पन्तजी का समन्वय सान्‍्य नहीं हो सकता | कम से कम 
धुद्धि! द्वारा तो ऐसा समन्वय भीअसस्मव प्रतीत होता है ओर वुद्धि? 
के अतिरिक्त अन्य किसी ज्ञान के साधन को यदि हम स्वीकार करते हैं 
तो वह चुद्धिमत्ता का कार्य नहीं होगा । 
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पन्‍्तजी इसी चुद्धि के विरुद्ध,जिहाद बोलते हुए कहते हैँ कि 
श्याज-के कलाकार का कत्तव्य यह नही दे कि वह वर्गेहीन समाज की 
स्थापना में हाथ,बटाए अपितु “थोथी बौद्धिकता तथा सैद्धान्तिकता के 
मृग-जल-मरु में भटकी हुईं अन्त'-शुन्य मनुष्यता का ध्यान उसके चिर- 
उपेक्षित अन्तजेगत्‌ तथा अन्तर्जीवन की ओर आकर्षित कर सके 
स्वाभाविक प्रेम का,स्पन्द्न तथा देवत्व का सद्भीत जागृत कर सके ।” 
इस उद्धरण से स्पष्ट है कि पनन्‍्तजी बुद्धि से परेशान हैं जो तक को जन्म 
देती है और विश्वास पर आधारित सिद्धान्तों को स्वीकार नहीं करती । 
अत कवि का कत्तेंव्य उसकी दृष्टि से देवत्व के गीत गाना है तथा 
माक्सवाद का विरोध करना है क्योंकि माक्सेवादी व्यक्तिगत घृणा, 
द्वेष तथा जनोद्धार के आवरण में अनीति का प्रचार करते हैं, लोक- 
हितैपिणा के छद्म-वेश में शक्तिपआ्राप्ति के इच्छुक हैं, वाद-पीड़ित हैं, 
पूजीवादियों के द्वारा युद्ध की तैयारी के लिए सन्नद्ध होने पर आत्म- 
रक्षा के लिए युद्ध की तैयारी करते हैं । 


पन्‍्तजी को यदि माक्सवाद से इतनी चिढ़ है तो वे क्‍यों उसका 
समन्त्रय करना चाहते हैं ओर यदि माक्सेवाद से नही वे कुछ इने- 
गिने मारतीय सह्लीणतावादी, साम्यवादी आलोचकों से नाराज हैं तो 
उसे स्पष्ट क्यो नही कहते ? इसमे 'मान्सबराद” कुछ नही कर सकता है 
उसे स्पय सद्कीणेतावादियों से खतरा है | यदि वे रूस की युद्ध की तैयारी 
से क्रोवित हैं तो साम्राज्यवादी युद्ध-लोलुपों के सम्मुख प्रेम की बंशी 
बजा-वजाकर यदि रिमाने का काम भी शुरू किया जाय तो भी वे नही 
मान सकते, यह पन्तजी भी जानते है| तव अनुशासित शक्ति-सम्पन्न, 
जनवादी राष्ट्र के प्रति इतनी घृणा क्यों ? क्या समन्वय के छद्म-वेश में 
मारक्सवाद को यहाँ वदनाम करने की मंशा तो नहीं छुपी हुई है? 
परन्तु जनता इतनी मूखे नही। वह पनतजी के 'समन्धयवाद? को खूब 
समभती हे । सेद्वान्तिक दृष्टि से उसमें कोई नवीन सन्देश नही है। 

“उत्तरा की भूमिका में पंतजी की! विचार-धारा !को स्पष्ट_ 
करने के पश्चात्‌ हमे उत्तरा मे उस विचार धारा की अभिव्यक्ति देख 
लेनी चाहिए ताकि 'स्वर्ण-किस्ण” और <स्वर्ण-धूलि' ; में; अभिव्यक्त 
चिंतन के स्वरूप का क्रम स्पष्ट हो जाय । “उत्तरा” में कवि स्पष्ट कहता 
है कि आज का युग संक्रान्ति-काल का युग है । उसमें स्थुल भौतिकवाद 
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का धरातल बदल रहा है. और सूच्म तथा ऊष्वे-दिशा में चेतना का 
विकास हो रहा है। अतः आन्तरिक जीवन के विकास के लिए इसें 
नवीन-चेतना में विश्वास करना चाहिए। 
“बदल रहा अब स्थूल धरातल, 
परिणव होता सूक्ष्म मनस्तल, 
' विस्तृत होता बहिजेंगत अब 
विकसित अंतर्जीवन, 'असिसत” 

“उत्तरा? में नवीन प्रतीकों में कवि बार-बार भूमिका में संकेतित 
नूतन अध्यात्मवादी चेतना के गीत गाता है जो आज के मानव को 
ऊध्व-पेतन कौ ओर लिए जारदी है। संक्रान्ति के इस युग में मन? के 
वाहरी स्तर पर ही रुक जाने के कारण संशय, भय, उद्देग, विह्ठ ष, 
घृणा, वगे, वर्ण, जाति, राष्ट्र शोषक, शोषित आदि के भेद्‌ प्रतीत हो 
रहे हैं परन्तु साथ ही मन के भीतर जो अव्यक्त सन या सूक्ष्म मन 
छिपा हुआ है. उसके साध्यम से हमे ऊष्वे-वेतना का आभास भी 
हो रहा है :-- 

जलता मन मेघों का सा घर-- 
स्वप्नों की ज्वाला लिपटा कर 
दूर, छित्तिज फे पास देखती 
रेख कलितिज फी चूतन 
हक | > 
खुलता याइर  ठम कपाट 
भीतर प्रकाश का हतोश्ण” 

पंदजी के लिए शोषक व शोषित का भेद कृत्रिम है क्‍योंकि 
इस प्रकार की भेर-दृष्टि तमी उत्पन्न होती है जब हम अंतर ष्टि का 
उपभोग नहीं करते | अतः आंतरिक दृष्टि के अभाव में ड्वासोन्मुख 
शक्तियाँ इस प्रकार का भेद कर अपने दही विनाश में तत्पर हैं-- 

“घनिकों श्रमिकों का स्वरूप घर, 
हास-शक्तियाँ आत्म नाश हित तत्पर, 
ज्ञोम भरे युग-शिखर उम्रड़ते दुधेर, 
टकराता भू ज्वार, छुब्ध भव-सागर” 

पंतजी संक्रान्तिकाल के पश्चात्‌ आने वाले नूतन-युग फा स्वरूप 

अंकित करते हुए कद्ते हैं कि भविष्य में तक व वाद-विवाद नहीं होंगे । 


श३४ पन्‍्तजी का नूतन काव्य और. दशेस 





अन्तदं टि का विकास होगा । श्रम से सब प्यार करेंगे। सादा जीवन, 
उच्च विचार का युग आजावेगा | गत-यु्गों की विचार-घारा नष्ट दो 
जायगी और अरबिन्द के दर्शन को ही मान्यता मिल जायगी । 


एक जगह समन्वय के स्वरूप को स्पष्ट करता हुआ कवि कहता 
है कि समष्टि-चेतना व व्यि-चेतना में अन्तर नहीं है, जड़तत््व भी 
उसी समष्टि-चेतना का ही श्रज्ञ है । अतः जड़ व चेतन में भेद करना, 
उन्हें विरोधी तत्त्व मानना बुद्धि का भ्रम है-- 
“मैं हीं सोया भू पर नीरव, 
मेरे ही भू रज के अवयव। 
अपने प्रकाश से कर उद्मव, 


का 


मैं ही धारण करता हूँ भव॥?” 


फमप्ति इस 'अन्तर्चेतनावाद” को सामयिक दर्शन बताता है क्योंकि 
अय राष्ट्र स्वतन्त्र हो गया है। अत्तः अब वाह्य सद्बष समाप्त हो गया 
है। अब आन्तरिक-विकास की आवश्यकता है। (आज चेतना का 
गत बृत्त समापन ) ओर इस आन्तरिक विकास के लिए “ऊध्वे-चेतन! 
से हमारे मन में गुझ्लार उत्पन्न हो रही है | 

“आज गहन तम उपचेतन-भुवनों में जगता गुल्नन” 


विज्ञान का विश्वास है कि ज्ञान के साधन केवल इन्द्रियाँ व 
सन हूँ परन्तु कवि की दृष्टि से यह गलत है क्योंकि आज स्पष्ट रूप से 
हमारे 'मन के भीतर का सन”? गाता है ओर उसके परिणामस्वरूप 
नवीन अमव्यात्मबादी चेतना-रूपी रजत-स्वर्ण के पुलिनों से टकरा कर 
मन (](770 ) की यह जड़ता नष्ट हो रही है, मन को यह स्थीकार 
फरना पड़ रहा है कि उससे भी परे कुछ और” है और यह 'कुछ 
झौरः याह्मय जगत से कहीं अधिक सुन्दर, चमत्कारक और यथार्थ हे.। 
आज रपष्ट अनुभव हो रहा है कि अब वाह्मय भौतिक जगत्‌ के प्रति राग 
नह्ठीं रहा, डर के मीतर ही भीतर कुछ बदल गया है और बाहरी जगत 
रीते घट सा लगता है-- 

“खोगया कामना का घनत्त्व, 
रीते घट सा अब जग वाहर |” 
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'इंसीलिए अन्तर'कराह-कराह कर युग-परिवतेन की घुकार मचा 
रहा है। बुद्धि और हृदय का परिणयः्हो रहा है.। अब तक की “सनु- 
जता सद्छीर्ण और थोथी थी, उसका क्ञय हो रहा है, शाश्वत मधु 
वैमब लुटाती अनुभूति उत्पन्न.हो. रही है, अभिमान अश्रु वन कर भर 
रहा हैं, स्वर्णिम प्रकाश में अन्धक्रार गल रहा: है, प्रतीति में भ्रम नष्ट 
हो रहा है, सौन्दर्य-रहुस की वर्षा हो रही है, रुद्ध स्पृद्दा नष्ट हो रही 
है । तकबाद समाप्त हो रहे हैँ, असीमित ज्ञान का.उद्य हो रहा है, 
शत-शत रह्लों की छायाएँ मन के भीतरी रतरों पर नृत्य कर रही हैं, 
पुरातन युग अब अवचेतन-में निमग्न हो रहा है। आध्यात्मिक-चेतना 

*का गुणगान करता हुआ, रहस्यवादियों की शैली में अलौकिक अजनु- 
भर्वों को '्रतीकों में वाँधता हुआ कबि नूतन चेतना के युग में साक्से- 
बाद्यों--ज़ाति व धर्मवादियों से पूछता है-- 

“तुम क्‍या रठते थे जाति धर्म 
हों, वगे युद्ध जन-आन्दोलन 
क्या जपते थे आदश-नीति 
वे तकंवाद अब किसे स्मरण ,! 

-इस प्रकार कवि “यूटोपिया” की रमणीय कल्पना, में मरन दो 
'ज्ञाता है। और “उत्तरा? में इस यूटोपिया को इसीलिए सानवीय कहता 
हैताकि कोई कद्दी इसे कल्पित न सान ले 

“यह मानवीय रे सत्य अंखिल, 

आधार-चेतना, कला कुशल |? 

यद्दी नहीं वह जहाँ सानवों को अमरत्वदान का अमिलापी -हैं 
बह्दीं देवों को स्वप्न मांस के सत्ये चसन! भी पहराता है-- 

“देवों को पहना रहा. “पुनः 

मैं स्वप्न मांस केमत्ये बसन। ,, 

मानव आनन से उठा , रद्द हे 
अमरत्व ;ढेंके जो अबवगुठनाए | 

मैंने कहा है कि अरविन्द माक्सवाद' को /जल्दवाज़ी:में किग्रा 
गया, सुविधाजनक समाधान” मानते हैं | पंतजी और मी आआगे वढकर 
उन्हें डाटते हुए पूछते हैं कि क्या ध्यांत्रिकबत से सानव का देवोत्तर 
विकास रोका जा सकता है ? क्ष्या बस्तुवाद से अक्षय-प्रकाश को 
डेंका:जा सकता है ! निर्मम जड़ता से जीवन सी चेतन कोमलता नप्द 
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नही हो सकती। सत्य वो एक ही है जो जड़ व चेतन दोनों स्वरूप 
धारण करके भी दोनों से परे रहता है-- 
“तुम बस्तु तमस में ढेंक दोगे 
आदर्शों का अक्षय प्रकाश 
यांत्रिक पशु वक् से रोकोगे 
सानव फा देवोत्तर विकास । 
«4 ६५4 रू 
है सत्य एक-जो जड़ चेतन 
क्र अच्तर, परम, अनंत सांत” 
इस प्रकार कवि “उत्तरा? में एक ही चिरन्तन सत्ता के विभिन्न 
स्वरों में समन्वय स्थापित करने के लिए विकल है | वह झव्यक्त मन मे 
आभासों के रूप में जब तब प्राप्त ऊध्बे-चेतना के क्षण्ों में जिस सौन्द्ये, 
श्री, मधुरिसा, प्रकाश, दिव्यता, प्रेम ब आवेश का अ््ञभव प्राप्त 
फरता है उसे विभिन्न प्रतीकों में व्यक्त करता है। कभी कभी उस 
अलत्तषित ऊध्वे-चेतना के साथ भावात्मक सम्बन्ध स्थापित कर, विभिन्न 
हैवी गुणों के सम्मिलन को श्वज्ञारिक शब्दावली में व्यक्त करता है। 
कभी इस आंतरिक झल्लास के अलनुभवों को न मानने वाले 
जड़वादियों पर व्यज्ध करता है। इस प्रकार कवि की 'उत्तरा” की 
भूमिका में स्थापित मान्यताओं को काव्य का परिधान पहनाया गया 
है। कही भी कवि की कोई पक्ति अरविन्द-द्शन से आगे वदूकर नवीन 
वथ्य का उदूघाटन नदी करती, सारी विचार-घारा का विभाजन करें 
ठो उसे इन स्तम्भों में बाँट सकते हैं । 
(१) नूतन अतर्चेतना का स्वागत । 
(२) अरविन्द द्वारा बर्णित विभिन्न चेतना-स्तरों की ओर संकेत । 
(३) ऊथ्वं-चेतना (59967 77770) की स्थिति में प्राप्त अनुभवों 
के काल्पनिक वर्णन । 
(४) अरविन्द दर्शन फे अविश्वासियों व 'समन्वयवाद” के 
विरोधियों का विरोध । 
(५) मध्यकालीन घोर व्यक्तिवादी मान्यताओं का खंण्डन | 
(६) प्राचीन तत्त्व द्रप्टा ऋषियों के कथनों का समर्थन । 
(७) भाधुनिक विज्ञान व बुद्धिवाद का विरोध । 
(८) विश्व-शान्ति, पिश्व-कल्याण भौर जन-द्वित की भावनाझों फा 
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प्रसार तथा इनको ऊर्ब-चेतन में विश्वास का दी परिणाम समझना । 

(६) ऊध्वे-संचरण की अवस्था में विभिन्न मानसिक स्थितियों 
का वर्णन । 

(१०) बाह्म-संगठन के साथ-साथ भतरिक संगठन के लिए 
अरविन्द दर्शन की अनिवायेता का उपदेश । 

(११) मनुष्य के हृदय की कोमत वृत्तियों के ज्ञागरण के किए 
प्राथनाएँ और इस प्रकार 'श्घविर! के समाजीकरण का श्रयत्र । 

(१२) अरविन्द की पद्धति पर मनोविज्ञान ( चेतन, 'अवचेदन 
ओर उपचेतन), विज्ञान (बुद्धि व प्रयोग) मध्यकालीन आदशेवाद (अक्ष 
सत्यं जगन्मिथ्या) तथा माक्सेवाद के साथ क्रमशः ऊध्वे चेतन हृदय 
माक्सेवाद तथा आत्मवाद का समन्वय | 

(१३) संक्रांवि काल के गुणणों--युग विषाद, हइन्दू,- युद्ध, 
सीमित दृष्टि आदि का विरोध । 

(१४) अन्न, प्राण, मन, विज्ञान, आनन्द मय कोशों में एकता 
की स्थापना का प्रयत्न । 


(१४) अतीत क्री मान्यताओं द्वारा भविष्य के रूप-निर्माण 
कली चेष्टा | 





३--कावप-रूपक (झ) रजत-शिखर 


'उत्तरा? के पश्चात्‌ पन्‍ठ जी के चिन्तन के स्वरूप को सममलने 
फ्े लिए उनके फाउ्य-रूपकों के अनुशीज्न की भी आवश्यकता है | हम 
अत्यन्त संक्षेप में इन रूपकों में कवि की विचारधारा तथा अरविन्द 
फले उस पर प्रभाव का दिग्दशन करेंगे। 

१--रजत शिखरं--पन्तजी के काव्य रूपकों का प्रथम संग्रह 
हैं। कबि के अनुसार रजत-शिखर अन्तश्चेतना का प्रतीक है। यहाँ 
भी ऊध्वे व समतल संचरणों का इन्द्र व समन्वय दिखाया गया ह-- 


[ एक युवक साधक है, सुखब्रत एक मनोविश्लेषक, एक 
युवती--साधक युवक की पत्नी ] युवक मन के बाह्य स्तर पर इन्द्रिय 
सुखों की कामना से पीड़ित है परन्तु साथ द्वी जब तव उसे अंत- 
अैतना का आमास भी होता है। युवक साधक के रूप में कवि ने 
अपनी मानसिक स्थिति का चित्रण किया है। समस्या छो ली इस 
प्रकार रखती द-- 


*श्श्प पम्तजी 'का नूतन काव्य आऔर दर्शन 





“एक ःयुवक, जो रहता छाया की घाटी में 
“जग जीवन के संघर्षण से श्रांत क्लांत हो 
सोच रहा, में कैसे प्राप्त करूँ महिमोज्वल 
मानस की उस निश्चवत रुपहली ऊँचाई को” 
युवक सौरभ सृग सा यघ से अंधा होकर प्राणों'की मोहित 
'घाटी में भटकता है । यौवन की सतरद्गः इच्छाएँ उसे बाँधना चाहती 
हैं। वे उसे वहिसु ख बनाना चाहती हैं जबकि वह जीवन 'के इस 
फर्दम से ऊपर उठना चाहता है।ख्ली के सौन्दय को देखकर युवक 
साधक प्राचीन प्रेम की स्म्रतियों में मग्न हो जाता है । श्ली-उसे :ऊध्वे- 
चेतना की ओर ले जाना चाहती है। वह प्रेम के भावावेश को मध्य- 
युगीन प्रवृत्ति कहती है-- 
“आज प्रेम विषयक इन मध्य-युगी, शुक जल्पित 
उदगारों की कीति तुम्हारे मुख से सुनकर 
मेरा मन अवसन्न, हृदय उद्विग्न हो रहा।” 
ओर युवक कामिनी के सौन्द्य को साधना में बाधक न सास 
कर प्रेम-भावना के उन्नयन का उपदेश देता है । किन्तु सुखब्रत 
साधक युवक को अठप्ति का शिकार बताता है और सभी कवियों को 
अवचेतन से प्रभावित मानता है। बहं आत्मा, परमात्मा के प्रति 
साधक युवक के विश्वास का मूल कारण पिठ-प्रभाव मानता है और 
(यह बहुत कुछ ठीक भी है) साथ ही हीनता--अ्ंथि को भी इस रजत- 
शिखर की खोज का कारण बताता है किन्तु युवक के म्रुख से कवि 
अपनी विचारधारा इस प्रकार रखता है-- 
“तब क्‍यों शुक की भाँति रटें हम अवचेतन के 
उप भेदों को, उच्छुखलता से प्रेरित हो, 
यदि उन पर अधिकार नही है, चेतन मन का ।? 
किन्तु 'चेतन-मन? के निर्णय पर सुखब्रत सामाजिक दथाव 
करा प्रसाव बतलाता है-- 
£ पचद्तत्तर प्रतिशत मनुष्य के उद्देगों.का 
कारण, रागात्मक प्रवृत्ति का अध दमन है | 
धोथी रुग्णा, अवैज्ञानिक आचार मित्ति पर 
प्राण भावना का हँ भवन बना समाज का हे 
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उठते शत दुरगेन्ध, मलिन, उच्छुचास.विपेले 
जिनसे रहता सिंधु छुब्ध मानव का अंतर”? 
छितु अरबिन्दृवादी” युवक मनोविज्ञान का खण्डन करवा है-- 
“बहुत सुन चुका अधः प्राण संदेश तुम्हारा 
निम्नय ही अब नरक द्वार खुलने वाला है! 
निश्वेतन के अंधकार में युग का भू-सना 
भटक रहा है, नैतिक मूल्यों का प्रकाश खो ! 
भव: पतन में मुक्ति नही है! ऊध्वें गगन ही 
मुक्ति छार है! मोह मुक्त हो गया आज सन 
>> 


> ञ 
ऊर्ध्व ज्योति की विजय ध्वजा फहरानीं होगी । 
तभी मुक्त होगी निःसंशय प्राण चेंतना” 
ओर फिर कवि अरविन्द की पद्धति पर महा चेतना के निम्न 
व ऊध्बं-विकास को समझाता है-- 
“महाश्चरय है! वही सत्य है! ऊपर हैजो 
शिखर, वही नीचे प्रसार है ! एक संचर्ण 
मात्र | ऊध्व हो अथवा समदिक्‌ , दोनों ही पर 
अन्योन्याश्रित हैं निश्चय ! दोनों के ऊपर 
एक अनिरवेचनीय रहस्य, हृदय रोमांचक |” 


इस 'छलुभूति के पश्चात्‌ साधक झुबक विश्व-मानवता के 
उद्धार में तत्पर हो जाता है। पंतली ने दर्शन” का समाजीकरुण करने 
का प्रयत्न किया है, एकता के ज्ञान व ऊध्व-चेदना के भान का 
हमारे जीवन पर यह प्रभाव पड़ता है कि हम विश्व के उद्धार जे लिए 
कटिवद्ध हो जाते हैं--- 
“अात-भावना, विश्वश्नेस से- सी गम्भीरतम- 
ज्योति पाश सें बाघे, हम नव- सानवता को” 
जिसका हृढ़- आधार. एकता हो आत्मा की,. 
जिसकी शाश्वत नींच, चेतना की उद्ज्वलता. 
आओ, हम नव सानव का घर द्वार बसाएँ 
२--फूलों का देश--दूसरा रूपक*है जो सांस्कृतिक चेतनाः का 
स्वर है इसमें अध्यात्मवाद, भौतिकवाद, चस्तुवाद सम्बन्धी संघर्ष को 
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5 2 नन कन ल 
अभिव्यक्ति कर उनमें समन्वय की स्थापना की गई है और दोनों की 
उपयोगिता दिखाई गई है-- 
[कलाकार (साधक), वैज्ञानिक व विद्रोही साक्संवादी जन 
पात्र हैं ] 
इस रूपक में कवि को वस्तु-जगत से ऊपर कला: में मग्न 
दिखाया गया है। वह अलौकिक भावनाओं के छज़न में लब- 
लीन है किन्तु सामान्य वस्तुवाद से प्रभावित नर-नारी उस कलाकार 
का अपमान करते हैं । ऐसा लगता है कि साम्यवादी व्यवस्था का 
कोई स्वप्नदर्शो कवि है जो आदेशों पर कविता न लिखकर आत्म- 
स्फुरण के संक्रेत पर कविता लिखता है ( यहाँ पंतजी ने अपने को कवि 
रूप में साम्यवादी युग में रखा है )। जनता पूछती है-- 
“कौन, कौन तुम अरुण, वसंत, मदन से सुन्दर 
पत्रों के प्रच्छाय नीड़ में यहाँ छिपे 
पक्ती से एकाकी ? नगरों से, वासों से 
दूर, सभ्यता के केन्द्रों से विरत, विमुख हो 
युग जीवन संघर्षण से, जन 'आकषंण से !” 
आर कवि पन्‍्तजी की तरह उत्तर देता है-- 
“अरुण वसन्‍्त सदन सा! पत्ती सा एकाकी 
कलाकार हूँ में, पर जीवन संघर्षण से 
विरत नहीं हूँ, देखो मेरी स्वप्त निमीलित 
आँखों में भावी का स्वर्रिम विन्च पड़ा है!” 
अत. पन्‍्तजी से अब कोई साम्यवादी यह न कह्दे कि वे पला- 
चनयादी हैं क्योंकि उनके नयनों में सविष्य का चित्न तेर रहा हैं 
ओर उसी चित्र को वे नूतन-काव्य में दे रहे हैं | कला की दृष्टि से यह 
कार्य और कोई नहीं कर सकता । केवल स्वप्न-द्रष्टा ही इसे कर सकता 
है। वह सामान्य जन की छुद्रताओं से दूर मानव की भावी मूर्ति गढ़ 
रहा है, रेडियो उसके स्वप्न खरीद खरीद कर जनता में वितरित 
कर रही है ताकि जनता में ऊब्ब-चेतना का प्रसार हो, छोटी वातों 
की ओर--रोजी-रोटी के सट्पे की ओर जनता का चित्त न जाए, 
आत्मा-परमात्मा की ओर अन्तश्चेतना का विकास दो दाकि मनुष्य 
देवना यने, रोटी के लिए तो कौवे, झुत्ते लड़ते हैं ! मनुण्य कया इनसे 
मी गया वीठा है ? कअ्षतः कवि फद्दता है-- 
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“स्वर की वेणी ,से में 

इन्द्रघलुष को छीन, धरा के तिमिर पाश में 

उसे गूथ जाडँगा--देवों की विभूति से 

सनुष्यत्व का पद्म खिला जीवन कर्देस में |” 
प्रथम स्वर--खूब अहंता का ऐश्वर्य मिला है तुमको | 
द्वितीय स्वर--आत्मवंचना का उन्माद पिए हो मादक | 
'प्रथम स्वरर--कलाकार हो, तभी हवा में महल वनाते | 


रिक्त स्वर्ग में रहते, आत्म पलायन के हो | 
, इस अकार माक्‍्सवाद की दृष्टि से पन्‍्तजी अपना विश्लेषण फर 
फिर अपनी ओर से अपनी प्रगतिशीलता इस प्रकार सिद्ध करते हैं-- 
“तुम जो अब्वों शल्लों से सज्जित सेना ले, 
विजय-ध्वजा ऊँची कर, चलते संख्याओं में 
तुम भी मेरा काये कर रहे | घरा-घूल्ि मे 
जो जीवन दृष्णा, भुजज्ल-सी शतफन फैला 
लोट रही है नीचे, में ऊपर से उसकी 
शोभा रेखाएँ अक्लित करता तटस्थ हो, 
व्यापक युग-पट में सेंवार कर।” 
ओर साथ ही-- 
“उसकी घातक विष की फुकारों को पीकर, मर्माहत हो, 
हृदय दाह में जलता प्रति पत्त, में उस पर हूँ 
बरसाता चेतना अमृत निज, तिक्‍त घ्रणा को 
मधुर प्रीति में, कु तमिस्र को उर प्रकाश में 
आत्म-विद्रवित कर ! केवल स्वर शब्दों की ही 
रिक्त साधना मात्र नहीं होती युग कवि की 
उसे सास्य, संगति, साथ्थंकता भरनी होती 
जीवन विश्वखल्ता में सौन्दय खोज कर, 
मानस कमल खिला कर्म में ?? 
इस प्रकार पंतजी ने अपनी प्रगतिशीलता के तीन आधार 
बताए हैं-- 
१--अध्यात्मवादी जनता के राग-द्वेष का तटस्थ होकर चित्रण 
करना । 
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२--क्रातिकारी साक्सवादियों द्वारा उत्पन्न घृणा पर चेतना 
की अमृत वो करना ! 

३--जीवन विश्यवखलता में साम्य और सद्भति की खोज 
करना । 


पन्‍तजी ने पहला कार्य माक्सबादी प्रभाव के समय किसी 
सीमा तक फिया था, अन्य दो कारये वे आज कल अपने नूतन काव्य 
में कर रहे हैं । यदि तीनों कार्य एक साथ होते तो नूतन फाव्य का 
रूप कुछ और होता और उसमें पलायन का स्वर तीत्र न होता | 
परन्तु उसमें आज चेतना की अमृत वर्षा व साम्य का कोलाइल तो 
बहुत है किन्तु सौन्दर्य की मूर्ति के स्थान पर धर्म व अध्यात्म की 
मूर्ति निर्मित होती चली जा रही है । इस अध्यात्म-प्रियता को अधिक 
से अधिक सामाजिक बनाने का प्रयत्न करता हुआ कवि एक पात्र से 
कहलाता है-- 
“तुम कवि हो, तुम कलाकार हो, तुम युग युग के 
अभिशापित, शोषित जन गण के साथ रहोगे ' 
युग सझ्ुट में उद्बोधन के गान छोड़कर 
तुम जनता को सम्बल साहस दोगे, सम्बल दोगे” 
उद्बोधन के गान गाना निश्चित रूप से प्रगतिशील काये है 
परन्तु “उद्बोधन” के रूप को न समक कर जनता उस “डउद्बोधन” 
को यदि उसके पूर्ण रूप को उसी प्रकार स्वीकार कर ले जिस रूप मे 
पन्‍्तजी उसे अपनी नूतन रचनाओं में प्रस्तुत कर रहे हैं तो जनता में बैय- 
क्तिक अहं का इतना विकास होगा कि सामाजिकता के बिकास में बाधा 
पड़ेगी । वैयक्तिक अहम्मन्यता के प्रसार में ऊष्बं-चेतन के दशेन भले ही 
न हों परन्तु मध्यकालीन वेयक्तिकता ( जिसका कवि विरोध करता है ) 
का पुनरुद्धार अवश्य हो जायगा | अत “डउद॒बोधन” के गान के सभी 
स्वर प्रगतिशील और जनवादी नहीं हैं। फिर भी कवि का विश्वास है 
कि उसका प्रत्येक स्वर जनवादी है | अत वह अपनी खीम इस प्रकार 
व्यक्त फरता हैं कि वह तो जन-कल्याण चाहता है मगर जनवादी नेता 
उसफा सहयोग नद्दी चाहते-- 
“गगर साथ रहने देंगे जनगण के नायक” 
पन्ठजी इस वात पर लज्ञित हैं कि संक्रान्ति-काल की छात्राएँ 
यद्‌ रही हैं, भूख व दारिद्वय का राज्य फैल रहा है परन्तु भूख सम्बन्धी 
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असन्‍न्तोष को जाग्रत करने वाली वृत्ति को कवि 'अबचेतन के प्रेतों का 
अट्टद्दास”' समझता है, और उसे वर्ग-वैषम्य के नाश की उतनी चिता 
नही, जितनी अपने व्यक्तिगत दशेन को मानवीय सिद्ध करने की-- 
कुछ स्घर--“मिथ्या है, सब मिथ्या जग में आज चतुर्दिक 
केवल सत्य, मनुज के उर की घोर घृणा है ! 
मिथ्या नेतिकता, मिथ्या आदश हैं सकल, 
जन पीड़न शोषण के हित जो उद्धृत होते 
केवल सत्य बिषमताएँ हैं, ग्रतिहिंसा है, - -., 
केवल सत्य अठप्त पिपासा है, तृष्णा हे” 
ये “कुछ स्वर” माक्संवादियों के हैं जिनके मुख से पंत जी ने 
कहलाया है कि विषमता और प्रतिहिंसा ही सत्य है, नेतिकता, आदर 
आदि सब मिथ्या हैं अर्थात्‌ पंतजी विषमता की सच्चाई स्वीकार दो 
करते हैं परन्तु अरविन्दवादी आदशों को भी सत्य सिद्ध करना;च्ाद्दते 
हैं। विषमता को हो केत्रल सत्य मानने वालों के सम्मुख समता- की. , 
स्थापना के लिए आध्यात्मिक आदशों के प्रयोग को ही वे एक मात्र 7 
उपाय मानते हैं (क्योंकि कवि ने बगं-विषमता-जन्य विद्रोह को तृष्णा, 
अतृप्ति और अबचेतन का प्रेत समक रखा है और अवचेतन पर झनु-:- 
शासन फेवल ऊध्बे-चेतन या आत्म उन्नयन से ही सम्भव हे) | यह हैं 
पंतजी की चिंतन-पद्धति जिससे थे अध्यात्म को मानवीय सिद्ध-करनते 
पर तुले हुए है । दा 
इसी गलत चिंतन-पद्धति के कारण अर्थात्‌ भूख से>जतित/ 
असंतोष फो अवचेतन का प्रेत सममने के कारण, जब माक्सेवादी/कब्रि 
को फटकारता है तो कवि माक्सवाद को बबरता का प्रतीक बताता है--.. 
कुछ स्वर (साम्यवादी स्वर)-- दी 4. 5 
छायाएँ हैं, छायाएँ आदर्श भयानक , ,८,* 
छायाओं को कुचलेंगे हम, आभासों को?- ८. ,..; ॥, * 
कवि (पतजी) कह्दता है-- ५ 
इसीलिए तुमने सस्मानित जीवन श्रम्न की न्‍ 
छोड़, 'अहेरी जीवन फिर स्वीकार किया है 
देख रद्या हैँ, आज संगठित सन युग युग का, .-[, / “7 
सामूद्दिक जन यर्वरता में बिखर रद्दा है? - - :. + । 
ओर फिर कवि माक्संवादियों से कहलाता है-- 
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“कायर हो तुम कायर | जो उपदेश दे रहे 

नगे भूखे लोगों को अध्यात्मवाद का ! 

कलाकार तुम नही, तुम्हारे दुर्वेल् उर से 

चज्ञ घोष विद्रोह नही, युग की प्रतिभा का ! 

>५ २५ व 

स्वप्नलोक में रहते हो तुम आत्मतोष के !?”? 

माक्सेवादियों की इस चुनौती को स्वय उपस्थित कर कवि यह्द 
सही कहता कि वह इस वाद्य सद्बषे में सहयोग करेगा और शोषकों 
का विरोध करेगा। वह यह भी विश्वास करता है कि वर्ग-हीन 
राज्य-व्यवस्था के निर्माण के इस प्रयत्न में माक्सेवादियों को हिंसा 
को ही एक मात्र उद्देश्य नही बनाना चाहिए । जहाँ अहिंसा से कांये 
चल जाय वहाँ अहिंसा को भी स्तरीकार कर लेना चाहिए। सद्भाव 
का वातावरण बनाने से बहुत से शासक हमारे साथ आ सकते हैं, 
त्याग कर सकते हैं | हमें देवी गुणों को ही ध्येय मानना चाहिए | 
हिंसा केवल साधन है । परन्तु यहाँ नूतन काव्य मे तो कवि भूखों 'के 
असंतोष के नीचे अदठृप्ति, महत्त्वाकाक्षा, स्पधो, ईष्यो और विद्ेष को 
सूघता है जैसे भूख की समस्या वास्तविक ही न हो और बह केवल 
बतैमान शोपक-बग्ग के स्थान पर शोषित-बग की शासन-व्यवस्था स्थापित 
करने के लिए गद्ट ली गई हो और जब भूख वास्तविक नही है तो द्वेष, 
अठप्ति आदि भावनाओं का नाश आत्मोद्धार से ही होगा, यह है 
पतजी की विचार-प्रक्रिया। यदि पतजी यह स्वीकार करते कि भूख 
वास्तविक है और असतोष, टेष, विद्रोह उसी का परिणाम है तो 
उनका ध्यान भूख की समस्या हल करने पर होता और वह भी उसे 
हल करने के लिए शोषऊों का विरोध करते । परन्तु जब बह वास्तविक 
समस्या को किसी मानसिक-स्थिति का परिणाम सानते हैं तो उसका 
समाधान भी अवास्तविक हो जाता है। 
फिर भी पन्तजी कहते हैं कि थे माक्संवाद और अध्यात्म- 

याद का वैज्ञानिक समन्त्रय खोज रहे हैं। क्‍या वे अध्यात्मवाद की 
मानवीयता सिद्ध करने के लिए पहले माक्संबाद को गलत रूप में-- 
अमानवीय रुप में चित्रित नही करते ? माक्सेवाद कहता है कि परि- 
स्थिति से चेतना शामिन होती है, परिस्थिति मुख्य है। भूख एक वास्त- 
विफ परिस्थिति ६ और उससे असन्तोष व विद्रोह वढ़॒रहा है परन्तु 
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हनन नल निकक की 6 २०2: % कक टेट: पक सनक अर व जल 
पन्‍्तेजी भूख को न देखकर बिद्रोह व असन्तोष को तो देखते हैं, 
यह नही देखते कि इनका कारण भूख है। अत. उसे मिटाने का 
प्रयत्ष माक्सबादी कर रहे हैं और उनके सार में जो रोड़ा अटकाते हैं, 
वे भूख को मिटाना नहीं चाहते, वर्गवाद की रक्षा करना चाहते हें । 
अत. उनका विरोध होना चाहिए। चूँकि उन्हे अपने स्वप्नों की 
सार्थकता सिद्ध करनी है. इसलिए वे घृणा, हष को ही देखकर, उसे 
मिटाने के लिए अध्यात्मवाद का प्रचार अनिवार्य मान लेते हैं। अतः 
उनका समन्वय” खतरनाक हो जाता है | पन्‍्तजी को 'पिण्ड' में ही 
सारा ब्रह्माण्ड दिखाई दे रहा है-- 
“भीतर ही रे सानव, भीतर ही सच्चा जग 
जाति, वर्ग, श्रेणी में नही विभाजित है जो 
उसे नव्य संगठित, पूर्ण सक्रिय चेतन कर 
वहिजंगत में स्थापित करना है मानव को |”? 
बाह्म-जगत के बिना बदले भीतर का मानव नही बदल सकता । 
यह स्वयं पन्‍्तजी आस्या' में स्वीकार कर चुके हैं, परन्तु अब यहाँ 
नूतन काव्य में उन्हें यह स्वीकृति स्मरण नही है। यद्यपि वे समन्वय 
की पुकार लगाते हैं तथापि उनका आदशंवाद, शक्कर के मायावाद व 
नागाजु न के शून्यवाद से ही मिलता-जुलता है। कोई भी 'मायावादी! 
यह नही मानता कि शब्दुर ने व्यावहारिक जगत को स्वीकार नहीं 
किया । अत शझ्ूर भी 'समन्वयवादी! थे और नागाजु न ने भी स्पष्ट 
व्यावहारिक व पारसार्थिक सत्यों को स्वीकार किया था, अत बह भी 
समन्वयवादी थे | अत. इस प्रकार का समन्वय जो आज के युग से 
व्यावहारिक पक्त से दृष्टि उठाकर अध्यात्म की ओर ले जाना चाहता 
है, खतरनाक है । इससे वर्ग-समभोतावाद की पुष्टि होती है क्योंकि 
जह व्यावद्ा शत पिच के किकालक रुप से न बब्ल करा 
आध्यात्मिक भावनाओं के प्रसार से वदलने में विश्वास करता है ओर 
यह सम्भव नही हो सकता । इतिहास गवाह है कि धर्मों के प्रचार व 
प्रंसार से कमी भी समाज में गम्भीर परिवत्तेन नहीं हुए, उत्पादन 
व्यवस्था के बदलने से ही गम्भीर परिवत्तेन हुए | स्वयं घम्म के स्वरूप 
भी बदलते रहे । अतः पनन्‍्तजी की चिन्तन-पद्धति का हम समर्थन नद्दी 
कर सकते । 
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पंतजी को जनता का विद्रोह 'अवचेतन' से पीड़ित लग रहा है-- 
“घरती का निस्तल अवचेतन उमड़ रहा 
वर्बर युग के आवेशों से आन्दोलित हो ।” 
इसलिए -- 
“ऐसे युग में (जबकि) एक ऊध्बे दिक्‌ दिव्य संचरण 
जन्म ले रहा अतरतस में युग मानव के |” 
पंतजी जैसे कलाकार का एक मात्र कत्तेव्य हो जाता है-- 
“मानव मन को ज्योति चमत्कृत कर, जीवन का, 
स्वर्गिक रूपान्तर कर, स्वर्णिम ऊँचाई से |” 
चिंतन का पूर्ण अव्यावह्ाारिक रूप तब प्रकट होता है जब कवि 
“हृव॒य परिवरतेनवाद” से ही भूख की समस्याओं को हल करना चाहता 
है यद्यपि अनन्तकाल से भूखी जनता को देखकर, धर्म के पूर्ण प्रचार 
के युगों में भी, वर्ग-स्वार्थ के कारण निष्ठुर शोषकों का हृदय परिवर्तित 
नहीं हुआ, न अब हो रहा है, जो वर्ग अकाल में भी जनता की भूख 
को व्यवसाय बनाता है, वह वर्ग प्राथनाओं और ऊध्वे-चेतन के उप- 
देशों से कभी नहीं पिघल सकता । शायद ही कोई शोषक ऐसा हो जो 
आस्तिक न हो परन्तु ऊँचे से ऊँचे आदरशों में विश्वासी शोषक वगे भी 
कभी वर्गे-स्वार्थ के सामने भूखी जनता के लिए त्याग नहीं करता । 
धअध्यात्मवाद ने इस देश में ही नही, प्रत्येक देश में उयवहार घ विचार 
में ऐसा ही विरोध उत्पन्न कर दिया है | सन्दिर में घटों पूजा करने के 
पश्चात्‌ व्यवसायी दूकान पर चक्रवृद्धि व्याज जोड़ने में आगा पीछा 
नही करता | तब क्‍या पतजी पुन उसी अपध्यात्मबाद का प्रचार कर 
उसी ऐतिद्दांसिक भूल की पुनराबृति नही कर रहे हैं जो इतिहास की 
दी्ष परम्परा मे वरावर होती आई है, जिसे अध्यात्मवादी दाशनिक 
कभी नहीं समझ सके । माक्से ने इसे समझा था, अत' उसने कहा कि 
यग्ग-स्वार्थ का आधार व्यक्तिगत सम्पत्ति है, उसे छीन लो तो व्यक्ति 
संभल सकता छे, बग्ग-स्वार्थ ही व्यक्ति को पतित बनाता है-अत' उसका 
नाश कर मनुष्य को दिव्य बनाने का प्रयत्न करो । यह्‌ है व्यावहारिक 
सभाधान व्यक्ति को दिव्य बनाने का परन्तु पन्‍तजी को इसमें धर्चरता 
दृष्टि गोचर होती है और अपने 'स्व॒प्न! उन्हे सत्य प्रतीत होते हैं-- 
“स्वप्न नही हैं यह, नि सशय मूते सत्य है 
मनुज़ सदा अपने को अतिक्रमकर, अंतप्रुख 
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आदशों के नित-नूतन ऊध्वे प्रकाश को 
नततल्॒ वास्तविकता में बाँघेगा जीवन की 
मानवीय होगी, निश्चय वास्तविकता ही !” 


३--उत्तर शती--काव्य-रूपक में बीसवी शताब्दी को दो 
भागों में विभाजित कर पन्तजी प्रथम भाग सें सट्ठथें का वर्णन करते हैं 
ओर दूसरे भाग में आध्यात्मिक आधार पर आशाम्रद युग-विकास 
का चित्रण करते हैं। उन्हे इसमें कोई सन्देह नहीं प्रतीत होता कि 
उत्तर शती मानव-जगत में नवीन स्वणे-युग का समारम्भ कर सकेगी। 
_यह्‌ काव्य-रूपक गान्धीवाद के प्रचार की दृष्टि से अत्यधिक महत्त्वपूर्ण 
है। इसमें कवि स्पष्ट रूप से स्वीकार करता है कि वत्तमान वगे-मेद 
सही है, कल्पित नही किन्तु वर्ग-मेद कम से कम भारत जेसे संस्कृत 
देश से रक्त-क्रान्ति से क्यों मिटाया जाय जबकि आत्म-त्याग व सत्या- 
प्रह के अख्र जीवित हैं-- 


यह सच है, जिस अधेभित्ति पर विश्व सभ्यता 
आज खड़ी है, वाघक है चद जन विकास की 
उसमें दीघे अपेक्षित हैं व्यापक परिवतेन 
भू-मंगल-हित, घनिक श्रमिक के बीच भयंकर 
जो शोणित की पंकिल खाई है बर्ग-भेद 

उसे पाटना है इस युग को आत्म-त्याग से 


सहिष्णुता, शिक्षा ममत्व से और नहीं तो 


सत्याग्रह से, शत शत निर्भय बलिदानों से 


निष्कर्ष यह है कि शोषकों के प्रथम समत्व शिक्षा दो, यदि न 
माने तो सत्याग्रह करो, निर्सेय वलिदान दो | और अब तो सच्‌ १६४१९ 
आगया है, उसके अर्ध-पक्च केश हैं, प्रौढ़ माल पर चिन्तन की रेखा 
है, वह स्वर्णिम-चेतना से अभिवन्दित हो रहा है, वह केवल विगत 
संस्कृतियों के समन्वय के लिए चिन्तित है । वह चाहता है कि जब सारे 
विश्व में युद्ध, आशा और भय का राज्य है तव सारत को एक भीतर- 
बाहर के स्तरों में शीघ्र ही समन्वय के लिए प्रस्तुत हो जाना चाहिए 
ओर रक्ते-क्रोन्ति के स्थान पर सत्याग्रह से काम लेना चाहिए किन्तु 
कवि जानता है कि यह व्यक्तिवादी समाधान है-- 
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पंतजी को जनता का विद्रोह “अवचेतन'” से पीड़ित लग रहा है-- 
“धरती का निस्तल अवचेतन उमड़ रहा है 
बबेर युग के आवेशों से आन्दोलित हो।”? 
इसलिए -- 
“ऐसे युग में (जबकि) एक ऊध्व दिक्‌ दिव्य संचरण 
जन्म ले रहा अंतरतम में युग मानव के।”? 
पंतजी जैसे कलाकार का एक मात्र कर्तव्य हो जाता ऐ-- 
“प्ञानव मन को ज्योति चसत्कृत कर, जीवन का, 
स्वर्गिक रूपान्तर कर, स्र्गिम ऊँचाई से |” 
चिंतन का पूर्ण अव्यावह्यारिक रूप तब प्रकट होता है जब कवि 
“हृदय परिवरतेनवाद” से ही भूख की समस्याओं को हल करना चाहता 
है यय्यपि अनन्तकाल से भूखी जनता को देखकर, धम के पूर्ण प्रचार 
के युगों में भी, वगे-स्वार्थे के कारण निष्ठुर शोषकों का हृदय परिवर्तित 
नहीं हुआ, न अब हो रहा है, जो वर्ग अकाल में भी जनता की भूख 
को व्यवसाय बनाता है, वह वर्ग प्रा्थनाओं और ऊध्व-चेतन के डप- 
देशों से कभी नहीं पिघल सकता । शायद ही कोई शोषक ऐसा हो जो 
आरितिक न हो परन्तु ऊँचे से ऊँचे आदणशों में विश्वासी शोषक वर्ग भी 
कभी वर्ग-स्वार्थ के सामने भूखी जनता के लिए त्याग नद्दी करता | 
अध्यात्मवाद ने इस देश में दी नही, प्रत्येक देश में व्यवहार व विचार 
में ऐसा ही विरोध उत्पन्न कर दिया है। मन्दिर में घटों पूजा करने के 
पश्चात्‌ व्यवसायी दुकान पर चक्रवृद्धि व्याज जोड़ने मे आगा पीछा 
नही करता | तव क्‍या पतजी पुन. उसी अध्यात्मवाद का प्रचार कर 
उसी ऐतिहांसिक भूल की पुनराबृति नहीं कर रहे हैं जो इतिहास की 
दीघे परम्परा मे बरावर होती आई है, जिसे श्रध्यात्मवादी दार्शनिक 
कभी नहीं समझ सके । मास ने इसे समझा था, अत' उसने कहा कि 
बर्ग-स्वार्थ का आधार व्यक्तिगत सम्पत्ति है, उसे छीन लो तो व्यक्ति 
सेमल सकता है, वर्ग-स्वार्थ ही व्यक्ति को पतित बनाता है-अतः उसका 
नाश कर मनुष्य को दिव्य वनाने का प्रयत्न करो । यह्द है व्याषद्यारिक 
समाधान व्यक्ति को व्व्यि बनाने का परन्तु पन्‍तजी को इसमें घर्बरता 
इृष्टि गोचर होती है ओर अपने 'स्वप्न! उन्हे सत्य प्रतीत होते हैं--- 
“स्वप्न नहीं है यह, निसशय मूर्त सत्य है 
मनुज सदा अपने को 'अतिक्रमकर, अंतप्मुख 
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बाते अपने आप हल हो जाएँगी। इसका शुभ लक्षण यह है कि 
पूँज्ीवाढ़ी व साम्यवादी देशों में परस्पर सहयोग वढ़ रहा है, अतः 
इससे अरविन्दबादी समन्वयवाद की ओर ही दुनिया जा रही दै। 
परन्तु इस सहयोग का परिणाम क्‍या निकल सकता है ? 

“दूँज्ीबादी लोक साम्यवादी देशों के 

चातायन खुल रहे, भाव विनिमय के व्यापक 

हृदय-द्वार खुल रहे, विचारों से नव मुकलित 

भू-जीवन के आवागमन हेतु दिगू विस्दृत ! 
अर पुनः कवि अरविन्द-दर्शन को छन्दों में वाँघने लगता है-- 

“यह परिवततेन शील जगत है लीला का स्थल, 

दिव्य-चेतना का, जो अन्तर तम में विकसित 

मन, जीवन, जड़ भूत अंश हैं उसके निम्वय 

चह सब मे है, व्याप्त और सबसे है ऊपर 

बाह्य उपकरण उपादान ये मात्र प्रकृति के 

चिर विकास-क्रम में हैं, सभी परस्पर आश्रित 

एक दूसरे के पूरक, पोषक उद्धारका? 

यह परिवर्तेत शील जगत क्‍यों बनाया गया ? लीला के लिए, 

यह उत्तर हुआ । अरविन्द और पंत यहाँ एक मत हैं। प्राचीन भार- 
तीय ऋषियों का भी यही उत्तर हे और यही उत्तर सबसे अधिक 
दुर्बल है । एक ओर तो अरविन्द यह कहते हैं कि मानवीय जिज्ञासा 
को दबाकर माक्सवाद दाशंनिक प्रेरणाओं का घातक वनकर बहुत 
समय तक जीवित नहीं रह सकता और दूसरी ओर क्‍या जिज्ञासु 
भारतीय मस्तिष्क लीला” के उत्तर पर पूर्ण संतुष्ट हो जाता है । 
वह बुद्धि कैसी है जो यह नहीं सोचती कि इस नश्वर संघर्ष शील, 
दु.खात्मक जगत की रचना यदि न क्म की क्रीड़ा है, तो ब्रह्म क्या 
स्वार्थो व्यक्ति है? परन्तु अरविन्द इस शंका से परिचित थे, अतः वे 
जगत को दुखात्मक न मान कर आनन्दात्मक ही सिद्ध करते हैं 
ओर सुख-दुःख को मन का भ्रम बताकर प्रकृति के कार्यों को तटस्थ 
दर्शक बनकर देखने की प्रेरणा देते हैं| तटस्थ होकर देखने पर चारों 
ओर पंत व अरविन्द को आनन्द ही दृष्टिगोचर होता है ? जैसे कि 
किसी को फाँसी लग रही हो तो एक बच्चे के लिए वह क़ौतुक का 
विषय होगा, इसी प्रकार संसार के चक्र में प्रकृति, (महामांता) आनन्द 
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“कौन सुनेगा पर मेरे यह तूती के स्वर 
इस भीषण तजेन, गजेन कद्ठ चीत्कारों के 
निर्मेम युग में [रे 
यदि कहा जाय कि पन्तजी का समाधान व्यक्तिबादी है तो 
पन्तजी दु.खी होकर कहने लगते हैं-- हे 
“क्रमियों का उत्पात विटप ज्यों वट का सहता मा 
मेले है मैंने निष्ठुर स्पर्धा के दशन - 
किन्तु नही मैं भूल सका, मै महाकाल का 
अमरपुत्र अवतरित हुआ हूँ सन्धि स्थल पर 
पिनय मूक मै चलता निर्जन शान्ति मागे पर 
क्रीडा निरत कलभ सा लॉघ शिखर युग के बहु ।” 
उपयु क्त उदाहरण मे कवि का व्यक्तिवादी स्वर स्पष्ट है। उप्तके 
आत्मवादी दशशन ने उसमें अहम्मन्यता व घोर एकांगिकता की भावना 
भर दी है और वह अपने को विटप और माक्सवाब्यों को “"कृमि” 
बतलाता है परन्तु लोग कहते हैं कि लघु-लघु कीट बड़े-बड़े वृक्षों को 
गिरा देते है | बर्गे-भेश के समथंक वृक्ष वस्तुत धीरे घीरे जीर्ण होते 
जारदे है । कवि कभी भी अपने 'अवचेतनवाद” को नही छोड़ता | अभी 
पहले वह वर्ग-भेढ को स्वीकार कर चुका था परन्तु उसके नाश के 
प्रय्न को अवचेतन की दमित छेष्यों का परिणाम मानकर पुन 
कहता है -- 
“आंदोलित जन-युग दर्पण है मानव मन का 
“शान्त उसे कर सकते केवल उस युग नरके | 
सत्य-अहिसा के आदर्श, अमर, युग-पूरक 
सठाचार कौ रजत रश्मियों से शुभ मरिडित 
विनय, त्याग, नय शोभितव, लोक कर्म अनुप्राणित 
सूर्य शुश्र व्यक्तित्व, एक दिन आत्म पुरुष का 
भूमानस में स्वत प्रतिप्ठित होगा निश्चय !”? 
मतलव यह है. कि जन-आन्दोलन का कारण जनता का पापी- 
मन है, उसे सुधारने का एक मात्र तरीका है अरबिन्द्वाद” की 
स्वीकृति, जो प्राचीन उपनिपद्-दर्शन की सबसे अधिक सही व्याख्या 
करता है। उससे ही जनता का पापी मन शुद्ध हो जायगा और शेष 
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बाते अपने आप हल हो जाएँगी। इसका शुभ लक्षण यह है कि 
पूजीवादी व साम्यवादी देशों में परस्पर सहयोग वढ़ रहा है, अत 
इससे अरविन्दवादी समन्वयवाद की ओर ही दुनिया जा रही है। 
परन्तु इस सहयोग का परिणाम क्‍या निकल सकता है ? 

“पूजीवादी लोक साम्यवादी देशों के 

बातायन खुल रहे, भाव विनिमय के व्यापक 

हृदय-हवार खुल रहे, विचारों से नव मुकलित 

भू-जीवन के आवागमन द्ेतु द्गू विस्दृत ! 
अर पुनः कवि अरविन्द-दर्शन को छन्दों में बाँघने लगता है-- 

“यह परिवतेन शील जगत है लीला का स्थल, 

दिव्य-चेतना का, जो अन्तर तम में विकसित 

मन, जीवन, जड़ भूत अंश हैं उसके निम्वय 

वह सब मे है, व्याप्त और सबसे है ऊपर 

बाह्य उपकरण उपादान ये मात्र प्रकृति के 

चिर विकास-क्रम में हैं, सभी परस्पर आश्रित 

एक दूसरे के पूरक, पोषक उद्धारका? 

यह परिवर्तेन शील जगत क्‍यों बनाया गया ? लीला के लिए, 

यह उत्तर हुआ । अरविन्द और पंत यहाँ एक सत हैं। प्राचीन भार- 
तीय ऋषियों का भी यहद्दी उत्तर हे ओर यही उत्तर सबसे अधिक 
दुर्बल है । एक ओर तो अरविन्द यह कहते हैं कि मानवीय जिज्ञासा 
को ठवाकर माक्सवाद दाशेनिक प्रेरणाओं का. घातक बनकर बहुत 
समय तक जीवित नहीं रह सकता और दूसरी ओर क्‍या जिज्ञासु 
भारतीय मस्तिष्क “लीला” फे उत्तर पर पूर्ण संतुष्ट हो जाता है। 
वह बुद्धि कैसी है जो यह नहीं सोचती कि इस नश्वर संघर्ष शील, 
दुःखात्मक जगत की रचना यदि त्रह्म की क्रीड़ा है, तो ऋ्रह्म क्या 
स्वार्थी व्यक्ति है? परन्तु अरविन्द इस शंका से परिचित थे, अतः वे 
जगत को दुखात्मक न सान कर आनन्दात्मक ही सिद्ध करते हैं 
ओर सुख-दुःख को सन का श्रम बताकर प्रकृति के कार्यों को तटस्थ 
हशेक बनकर देखने की प्रेरणा देते हैं| तटस्थ होकर देखने पर चारों 
ओर पंत व अरविन्द को आनन्द ही इष्टिगोचर होता है ? जैसे कि 
किसी को फाँसी लग रही हो तो एक बच्चे के लिए वह क़ौतुक का 
विषय होगा, इसी प्रकार संसार के चुक्र में प्रकृति, (महामाता) आनन्द 
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की पद्धति से ही कार्य लेती है, यह है अरविन्द का समाधान | 
आनन्द होना व आनन्द की कल्पना कर लेना दोनों अलग-अलग 
याते हैं। आनन्द न होने पर भी आप तटस्थ होकर यह अनुभव कर 
सकते हैं कि आप आनन्द में हैं। जनक ऐसे ही थे | किन्तु आप इस 
प्रकार आनन्द्र का सृजन नही कर रहे, वेयक्तिक रूप से आनन्द की 
फल्पना अवश्य कर रहे हैं | यदि प्रत्येक व्यक्ति को आप तटस्थ होकर 
आनन्द की लूट करना सिखा हे तो आप सममेंगे कि आनन्द का 
सृजन द्वो गया । परन्तु आप तो तटस्थ होकर ही दुःख में सुख की 
कल्पना करते करते रह जायेगे जबकि चालाक लोग आपको दुःख 
देने से कभी वाज न आएंगे । अतः दुःख मिटाने का प्रयत्न करने में 
कल्याण है, आनन्द की कल्पना कर लेने में नहीं। इसी प्रकार 
“श्रानन्दात्मक लीला” के सिद्धांत को स्वीकार कर आप जगत के 
दुःखों की सत्ता से इन्कार नहीं कर सकते, उन्हे टाल सकते हैं | भार- 
तीय दाशनिक लीला” के सिद्धांत को स्वीकार कर शताब्दियों से 
तटस्थ होकर “आनन्द” लेते रहे जबकि उसी देश के चतुर शोषक 
बगे के नेता आसक्त होकर आनन्द लेते रहे और जनता के तटस्थ 
दाशेनिक नेताओं को सिर भकुकाकर तथा जनता का गला दबाकर 
सदा आनन्द को निर्विष्न बनाते रहे | फिर भी पन्तजी को 'लीज्ा- 
बाद? में पूर्ण संतोष मिलता है ? 

बे फहते है-- 


“जड़-चेतन की इस विराट क्रीडा के स्वामी 
मानव के घट वास्री भी हैं रे नि'सशय, 
प्रस्तुत होता लोक पात्र जब धारण के हित 
अन्तस्तल से उठता ज्वार नवल वैभव का, 
चेतन कर जो मन के जीवन के सक्रिय स्तर, 
मज्ित करता भूत-स॒ष्टि को, नव कल्पित कर !? 


(४) शुश्र पुरुष--रूपक में--कंवि महात्मा गान्धी को 
भारतीय चेतना का आधघुनिकतम रजत-शिखर मानता हैं। जहाँ तक 
गान्धीजी के ऋृतित्व का प्रश्न है, कवि ने डसे ऐतिहासिक क्रम में ही 
स्पष्ट किया है किन्तु उनकी आध्यात्मिक चेतना के गीतों का 
गायन ही इस काव्य-रूपक का मुख्य विषय वन गया है। 'भप्राम्या! के 
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की पद्धति से ही कार्य लेती है, यह है अरविन्द क 
आनन्द होना व आनन्द की कल्पना कर लेना दोन 
याते हैं। आनन्द न होने पर भी आप तटस्थ होकर र 
सकते हैं कि आप आनन्द में हैं। जनक ऐसे ही थे। 
प्रकार आनन्द का सूजन नही कर रहे, वेयक्तिक रूप 
फल्पना अवश्य कर रहे हैं| यदि प्रत्येक व्यक्ति को 5 
आनन्द की लूट करना सिखा दें तो आप समझे 
सजन हो गया । परन्तु आप तो तटस्थ होकर ही 
कल्पना करते करते रह जायेंगे जबकि चालाक 6 
देने से कमी वाज न आएँगे। अत दु.ख मिटाने व 
कल्याण है, आनन्द की कल्पना कर लेने में र 
“आनन्दात्मक लीला” के सिद्धांत को स्वीकार ८ 
दु'खों की सत्ता से इन्कार नही कर सकते, उन्हे टाह 
तीय ढाशेनिक लीला” के सिद्धांत को स्थीकार 
तटस्थ होकर “आनन्द” लेते रहे जबकि उसी दे' 
बग के नेता आसक्त होकर आनन्द लेते रहे औ 
दाशेनिक नेताओं को सिर कुकाकर तथा जनत 
सदा आनन्द को निर्विष्न बनाते रहे | फिर भी (८ 
बाद! में पूर्ण संतोष मिलता है ? 

बे फहते है-- 


“जड़-चेतन की इस विराट क्रीड़ा के 
मानव के घट वासी भी हैं रे नि 
प्रस्तुत होता लोक पात्र जब धारण «६ 
अन्तस्तल से उठता ज्वार नवल वैभव 
चेतन कर जो मन के जीवन के सक्रिय 
मज्ञित करता भूत-सृष्टि को, नव कल्पित ६ 





(४) शुश्र पुरुष--रूपक मे--कवि महात्म 
भारतीय चेतना का आधुनिकतम रजत-शिखर मानता 
गान्धीजी के कृतित्व का प्रश्न है, कबि ने उसे ऐतिहा 
स्पष्ट किया है किन्तु उनकी आध्यात्मिक चेतना 
गायन द्वी इस काव्य-रूपक का मुख्य विषय बन गया हैं 
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इख्वर को सभी शक्तियों, सभी श्रेष्ठ नैतिक गुणों का भी प्रतीक 
चुना । आगे चलकर उसने तत्कालीन समाज के सद्वालन के लिए अपे- 
च्षित गुणों व कर्मों का सम्बन्ध ईश्वर से जोड़ दिया, जिससे ( समाज 
के सद्अुठन को इखर बना देने से ) डर कर समाज के सदस्य 
समाज के नियमों पर चलते रहे। यही नहीं उसने उसे प्यार 
करना भी प्रारम्म किया और तरह-तरह के सम्बन्ध स्थापित कर 
अपनी भावनाओं की साहित्य के माध्यम से व्यक्त किया | 


ईश्वर के अनेक नामों ओर रूपों की भी इस प्रकार कल्पना 
होती गई। सामाजिक व्यवस्था से पीड़ित होने पर या वैयक्तिक जीवन 
में नेतिक-अनेतिक भावनाओं के अंतद्व न्द्व के श्स्तुत होने पर मनुष्य 
ईश्वर के माध्यम से शक्ति बटोरता था, उससे शिकायत करता, उपा- 
लंम्भ देता, समाज के नेता आवश्यक कत्तंव्य को इश्वरेच्छा घोषित कर 
देते तो उन आदेशों का पालन करता था। इस प्रकार कल्पित इस्वरः 
एक जीवित सत्य वन गया, वैयक्तिक सत्य नही, सामाजिक सत्य बन 
गया । परन्तु इससे मनुष्य में अंध-विश्वास, परावलम्बन, पुनजन्मबाद, 
नियतिवाद, कर्म को लघु करने की प्रवृत्ति, इख्वर की सदाशयता 
बणुन कर 'कन्शेसन! प्राप्त करने की प्रवृत्ति आदि तत्त्व भी विकसित 
हुए, अनेक सम्प्रदायों के शिविर खड़े होते गए और इश्वर के नाम पर 
सब कुछ सम्भव्र हों गया | अत इखश्वर के अनेक रूप, अनेक सम्प्रदाय, 
अनेक साधनाएँ, अनेक मागे चल पड़े । पीछे से समय-समय पर उनमे 
समन्वय भी खोजे गए, छोदे-बड़े देवी-देवताओं की असंख्य सेना का 
डसे सेनापति बना दिया गया और इस गकार ईश्वर” की संस्था 
का युगाजुरूप बरावर विकास होता रहा। परन्तु मलुष्याकी जगत- 
सम्बन्धी समस्याओं का पूर्णतया समाधान ईश्वर! नहीं कर सका, 
क्योंकि अन्ध-विश्वास व कल्पना पर आधारित 'सत्य? के माध्यम से 
आप वास्तविक समस्याओं का हल नहीं कर सकते | वास्तविक सम- 
स्थाओं के हल करने के लिए यथार्थ-जीवन दृष्टि की आवश्यकता है 
जो ईश्वर-वादियों में कमी नहीं रही । कवि पूर्व पक्त से यह सिद्धात 
कहलाता है:-- 


“युग युग से करते आए ज्ञन, कीतेन-बंदन 
युग-युग से सुनते आये, मुनियो के प्रवचन 


र्श्र पन्‍तजी का नूतन काव्य और दशैन 





रुद्ध हो गई है ? उसमें संशय, भय, वेदना, देन्‍्य और दुःख घर करं॑ गए 
हैं। सहसा उसे अन्तःपग्रेरणा से 'इश्वर! का ध्यान हो आता है और 
मूर्ति सजीव द्दो जाती है-- 
“इश्वर | अब जाकर पापाण सजीव हुआ कुछ 
युग-विप्लम की प्रष्टभूमि साकार होगई 
प्रस्तर के उर में युग-जीवन का समुद्र द्वी 
हिल्लोलित हो उठा, 9. £ 
“उत्तरा? में कवि ने कहा था कि दिव्य गुणों के प्रसार के त्रिए 
“इश्वर! से विश्वांस करना चाहिए । उसी विचार को रूपक में प्रस्तुत 
किया गया है-- 
“नही जानता कैसे इस सक्रान्ति काल की 
नित्य बदलती हुई वास्तविकता के पट में 
मूर्तित करू, चिरन्तन सत्य मनुज आत्मा का !”? 


कवि कहता है कि जगत बदलता है, परिस्थिति बढलती है 
परन्तु आदशे उस गति से नही बदलते-- 

“परिवर्तित होती जग की वास्तबिकता प्रतिदिन 

किन्तु नहीं आदर्श बदलता है उस गति से 

उसका दिन, कहते हैं ब्रह्म का दिन होता, 

बाह्य-क्रान्ति ही मात्र नही यह भौतिक थुग की, 

बदल रहा अन्तर का भी आदर्श साथ ही, 

आज कला को, अभिनव को कल्पित करना है, 

मिट्टी की जड़ता मे फक सके जो जीवन !”? 
काश ' पन्तजी यही स्वीकार कर लेते कि जीवन फूँकने मात्र 
के लिए वे ऊध्व-चेतन, इश्वर आदि की कल्पना करते हैं। पर तब 
माक्सवाद को पूरतया स्वीकार करना पड़ता जो यह मानता है कि 
ईश्वर आदि की कल्पना मनुष्य ने अपने कल्याण के लिए की है | वह 
इस कल्पना से जहाँ एक ओर विज्ञान के अभाव में जिज्ञासा को शांत 
किया करता था और अनेक प्रकार के उठने वाले प्रश्नों का इस विश्वास 
से समाधान कर लेता था, वहाँ दूसरी ओर उस विश्वास को प्रमाणित 
करने के लिए वह तक-पद्वतियाँ भी निकाल लेता था। उसने केवल बौद्धिक 
संस्तृष्टि के लिए द्वी इश्वरादि की कल्पना नहीं की थी अपितु 
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इख्वर को सभी शक्तियों, सभी श्रेष्ठ नैतिक गुणों का भी प्रतीक 
चुना । आगे चलकर उसने तत्कालीन समाज के सन्नालन के लिए अपे- 
ज्षित गुणों व कर्मों का सम्बन्ध इश्वर से जोड़ दिया, जिससे ( समाज 
के सद्नठन को ईश्वर बना देने से ) डर कर समाज के सदृस्य 
समाज के नियमों पर चलते रहे। यही नहीं उसने उसे प्यार 
करना भी प्रारम्म किया ओर तरह-तरह के सम्बन्ध स्थापित कर 
अपनी भावनाओं को साहित्य के माध्यम से व्यक्त किया | 


ईश्वर के अनेक नामों और रूपों की भी इस प्रकार कल्पना 
होती गई। सामाजिक व्यवस्था से पीड़ित होने पर या वैयक्तिक जीवन 
में नेतिक-अनेतिक भावनाओं के अंतद्व न्द्व के प्रस्तुत होने पर मनुष्य 
ईश्वर के माध्यम से शक्ति बटोरंता था, उससे शिकायत करता, उपा- 
लंम्भ देता, समाज के नेता आवश्यक कत्तव्य को इश्वरेच्छा घोषित कर 
देते तोी उन आदेशों का पालन करता था। इस प्रकार कल्पित 'इश्वर 
एक जीवित सत्य वन गया, वैयक्तिक सत्य नही, सामाजिक सत्य वन 
गया । परन्तु इससे मनुष्य में अंव-विश्वास, परावलम्वन, पुनर्जन्मबाद, 
नियतिवाद, कर्म को लघु करने की श्रवृत्ति, इश्वर की सदाशयता 
वर्णन कर कन्शेसन! प्राप्त करने की प्रवृत्ति आदि तत्त्व भी विकसित 
हुए, अनेक सम्प्रदायों के शिविर खड़े होते गए और ईश्वर के नाम पर 
सव कुछ सम्भत्र हों गया | अत इंश्वर के अनेक रूप, अनेक सम्प्रदाय, 
अनेक साधनाएँ, अनेक मार्ग चल पड़े । पीछे से समय-समय पर उनमें 
समन्वय भी खोजे गए, छोटे-बड़े देवी-देवताओं की असंख्य सेना का 
उसे सेनापति बना दिया गया और इस प्रकार ईश्वर की संस्था 
का युगानुरूप वरावर विकास होता रहा। परन्तु मनुष्याकी जगत- 
सम्बन्धी समस्याओं का पूर्णतया समाधान इंश्वरः नहीं कर सका, 
क्योंकि अन्च-विश्वास व कल्पना पर आधारित सत्य! के माध्यम से 
ऋाप वास्तविक समस्याओं का हल नहीं कर सकते । वास्तविक सम- 
स्थाओं के हल करने के लिए यथार्थ-जीवन दृष्टि की आवश्यकता है 
जो ईश्वर-वादियों मे कमी नहीं रही । कबि पू्े पक्त से यह सिर्द्धां 
कहलाता है:-- 


“युग युग से करते आए जन, कीतेन-वंदन 
युग-युग से सुनते आये, मुनियों के प्रवचन 
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चिर रहस्य से लिपटे धार्मिक उपदेशों के, 
किन्तु नहीं कुछ बदल सका जन-गण का जीवन 
देय, अविद्या, अंधकार के अतल गतें में 
वैसा ही डूबा है जन, मन, अध नियति का 
दास बना, निर्मम विधि की इच्छा पर निर्भर” 
२५ ५ टर् ५ 
(६-5९ हर ७ है] जो ्े € सचिरन्तन 

कोई भी आदश नहीं, जो पूण चिरन 
इस परिवतेनशील जगत मे, जहाँ निरन्तर 
मनुज चेतना विकसित वदछ्धित होती रहती 
प्रति युग से, अपने गत जीवन को अति क्रम कर |” 


इस अकार पूे पक्ष स्थापित कर पतजी ईखर सम्बन्धी सान्‍्य 
ताओं का इस प्रकार समर्थन करते हैं-- 
“अध्धे सत्य यह, वस्तु पक्ष ही नहीं, प्रवल है 
भाव पक्ष भी-जिससे आबृत है समस्त जड़ 
अपने ही उर की आक्ृति मे ठोंक पीट कर 
मानव ने ढाला है, इस जड़ वस्तु-जगत को 
उसको निज्ञ अत प्रकाश में भाव द्रवित कर 
आकांक्षा के स्प्शों से शोभा कल्पित कर !? 


यही नहीं, मूति-पूज़ा का समर्थन करने के पश्चात्‌ कवि का 
त्वर सहसा दाशनिक हो उठता है और वह शक्ति--अद्वैतवाद का 
वर्णन करता है-- 
“पराशक्ति की ही प्रतिमा है भूत प्रकृति भी* 
सूर्य चन्द्र तारा जिसका नीराजन करते। 
सागर जिसके पावन पढ़ श्रक्षालन करता 
उस निसगे की मधुर मूर्ति में दिव्य शक्ति के ॥ 
नित्य रूप के दर्शन करना ही पूजन है 
एक चेतना शक्ति व्याप्त जड*, जीवन, मन5 से? 


तक 


दिन्तु भोतिकबाद इस सर्वत्यापी चेतना को पदार्थ का गुणा- 
* अरविन्द इते (57९७६ 3 ०६॥67' कहते ई | 
हे फीकिटा, ? ॥8, ६ >ण0 


चिन्तन की चरम परिणति २५४ 


स्मक परिवर्तन मानता है, यही कवि के लिए दुःख का विषय है-- 

“किन्तु हाय, भू जीवन की निमम वास्तवत्ता कै 

बाँध नहीं पा रही, मछुज आत्मा का बेभव 

मिट्टी की जड़ता विरोध करती प्रति पग पर 

नव प्रकाश के शोभा स्पर्शों के प्रति निष्क्रिय 

कुठित हो उठती फिर-फिर उद्भश्रान्त कल्पना? 

और जब कवि आध्यात्मिक चेतना को मानवात्मा में उतार 

कर अपनी शिल्प-शक्ति को सफल ठेखता है तो माक्सेबादी एतराजे 
करते हैं-- 


“आप यहाँ स्वप्नों के सुन्दर नीड़ में छिपे 
कौन मह॒त निर्माण कर रहे जनगण के हित 
मध्य बगे की या अतृप्त वासना पूर्ति के 
अर्थ नग्न, कुत्सित, शृद्धारिक चित्रगढ़ रहे !? 
दु.ख देन्य से जजेर जब जन गण का जीवन 
कला कक्ष में बेठ, निश्चत कल्पना स्वगे में 
आप व्यस्त हैं, यश की लिप्सा से ग्रेरित हो !” 


प्रश्न तो ठीक किया गया किन्तु पन्‍तजी अपना उत्तर! 
अरविन्दवादी पद्धति पर ही दुह्रा देते हैँ कि अब तक कला केवल 
संकेतों का ही वर्णन कर पाई थी, अब यह नूतन कला (पतजी के 
नूतन काव्य की) उस सांकेतिक पद्धति से सकेतित सूक्ष्म सत्य को 
मानवीय वनाकर स्थूल रूप दे रही है-- 





आज वहिमु ख विखरे जन-भू के जीवन को 
अतः केन्द्रि,, अत संयोजित कर फिर से 
नव समत्व से वॉव रही वह जीवन मांसल 
ऊध्येग व्यापक लोक-चेतना से विकसित हो।” 
और इस प्रकार अपनी कल्ना को 'जनवादी” सिद्ध करने के 
प्रयन्न में सफल होते हैं । 
(२) ध्यस शेप --इस रूपक में वृद्धः अंतर्चेतता का 
विश्वासी है, युवती आधुनिक सभ्यता की प्रतीक। युवत्ती आघु 
निक युग के आविष्कारों का वर्णन करती है, साथ ही अखुबम के 
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आतझू से आकुल है। शांति का पथ नहीं दिखाई पड़ता। पृद्ध 
युद्धांदि को अवचेतन का ग्रेत बताता है-- 

“समझ रहा हूँ मैं युग के कठ्ठ सघषंण को 

ऊध्वेग, समदिक्‌ संचरणों के बीच छिड़ा जो 

आज धरा में, भौतिक आध्यात्मिक विप्लव बन ! 

अर्थात्‌ आज स्तरों! की क़ड़ाई है, समदिक्‌ धरातल, ्ध्ये 

धरातल को नही मानता, यही अशांति व युद्ध का कारण है। कितना 
यथार्थ विश्लेषण है !' अरविन्दवाद ने पंत के दशन की चरम, परिणति 
इस प्रकार अतिचेतनावाद में की है । वृद्ध कहता है-- 


“तियत समय पर सब कुछ हो जाएगा बिटिया 
निकट आ रही धीरे, अब निर्दिष्ट घड़ी वह ॥”! 


मतलब यह कि विश्व-युद्ध का कारण व्यवस्थाजन्य परिस्थितियाँ 
नही है, मौतिकवाठी युग-मन की अधता, डेषादि से ही युद्ध हो रहे 
हैं और ये सत समय पर शांत हो जाएंगे, प्रभु की यही इच्छा है | 
कबि पिज्ञान की भीषण नाशक-शक्ति का वर्णन करता है और स्वार्थ- 
ज्ोभ आदि को विज्ञान के दुरुपयोग का एक मात्र कारण मानता है | 


“अन्तमंन की ही विभीषिका बाह्य जगत पर 
प्रतिविम्बित होरही भयावह, भाव प्रताडित || 
मानव ही है सवोदिक मानव का भक्षक 
भोतिक मद से चुद्धि श्रांत युग जीवी मानत्र 
दानव बनकर आत्मघात कर रहा अन्ध हो” 


पन्तजी इस काव्य रूपक में प्रस्तर युग से पूजीयादी युग तक 
का विकास दिखा कर प्रमाणित करना चाहते हैं कि भू-जीवन का दृत्त 
समाप्त हो रहा है, अब मानवमन बदल रहा है, अब चेतना का 
स्वर्णोज्ज्वल प्रछ्ठ खुल रह्दा है, अब जो नया बृत्त उठ रहा है. वह मात्र 
इतिहास नहीं है | पन्तजी विनाश के कारण भूमि-गर्भ में स्थित वस्तुओं 
की खुदाई इस काव्य रूपक में कराते हैं और इस प्रकार गतयुग के मनों- 
विज्ञान, दशेन, धर्म, इतिहास आइईि का रूप दिखाते हैं कि किस प्रक्रार 
आगासी युग में इस गत-युग के ज्ञान का महत्त्व न होगा, एक नूतन 
समन्वित ज्ञान का ही उपयोग होगा। “द्रष्टा” इस नूतन ज्ञान का 
प्रतीक वनाया गया है। नए जनततनन्‍त्र के प्रतिनिधि” को बह द्रष्टा 
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अरविन्दवा8 को सममाता है परन्तु जब उसे शक्का होती है तो 
अरविन्द की पद्धति पर वह सममाता है कि आत्मा, परमात्मा पर इस- 
लिए विश्वास नही होता कि सामान्य जन मन के द्वारा इन्हें समझना 
चाहते हैं जो असम्भव है। अन्तर्मन की गुप्त शक्तियों द्वारा इन्हे अनु- 
भव का विषय बनाया जा सकता है-- 
“हास्यास्पद लग रहे भले हों आज आपके, 
समदिक्‌ आदर्शों में निरत बहिगत मन को 
« ऊध्येग जीवन आकांक्षा के स्वप्न हमारे, 
किन्तु साधकों * का गस्भीर अनुभव है निश्चित-- 
'भगबत जीवन?* ही भू जीवन का भविष्य है |” 
इस अरबिन्द्वादी 'भगवत जीवन” का भी उपयोग यह होगा कि 
साम्यवादी व्यवस्था में सामूहिकता अन्तःस्थित मनुज-सत्य को नही 
निगल सकती । इस 'भगवत जीवन? की प्राप्ति ही ध्येय है । साम्यवादी 
जीवन का वैभव इस 'भगवत जीवन” की छाया की छाया है जो नाश- 
वान “भू रज में लुठित” है। यह ईश्वर की द्वी कृपा है कि आज 
समदिक्‌ धरातल ऊर््ब मुख हो आरोहण के लिए उद्यत है । 
स्पष्ट है कि पन्‍तजी दशेन? के नाम से कोई मौलिक वस्तु नही 
दे सके परत्तु उन्होंने अरविन्द-दर्शन की रक्षा के लिए अनेक तर्कों की 
कल्पना की है, माक्सवाद के खण्डन के लिए अनेक प्रकार- क्री 
गालियों का आविष्कार किया है। पन्‍्तजी की मौलिकता है, अरविद् 
दृशन को मानवीय, वैज्ञानिक तथा इतिहास के क्रम-विकास में 
उसे अन्तिम्र.सिद्ध करने का प्रयत्न । यद्यपि बहुत से तके जैसा कि 
इस “विश्लेषण से स्पष्ट है, अरविन्द से भी ले लिए गए हैं। 
मुख्यतः. वे चेतना के घरातलों के तथा संक्रान्ति काल के अन्तद्ठ न्द्दों 
का वर्णत्त करते है और तब अरबविन्द-दर्शन की अनिवायेता सिद्ध 
करते है । 
(३) ऋषधरा रूपक--इसमें भी एक कलाकार (स्वयं पन्तजी) 
की ऊध्वे-आरोहण के समय की मानसिक स्थितियों का वर्णन किया 
गया है। कलाकार इस अन्‍्तर्चेतना की स्थिति में दन्‍्तकथा के राज- 


» यहाँ अरविन्द से तात्पय-है | 
३२ [6 ॥[6 00906. 
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कुमार की तरह किसी अप्सरा ( सौन्द्य-चेतना ) के लोक में भटक 
जाता है। जब कलाकार को सर्वेश्थम ऊध्वे-चेतना का आभास मिलता 
है तो.वह सर्वप्रथम उसे मन की उड़ान समझता है ( और ठीक सम- 
मता है--लेखक ) किन्तु कुछ समय के पश्चात्‌ वह अनुभव करता 
कि वस्तुतः युग बदल रहा है क्योंकि द्रष्ठा कलाकार के अन्तर्मन मे एक 
नए सत्य का जन्म हो रहा है-- 


“चग््बल हो उठता फिर मन, यह क्‍या केवल 
प्राणों का उद्देलन है ! या मन का भ्रम है! 
अथवा बदल रहा युग भर वह !' मन के भीतर 
नया सत्य या जन्म ले रहा! महारात्रि है 
यह केसी ममेर ध्वनि जग उठती प्राणों में ? 
जीवन के द्वठे पञ्नर में नव स्पन्दन भर 
एक नई चेतना लपेट रही मानस को।” 


ओर तब अन्तमन मे क्षितिज पर उठित सौन्दर्य-अप्सरा कल्षा- 
कार को बुद्धि के स्थान पर प्रीति और विश्वास की शिक्षा देती है। 
बस काव्य-रूपक में माक्सवाद को जितना घृणित रूप में उपस्थित 
किया गया है उतना शायद अन्यत्र कही उपस्थित नही किया गया । पन्‍्त 
जी के अनुसार नवीन आध्यात्मिक चेतना के अवरोधी माक्संवादी 
हैं। ये अपनी सीमाओं के पोषक हैं और अपनी कुण्ठा का प्रचार 
करते हैं । कोरी वौद्धिकता से ऊपर ये नही उठ पाते और सिद्धान्तों 
की भ्रगठृष्णा में भटकते रहते हैं | ये गिरगिट की तरह रख्र बदलते 
रहते हैं, स्थिरता न इनके सिद्धान्तों मे है न इनकी बुद्धि में । ये युग- 
जीवन-धघारा के सिवार हैं | ये अवचेतन के पूजक, अन्तश्वेतना के पथ 
के कण्टक हैं | कौन कहता है कि विद्रोही हैं, ये तो मानव-द्रोही हैं । 
युग के।अन्लार हैं। जीवन में जो महान्‌ है वह उन्हे नही दिखाई पड़ता, 
उद्ात्त भाव इन्दें प्रिय नहीं हैं, ये सिर के बल विहार कर रहे हैं, ये 
वस्तुतः युग-जीवन-कीचड के दादुर हैं जो मित्न कर बेसुरा गीत गाते 
हैं । केवल जनता, जनता ही ये पुकारते हैं । इनका अभिमान शाहत 
होने से ये उच्च भावों के भी शत्रु बन गए हं-- 
“निमन्नग अवचेतन के पूजक 
अन्तश्वेतन के पथ कण्टक 
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ये विद्रोही नर नही, तुच्छ 
मानव द्रोही, युग के अज्जार । 
जग-जीवन में जो उच्च महत्‌ 
बह इन्हें नही होता दृगगत, 
निज दमित ल्ालसा का जन में 
ये देखा करते रुद्ध भार । 
युग जीवन कर्देम के दादुर 
समवेत कण्ठ गाते बेसुर 
जनता जनता रटते बेसुर 
मानवता का कर वहिष्कार | 
ओर ऊब्ब-चेतना के अलौकिक अनुभवों की स्थिति में मूह 
माक्संबादियों की इतनी भत्सेना कर पन्तजी मध्यवर्ग के पाठकों को 
उपदेश देते हैं-- 
“युग कल्मष से पह्लिल घरणी के प्रागण में 
आज नया दायित्व भार है सध्य-वर्ग के 
सृजन प्राण युग जीवन शिल्पी के कन्धे पर 
धरती की सौन्दर्य-चेतना का प्रतिनिधि जो 
युग-मन के विखरे अनगढ़ उपकरणों को ले 
मनुष्यत्व की नव प्रतिमा कल्पित कर उसको 
प्राण प्रतिष्ठित करना है जन मन मन्दिर में |? 
यद्दी नही, मध्यवग के प्रत्येक जन को पन्‍्तज्ञी उपदेश देते हैं 
कि उसका एकमात्र कतेव्य यह है कि वह माक्सेवादी राबणों का 
विरोध करे-- 
“परज्ञ फेन वहु डगल अचेतन के नरकों का 
आज नए राबण उपजे हैं. "० * *[? 
ओर इन 'रावणों? का नाश कैसे होगा, पुनरुत्थानवाद को 
पुष्ठ करने से, जिससे भौतिकवाद--साम्यवाद के समन्वय के बह्दाने से 
प्राचीन भारतीय धर्म का प्रचार हो | प्राचीन हिन्दू-दर्शन द्वी पूर्ण 
दर्शन है। वही अब अतिक्रान्ति करेगा । आज की साम्यवादी क्रान्ति 
तो केवल राजनैतिक, आधिक क्रान्ति है। अभी अतिक्रान्ति की आव- 
श्यकता है। क्रान्ति के युग में एकाज्लिता की वृद्धि हो जाती है । मानव- 
मूल्यों में मनुष्य का विश्वास नही रहता । मनुष्य पशु हो ज्ञाता है। 
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घृणा, द्वंष, हिंसा रा प्रचार होता है। वर्ग-भेद नाश के नाम पर वगे- 
बाद और भी पुष्ट हो जाता है। वैयक्तिकता का नाश हो जाता है। 
अति सामाजिकता के दबाव से व्यक्ति की स्वतन्त्रता छिन जाती है। 
एक दल-विशेष जनता का नाम लेकर मनमाने अत्याचार कर सकता 
है। ऐसे युग में जनवादी नेताओं की मू्खताओं के विरोधकर्त्ताओं को 
भी सहज ही प्रतिक्रियावादी घोषित कर समाप्त कर दिया जाता है। 
मनुष्य का सौलिक चिन्तन समाप्त हो जाता है। जबरदस्ती किसी भी 
काम में लगा दिया जाता है । 


यह है. पन्‍तजी के, अनुसार माक्संचादी क्रान्ति व उसका 
स्वरूप । चूँकि यह निनद्नीय है, अत पन्तजी एक अतिक्रान्ति की 
आवश्यकता का अनुभव करते हैं | अतिक्रान्ति का अर्थ है (द्रांसेन्ड्ेन्स” 
अर्थात्‌ 'वह मानसिक स्थिति जो आज।के भौतिक, सांस्कृतिक परिवेश 
को अतिक्रम कर चेतना की नवीन क्षमता से अनुप्राशित हो |” ऐसी 
“अतिक्रान्ति' की आज बड़ी आवश्यकता है । 


४-अतिमा'---पन्‍तजी की सद्ठ्ष से भाग कर अन्त.चेतना के 
ऊँचे आकाश पर 'रमण” करने की भावना अतिमा” में सबसे अधिक 
उग्र रूप से प्रकट हुई है | “कवि? से भौतिक धरातल पर रहने वाले 
छुद्र, पापी, जड, नास्तिक चिन्तक यह्‌ आशा करते हैं कि पन्‍्तजी 
ध्राम्या? की तरह अब भी धरती के गीत गाते रहें । स्थूल जीवन के, 
वाह्म प्रकृति के सौन्दर्य-असोन्दर्य का चित्रण करें | मानव के मन मे 
भौतिक जीवन को सुधारने की भावनाएँ जगाएँ । उसमें वैयक्तिक 
चेतना के स्थान पर सामाजिक भावनाओं का प्रसार करें। परन्तु 
नूतन रहस्यवादी चेतना के सौंद्ये से मुग्ध होकर, अन्तर्चेतना ([7पा- 
8079) की नसेनी लगाकर, ऊध्वे-चेतन ( 80967 77700 ) की चोटी 
की ओर धैये से आरोहक कवि पर इस 'दादुर-पुकार का कोई प्रभाव 
नहीं पड़ता । उन्हे ऐसी पुकारें क्देम-कीटों के कोलाहल से अधिक 
महत्त्वपूर्ण नहीं प्रतीत होती हैं | वे सीमित, रुदव चेतना को छोड़कर 
बहुत दूर पहुँच गए हैं ओर मजा यह है कि अपने साथ सारे विश्व को 
घसीटने की तैयारी भी उन्होंने करली ह-- 
“मेरा पन्‍थ नहीं, में कातर 


ज्योति-क्षितिज निज्र खोजू बाहर, 
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रहा देखता भीतर, अब क्‍या 
तथ्यों का कु तम लपटाऊँ ? 
--नव अरुणोदय', अतिमा । 
कवि वैयक्तिक त्याग का उल्लेख करता हुआ कहता है कि मैंने 
अपने लिए तो जगत से किसी वस्तु की याचना नहीं की, अपने 
शअभावों की पूर्ति के लिए कभी भी अपनी उद्च-चेतना के स्तर को नीचे 
नही गिराया | तव अब क्यों नग्न व्यथा की गाथा गाऊँ-- 
“कसी न निज हित सोचा क्षुणु भर 
क्‍यों अभाव, क्‍यों देन्य, घृणा ज्यर 
अब क्‍यों तारों के खण्डहर में 
नग्न ज्यथा की गाथा गाऊँ?” 
परन्तु क्या पन्‍तजी जनता से यह आशा करते हैं कि वह उनके 
त्याग से प्रभावित होकर उनके घोर वेयक्तिक चिंतन को भी स्वीकार 
कर लेगी ? वस्तुतः यह इच्छा भी शुद्ध भारतीय इच्छा है, भारत में 
दाशनिंक वैयक्तिक जीवन में त्यागी, विरागी, होते थे, जनता उस 
त्यागमय जीवन से प्रभावित होकर उनके एकांतिक-चिंतन को भी 
स्वीकार कर लेती थी | गाधीजी में भी वही परूपरा हमें सुरक्षित 
मिलती है। परन्तु अब तो विचार को विवेक की कसौटी पर कसने का 
युग आ गया है। आप साधू, सन्‍्यासी हो सकते हैँ, त्यागी, परोपकारी 
हो सकते हैं । हम आपके इन सानवीय गुणों की प्रशसा करेंगे परन्तु 
इसके साथ दवी' हम आपकी विचारधारा को, यदि वह अवेज्ञानिक हे, 
स्वीकार नद्दी कर सकते | क्योकि आज व्यक्तिगत मुक्ति का प्रश्न नही, 
समाज' के उत्तरदायित्त्व का प्रश्न है। राष्ट्रीयता, संस्क्रति, धर्म,'ईस्धर, 
अवतार, त्याग किसी भी नास पर अब घोर एकांगी दशनों-की 
स्वीकृत नही मिल सकती । क्‍योंकि जैसा मैंने कहा था कि विचार फी 
शुद्धता और वैज्ञानिकता का प्रमाण व्यवहार है यदि इसझे विरुद्ध 
कोई भी विचार-धारा पड़ती है तो उसका क्रियात्मक रूप, चाहे बह 
कल्पंना की दृष्टि से कितता ही सनोरम, समनन्‍्वयकारी और सुघंडू 
प्रतीत होता हो, उपयोगी नही है। क्रिया का रूप पाने पर चह क्रिवार 
शअ्रनुपयुक्त दी ठदरता है और वह व्यर्थ ही नही, हानिकर भी है। 
पंतली की विचार-घारा ऊे सम्बन्ध में भी बह्दी दृष्टिकोण स्वीकृत 
हो सकता है. । 


२६२ पन्‍्तजी की नूतन काव्य और दर्शन 


पंतजी अपने गीतों का उपयोग बताते हुए स्वयं कहते हैं कि 
यदिं किसी का मन खतप्राय वतेमान से ऊब गया हो, निराशा 
बढ़ रही हो और तको व वितण्डवादों से उर स्तव्ध दो गया हो तो 
भविष्य की भाँकी देखने के लिए मेरे गीतों का पाठ करना चाहिए | 
परन्तु अभी तो वर्तमान को ही बदलने का कार्य अधूरा पड़ा है, अब 
भी नर-भक्षकों से मानवात्मा की रक्षा करनी है। अब भी गत-युग के 
तक व विषाद शांत नही हो पाए, अब भी निरपेक्षतावाद, तटस्थतावाद 
बढ़ रहा है | पर अभी पतजी के “भविष्यवाद” के उपयोग का समय 
नही आया। परन्तु साथ ही प्रश्न होगा कि आज न सह्दी, कल ऐसा 
समय आ सकता है! परन्तु तव यह पूछना होगा कि क्‍या 
भविष्य की जो कल्पना कवि ने प्रस्तुत की है वह सर्वथा कल्पित तो 
नही दे ? द्वा-स्वप्नो को तो हम भविष्य की कल्पना नहीं मान 
सकते, धर्मान्धता को तो हम नूतन-चेतना के विकास में सहायक नही 
सान सकते। चूँकि पतजी की कल्पित-मनोभूमि रमणीय होने पर 
भी दिवा-स्वप्नों से सम्बन्धित है, वह क्रियात्मक अलुभवों से संकेतित 
सत्य नही । रहस्यात्मक मानसिक स्थिति में आभासों द्वारा प्राप्त 
सत्य” है जिसकी ओर चलने पर हमें अब तक के क्रियात्मक अनुभवों 
को तिल्लांज्जलि देनी होगी, पूवाप्रहों को स्त्रीकार करना होगा। अत- 
हम कवि द्वारा कथित भविष्य की भाँकी को कभी स्वीकार नही कर 
सकते । हाँ, पतजी की जन-हिंत की भावना का आदर अवश्य करते हैं । 
भारतीय धर्म के प्रति उनकी आत्म-समर्पण की 'मछलमय भावना! 
का भी हम अवश्य आदर करते है, पर ऐसी भावना जो बुद्धि को एक 
ओर रखकर, उसे ज्ञान का साधन न मानकर, अन्ध-विश्वास के प्रति 
नत-मस्तक हो जाती है, आदरणीय नहीं है | हम पन्‍्तजी की रमणीय 
कल्पना शक्ति का भी आदर करते हैं परन्तु उनके “अपार्थिव दर्शन! 
फो तो 'अपाधथिव-मानसिक-स्थिति के लोग ही स्व्रीकार कर सकते हैं । 
जिन्हे पाथव जगत से श्रेम है, मज॒ुप्य को जो इसी दुनियाँ में सुखी 
देखना चाहते है, जो उसकी आशा, आकाक्षाओं, सुख दुखों में हाथ 
बटाते हैं, जो उसे केत्रल 'वोद्धिक सहानुभूति” न देकर हार्दिक सद्दालु- 
भूति देते है, जो उसके साथ कवे से कधा भिड़ा कर लड़ते हैं, ज्ो उसे 
गिद्धों, भेड्ियों और जोकों से वचाना चाहते हैँ, जो उप्तके सम्मुख यह 
त्द्टा कद्दू सकते कि वर्तमान का संघर्ष ्रय कहाँ है, बह तो मृत हो 
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गया है । जनता की क्रान्ति अवचेतन का उद्गार मात्र है। जनता को 
एक अफीम के गोले की आवश्यकता है. जिसे खाकर वह मरणोनन्‍्मुख 
वर्तमान की निराशा से वचकर, आकाश की सैर करने लगे और वहाँ 
उद्ति-चेतना के इन्द्र धन्नुपों को देख देखकर मुग्ध हो जाए। वहाँ 
अनवरत टपकते ऊध्व-चेतना के मधु का पान करे। वे इसे स्वीकार 
नही कर सकते, क्योंकि उन्हे तथ्यों के तम से युद्ध करना है। संध्या को 
ही प्रभात में बदलना है । हम विना क्रिया के, तटस्थ होकर, अमरता 
के गायन द्वारा जीवन के कुत्सित स्वरूप को मंगलमय स्वरूप में केसे 
बदल सकेंगे ? दारिद्रय, वेदहना, छुणा, ढेप विभाजन, बेर आदि का 
नाश सौन्दर्यं-चेतना के गीत गाने से कैसे होगा ? अत. मानवता के 
उन्नयन के लिए वातावरण वनाना होगा । केवल पविच्नता के गायन से 
यह कार्य नही हो सकता । क्रिया पर जोर न देकर (यदि पंतज़ी 
क्रिया पर जोर देते भी हैं तो तथ्यों को न देखकर मनमानी, अव्याव- 
हारिक क्रिया पर ही जोर देते हैं) कोरे आध्यात्मिक उपदेश सुनते- 
सुनते अब इस युग के श्रवण वधिरं हो गए है। परन्तु पन्‍तजी मध्य-व्गे 
के प्राचीन सस्कारों पर विजय न पा सकने के कारण, उन्हीं संस्कारों 
का पाठ सध्य-वर्ग को पढ़ा रहे हैं सो भी उन्हे उनकी वेज्ञानिकता, 
ऐतिहासिकता तथा सामयिकता सिद्ध कर | वस्तुत, सस्कारों पर विजय 
प्राप्त करना कठिन काये है | पंतजी के लिए तो यह असम्भव है. क्योंकि 
वे संसार उनकी कल्पना के सत्य! हैं और कल्पना ही उनकी 
एक सात्र जीवन व कला की सहचरी है | 


पन्‍्तजी का भविष्य श्रद्धा का भविष्य है" वर्तेमान युग में होने 
वाली क्रिया को देख कर, विवेक द्वारा अनुमानित भविष्य नहीं 
( जैसा कि हमें साम्यवादी भविष्य-कल्पना में मिलता है )। पन्तजी 
यथार्थ की चकार्चोंध से मूढ़ दृष्टि होकर अंतमु खी बृत्ति द्वारा जागृत 
अन्तश्वेतना में निमम्न होने को ही जीवन का उद्देश्य मानते हैं :-- 
“#हाय अभागा, घुरी तरह से उल्लक गया वह 
वाहर के अग जग से, वाहर के जीवन में-- * 


* बह भ्रद्धा का रे भविष्य--जो देश काल युग से पर 
स्वष्तों की सतरड्ग शोमा से, रेंगलो हे निज श्रन्तर 
श्रतिमा--प्र8. ७ 
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जहाँ भयानक अन्धकार छाया युगान्त का 
५ | १ 4 
सोच रहा मैं-नहीं स्पष्टत. देख रहा मैं 
महत युगान्तर आज उपस्थित मनुज द्वार पर ।” 
ओर यदि कोई यह कहे कि यह कल्पना है तो पन्तजी उसका विरोध 
“कवि कपोल कल्पना नहीं--अनुभूत सत्य यह 
घोर श्रान्तियों के युग का निश्चौन्‍्त मत्य यह 
आरोहण कर रही मन्ुज चेतना निरन्तर 
शिखरो से नव शिखरों पर अब, उठती गिरती”? 
इसीलिए पन्‍्तजी “क्न्दन-किलकारों” मे ध्यानावस्थित रहकर 
इस नूतन सत्य का दान इस अग-जग़ को कर रहे हैं । पन्‍तजी दरिद्र- 
भारत को क्या शिक्षा दे रहे हैं, यह देखिए-- 
“आओ हे, सब ध्यान मौन, एकाम्र प्राशमत्त, 
जीवन का अन्तरतम सत्य करे उद्धाठन | 
पलक मूठ, अन्त' स्थित, खोले मन के लोचन, 
घटवासी को करें पूर्ण हम आत्म-समर्पण ॥”? 
>८ ५ ५ है 
आओ इस स्वर्गिक वाड़व मे अवगाहन कर, 
लौट चलें पावक पराग मधु का नव तन घर | 
नव-प्रकाश के बीज करें जन भू पर रोपण, 
शोभा महिमा से कृताथं हो मानव-जीवन ॥” 
ओर तथ भी पन्तजी कहते हैं-- 
“में तकों, वादों पर विरमा 
वौद्धिक सोपानों पर विलमा 
भटका कभी न रिक्तशुन्य में 
जन धरणी पर करता विचरण ॥” 
वस्तुस्थिति यह है कि अब तो धरणी पर विचरण करने का 
वहाना मात्र है, उन्हे शरीर से तो विचरण करना ही पड़ता है परन्तु 
उनका अन्तर्मेन अब इस रीते घट के समान जगत को छोड़ चुका है। 
परन्तु पन्तजी मेधावी हैँ. वे अपने “शून्यभ्रमण” को मानवीय सत्य 
के रूप में प्रदर्शित करने का प्रयत्न करते हैं। अत कौन कह सकता है 
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कि वे रिक्तशून्य मे भटक रहे हैं ? परन्तु किसी विचारधारा! का 
मानवीय होना और बात है उसे मानवीय” रूप में दिखाना दूसरी 
बात । पनन्‍तजी आजकल दूसरा कार्य कर रहे हैं परन्तु वे इस कद्ध 
जीवन के अनुभवों के वीच जो स्वप्नों की दुनियाँ खड़ी करते हैं, वह्‌ 
मरुस्थल के वीच 'हरितस्थलो” का कार्य करती है, चाहे भले ही शेष 
मरुस्थल्न को उद्यान में बदल देने की शक्ति उनमें न हो परन्तु भटके 
यात्रियों को वे एक ऐसे जगत में ले जाकर रख देते हैं, जहाँ उन्हे कही 
कोई दु ख नही दिखाई पड़ता वरन्‌ चारों ओर अमरता, आनन्द, मुक्ति, 
सौन्दय और सौहाद ही दिखाई पड़ता है। अतः भारत के मरुस्थल के 
समान जन-जीवन में पन्‍तजी की कविता नखलिस्तान का कार्य करती 
हैं । उसमें यदि मुग्ध हो कर कोई विचारकन-यात्री वही का होकर रह 
जाय तो यात्रा अधूरी रद जाती है| परन्तु सावधान यात्री इस खतरे 
को समझता है अत' वह इन कल्पना-कुछ्नों में भ्रमण करने की ही 
समस्या का समाधान स्वीकार नही करता-- 

निर्जज मग को कर पग-मुखरित 

मग तृष्णा से युक्त, अपरिचित 

जीवन सरूु में करता आया 

हँसमुख हरितस्थलों का सज्जन 


हम इन हरित-स्थलों? के समान पन्तजी के विचारों को भी, यात्री 
की गन्तव्य प्राप्त करने की अदम्य इच्छा में वाधक मानते हैं। उनमें 
विराम देने की शक्ति है पर साथ ही यात्री को सुला देने की भी शक्ति है, 
जिससे कि उसकी यात्रा लम्बी हो जाय--जनता की सह्ठपषे-यात्रा को 
दीघ बनाने में पनन्‍तजी के नूतन द्शेन ने पयाप्त भाग लिया है। 


अरविन्द-दरशन--पमीक्षा (१) 


जा १७- * 


अपने नूतन काव्य में कवि पंत ने अरविन्द-दशन को पूर्ण 
रूप से स्वीकार किया है। हमने पिछले अध्याय मे पंतजी के नूतन 
काव्य में अरविन्द-दशेन की अभिव्यक्ति व उसके स्वरूप पर विचार 
किया है। पंतजी ने अरविन्दवाद की ओट लेकर, वही से अपने तके- 
उधार लेकर, माक्संवाद के विरुद्ध एक विकट मोर्चा तैयार किया है । 
हम इस अध्याय में अरविन्द-दशन पर संक्षेप मे विचार कर यह 
दिखाने का प्रयत्न करेंगे कि स्वय॑ अरविन्द ने जिस दशन की स्थापना 
की है वह असद्भतियों तथा अध-विश्वासों से ओत-प्रोत है और ऐसे 
दशन को स्वीकार कर पंतजी के पुनरुत्थानवादी संस्कारी मन तथा 
संघष-भीरु कल्पना को भले ही संतोप हुआ हो परन्तु विचार के क्षेत्र 
में उनका 'समन्वयवाद” रहस्यवाद की ही ओर ले जाता है। अत. 
यदि अरबविन्द-दशैन की असछ्ृतियाँ स्पष्ट हो जायें तो पन्तजी के 
समन्वयवाद” का आधार कितना दुवल है, यह भी स्वय प्रकट हो 
जाएगा । 


हम कह चुके हैं कि अरविन्द एक पुनरुत्थानवादी विचारक 
थे। वह एक ऐसे युग में उत्पन्न हुए थे जिसमें प्रत्येक विचारक भारतीय 
संस्कृति की अद्वितीय उच्चता और सबे-व्यापकता को दिखाने में सतोष 
का अनुभव करता था, क्योंकि गोरे व्यापारी देशी-संस्क्ृति को घृणा 
की दृष्टि से देखते थे । अत पुनरुत्थान के युग में भारत की प्राचीन 
विचार-प्रणाली की ओर नेताओं का ध्यान आकर्षित हो गया और उसकी 
महानता दिखाने का काय जो राजा राममोहन ने आरम्भ किया था, 
अरविन्द ने उसे उच्चता को सोमा पर पहुँच दिया | इन विचारकों में 
एक ओर कुछ विचारक, जैसे आये समाजी, तो पूर्ण रूपेण वैदिक युग 
के लाने का ही प्रयत्न करते थे जबकि दूसरी ओर अरविन्द व एनीवेसेंद 
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जैसे विचारक एक समन्वय की ओर मुद्ठे | परन्तु स्मरण रहे जिस प्रकार 
एनीवेसेंट ने विश्व के सभी दर्शनों व धर्मों से थोड़ा-थोंड़ा लेकर एक 
मनमाने समन्वय की कल्पना की उसी प्रकार अरविन्द ने भी प्राचीन 
भारतीय एकांतिक साधनाओं को जीवन का मुख्य ध्येय स्वीकार कर 
ओर योरोप की भौतिक उन्नति की प्रवृत्ति को स्वीकार कर, 
समन्वय! का नारा लगाया । 


उस युग में जिस प्रकार 'थियोसोंफिर्ट लोगों ने अपन। सम- 

न्वय दिया, उसी प्रकार अरविन्द ने भी एक अपना समन्वय? दिया । 

प्रभ यह है कि ज़ब अरविन्द ने अपने समनन्‍्वयवाद में भोतिकवाद व 

हि दोनों को स्त्रीकार कर लिया तो क्‍या वह स्वीकृत नहीं 
सकता ! 


उत्तर होगा, नही । क्‍योंकि अरविन्द ने इस समन्वय के घोल में 
एकांतिक साधना के अश को बहुत अधिक महत्त्व दे दिया है। फलतः 
सामाजिक उन्नति और भौतिक जगत में काये करने की प्रवृत्ति केवल 
एकांतिक साधना का एक सहायक तत्त्व रह जाता है। पाठक का 
ध्यान केवल आत्मा-परमात्मा की ऊव-डूब पर केन्द्रित हो जाता है । 
वह अनिश्चित एकांतिकता की गुफाओं मे प्रवेश को मुख्य सममने 
लगता है और बाहरी दुनियाँ के कार्यों से बिरत होता जाता है। 
अत' इस समन्वयवाद? का भी वही परिणाम निकल्षता है जो प्रत्येक 
साम्प्रदायिक और धार्मिक साधना का निकला है। इतिहास साक्ती है 
क्रि व्यक्ति ने दु.खों से त्रस्त होकर आनन्द पाने की श्र्वृत्ति दिखा कर, 
जव-जब व्यक्तिगत साधना में मग्न होकर, आनन्द पाने का प्रयत्न 
किया है, तब-तव सामूहिक रूप से समाज के दु.खों का अत कभी 
नही हो सका । दुःखों के प्रति पूर्ण सजग होकर गौतम बुद्ध ने भी 
जब व्यक्तिगत साधनाओं में मन लगाया तो उसका अंत वाम मार्ग 
में दिखाई पड़ा । अरविन्दबाद्‌ का भी अत घोर वैयक्तिक योग-साधना 
में ही होता है । अन उनका समन्त्रय सो स्प्रीकृ नहीं हो सकता । 


एिर प्रश्न हों सकता है कि अ्नत अरबिन्द तो एक प्रतिभाशाली 
जिचारक थे, महान योगी थे, वे केसे गलती कर सकते दें, उनकी 
विचारधारा अैज्ञानिक केसे हो सकती हैं, उनके ऊपर परिस्थितियों 
का अभाव कैसे पड़े सकता है ? 
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इसका उत्तर यह है कि प्राचीन युग मे भी उपनिषद्‌ के ऋषि, 
महर्षि, बुद्ध, नागाजु न, शह्कलूर, रामानुज, बल्लम सभी महान 
प्रतिभाशाली, सभी शायद परमतत्त्व का साक्षात्कार कर चुके थे, 
परन्तु उनके वताए हुए मार्ग पर आज नही चला ज्ञा सकता क्योंकि 
उन्होंने केवल व्यक्ति की मुक्ति के सम्बन्ध में सोचा, समाज व व्यक्ति 
के सम्बन्ध को ध्यान में रखकर उन्होंने विचार नहीं किया। अत. 
जिस प्रकार उन महान प्रतिभाशालियों की विचारधारा अमान्य है 
उसी प्रकार अरबिन्द्‌ की विचारधारा भी स्वीकृत नहीं हो सकती | 


यह कहना गलत है कि किसी दर्शन पर परिस्थिति का प्रभाव 
नहीं पड़ता । स्वयं अरविन्द के जीवन पर विचार करने से भत्री 
भाँति प्रकट हो जाता है कि उनके दशेन”? को जो विशिष्ट स्वरूप 
मिला है उसका कारण, किसी अंश में, उनके माता, पिता, उनकी 
शिक्षा, तथा तात्कालिक परिस्थितियाँ रही हैं। अत. अरविन्द्वाद को 
शाश्वत दशन समभने वालों को स्वयं अरविन्द के जीवन के विकास 
के साथ उनके दशन का अध्ययन करना चाहिए कि वह किस प्रकार 
भारतीय दशेन को अद्वितीय ठहराते हैं ? किस प्रकार उसी को चिरन्तन 
सत्य का शोधक मानकर जगत, जीब व ब्रह्म की व्याख्या करते हुए 
उसमे भौतिकवाद के भी कुछ तत्त्वों को स्वीकार कर एक अद्भुत 
समन्वय प्रस्तुत करते हैं | 


अरविन्द्‌# के पिता डा० ऋष्णघन पूर्णतया विदेशी संस्कृति के 
भक्त थे, वे स्वयं एक प्रसिद्ध डाक्टर थे और योरोपीय शिक्षा व संस्कृति 
से इतने अधिक प्रभावित थे कि भारत की प्रत्येक वस्तु से उन्हें घोर 
घृणा होगई थी | अत. उन्होंने अरविन्द को योरोपीय सस्क्ृति में ढालने 
का प्रयन्न किया। अरविन्द की माता स्वणंलतादेवी बत्रह्मसमाज के 
नेता ऋषि राजनरायणु की पुत्री थी, परन्तु अरविन्द पर उनका 
प्रभाव प्रारम्भ से नहीं के वराबर था। डा० क्ृष्णुवन ने अरविन्द 
को भारतीय कुप्रभाव से बचाने के लिए घर में वेंगला बोलने 
वाले नोकरों की भी नही रक््खा था। वे ऑगरेजी या हिन्दी जानने 
वाले नौकरों को ही रखते थे। अरविन्द को स्थानीय वर्नाक्यूलर 
स्कूलों म न भेजकर डा० कृष्णधन ने लोरिटो कन्बेए्ट स्कूल-दार्जिक्षिंग 
अरविन्द क अरविन्द को जन्म-तिथि १५ अगस्त १८७२ ई० 
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में भेजा, जहाँ प्रारम्भ से ही अँगरेजी के माध्यम से उन्हें शिक्षा दी गई। 
अतः किसी भी भारतीय भाषा से अरविन्द का परिचय न था | १८७६ 
में ढा० कृष्णयन ने अरविन्द को इंगलैंड भेज दिया। सात वर्ष की 
अवस्था मे उन्हे मैनचेस्टर के एक पादरी मि० ड्रौबिट (/0)76फज्ञ०४) 
की संरक्षकता मे रख दिया गया | मि० ड्रौबिट लैटिन के विद्वान थे । 
उन्हें डा० ऋष्णधन ने आदेश दे दिया था कि अरविन्द को भारतीयों 
से न मिलने दिया जाय ताकि उन पर कोई कुप्रभाव न पड़े | १८८५ ई० 
तक वे घर पर ही लैटिन पढ़ते रहे | तत्पश्चात्‌ उन्हें सेट पॉल स्कूल, 
लन्दन में भेजा गया | अरविन्द का लैटिन पर अच्छा अधिकार हो 
गया था| उस स्कूल में ग्रीक व अगरेजी में भी उन्होंने प्रवीणता प्राप्त 
करली । १८८६ ३० में १७ वर्ष की अवस्था में अरबिन्द ने किंग्स कालेज, 
केम्ब्रिज के लिए बजीफा पाया । किंग्स कालेज मे अरविन्द की प्रतिमा 
ओर भी चमक उठी । अगरेजी में उनकी कविताएँ वहाँ प्रशंसित हुई । 
अरविन्द 'इण्डियन सिविल सर्विस” की परीक्षा में भी उत्तीर्ण हुए 
परन्तु घुड्सवारी में असफल हो गए। इस प्रकार १८६३ ई० तक 
२१ वे की अवस्था में अरविन्द औगीक, लेटिंन और अगरेजी,के 
विद्वान के रूप में प्रसिद्ध हो गए । 


अब तक अरविन्द भारतीय ही नही, योरोपीय दशेन व ध्म- 
शाञ्ष से अपरिचित थे। यद्यपि वाइविल उन्होंने पढ़ -डाली थी। 
साहित्य में उनकी रुचि सबसे अधिक थी भाषा सीखने के क्षेत्र मे उनकी 
प्रतिभा अद्भुत थी । उन्होंने श्रीक, लैटिन और अगरेजी के सिवा, फ्रेंच, 
इटालियन और जर्मन का भी पयाप्त ज्ञान ग्राप्त कर लिया था | इस २९ 
बे के जीवन में अरविन्द का अधिकतर समय अँगरेजी-बाताबरण में 
ही व्यतीत हुआ । योरोपीय ससकृति मे ल्लालन-पालन, शिक्षा होने के 


कारण उन्हें भारतीय साहित्य, दशेन, धर्म आदि से तब किद्नवित 
ज्गाव न था । 


१८६३ ई० में अरविन्द भारत में आए और बड़ौदा रियासत 
में एक उच्च अधिकारी हो गए। यही उन्होंने भारतीय साहित्य व दर्शन 
का अध्ययन किया । चूँकि उन्होंने भारतीय संस्कृति का परिचय उस 
मानसिक स्थिति मे पाया जिसमें दो प्रतिक्रियाएँ सम्भव थी--- 


(१) योरोपीय वातावरण से आकर यह सम्भव था कि अर- 
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बिन्द भी अपने पिता डॉ० कृष्णघन की तरह प्रत्येक भारतीय वस्तु से 
घृणा करने लगते । 

(२) योरोपीय वातावरण से आकर यह सम्भव था कि वे 
प्रत्येक भारतीय वस्तु को उच्चतम मान लेते | 


अरविन्द पर, बड़ौदा में आजाने के पश्चात्‌ , द्वितीय कोठि का 
प्रभाव पड़ा । मुख्यतः भारतीय धर्म-साधना के क्षेत्र में उन्होंने भारत 
की उच्चता को स्वीकार कर लिया और वेद-उपनिषद्‌ और गीता के 
सिद्धान्तों को शाश्वत सन्देश समझ कर, उन्ही के द्वारा संकेतित लक्ष्य 
को प्राप्त करने का प्रयत्न करने लगे--अर्थात्‌ अरविन्द ने व्यक्ति का 
मुख्य उद्देश्य ब्रद्म की ग्राप्ति को ही माना और उसके साथ-साथ योरोप 
की भौतिक उन्नति को भी स्वीकार कर लिया । उन्होंने उस समय देरा- 
भक्ति के प्रचार द्वारा जनता का ध्यान इस ओर खीचा कि सच्ची देश- 
भक्ति “आत्मवाद” पर आधारित होनी चाहिए अन्यथा वह दिखाऊ 
देशभक्ति होगी । सच्ची देशभक्ति के लिए राष्ट्र की आत्मा के सक्लुठन की 
आवश्यकता है और राष्ट्र की आत्मा का सद्भठन केवल वेद्‌-उपनिषद 
ओर गीता के सिद्धान्तों के आधार पर ही हो सकता है ।* 


प्रश्न हो सऊता है कि जागरण-युग में राष्ट्रीया का आधार 
धार्मिक-स्तर को क्‍यों बनाया गया ? इसका उत्तर यह है कि भारत की 
जनता को धार्मिक आधार पर ही उत्तेजित किया जा सकता था, ऐसा 
सभी नेता समभते थे | विशेष रूप से वे नेता जो धार्मिक प्रथम थे, 
राष्ट्रीय बाद में । उदाहरण के लिए तिलक ने जनता मे उत्तेजना भरने 
तथा राष्ट्रीयता जगाने के लिए स्थानीय स्यपौहारों को मनाने पर 
जोर दिया। आगे गान्धीजी ने तो मध्यकालीन धार्मिक विश्वार्सों के 
माध्यम से ही जनता को जगाया। परन्तु अरविन्द इन दोनों से 
अशिक धार्मिक निकले, जबकि तिलक, गान्धी आदि राजनीति के क्षेत्र 
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में ही रहे, अरविन्द ने उससे विरत होकर, राष्ट्रीय वार्मिक साधनाओं 
फा अभ्यास कर, आत्म-शक्ति को जागृत कर और आन्तरिक बल उत्पन्न 
कर, राष्ट्र को उठाने का आदशे सम्मुख रक्खा | व्यक्तित्व का जब तक 
पूर्ण विकास न हो जाए, तव तक सामाजिक कार्यों में सफलता न 
मिलेगी, अरविन्द का यह विश्वास था। अतः वह आगे चलकर राज- 
नीति से प्रथक हो गए | 
योरोप की संस्कृति से पूणंतया परिचित होने के बाद जब 
अचानक बड़ौदा में अरविन्द ने राष्ट्रीय ( हिन्दू ) धार्मिक प्न्धो का 
अध्ययन किया तो बे दूसरी सीमा पर जा पहुँचे ओर वाह्म-सद्दर्षों के 
स्थान पर आन्तरिक सद्ब्ष में पूर्ण विजय ही उनका उद्देश्य ही गया। 
भारतीय दर्शन व धर्म उन्हें विश्व में महानतम प्रतीत हुआ और उसी 
के प्रकाश में उन्होंने अपनी नूतन विचारधारा का सद्भझन कर, भार- 
तीय दशन की उच्चता की घोषणा की । भारतीय अपध्यात्मवाद के प्रति 
अत्यधिक आकर्षण के कारण, वे चिन्तन की गदहराइयों में डूबते गए 
ओर व्यक्तित अनुभूति से भारतीय ऋषियों द्वारा निर्देशित साधना 
को उन्होंने जीवन का अद्भ वनाया । आत्मा की मुक्ति पर उन्होंने 
प्रथम ध्यान दिया और इस प्रकार के अनुभवों को उन्होंने सबसे 
अधिक महत्त्व दिया क्‍योंकि इनसे व्यक्ति में अपरिमित शक्ति, प्रकाश 
दिव्यता, विश्व-वन्घुत्व, आदि गुण उत्पन्न हो जाते है। परिणाम यह 
हुआ कि भारतीय आत्मवाद को अपने अनुभव से जाँच कर और उसे 
ठीक पाकर, उन्होंने अन्य दर्शनों का अध्ययन कर एक समन्वित मागे 
खोजा । उन्होंने भोतिकवाद को अस्वीकार किया, मध्यकालीन दाशे- 
निकों की वेद, उपनिषद्‌ आदि की व्याख्याओ को भी अस्वीकार कर 
दिया और उनकी प्रतीकात्मक व्याख्या के (जो योग-साधना पर आधा- 
रित है ) और साथ ही पश्चिम में बढ़ते हुए भौतिकवाद को देखकर 
उसके विरुद्ध अपने दर्शन का प्रयोग किया। अरविन्द ने प्रथम 
आन्तरिक साधनों का अनुभव किया और उन्हे स्वीकार करने के 
पश्चात्‌ अन्य दशेनों का खण्डन किया। अतः उनके दर्शन में जहाँ तक 
कार्य नह्ठी करता ( और ऐसी स्थितियाँ अनेक हैं ) वहाँ वे वेद, उप- 
निषद्‌, गीता तथा साधना की दशा में प्राप्त अनुभवों की साक्षी उप- 
स्थित करते हैं | अत: उनका दशेन वैयक्तिक अनुभवों को प्रमाण के रूप 
में पेश करता है । अरविन्द, हीगेल और काण्ट की वरह तार्किक पद्धति का 
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दूर तक अनुसरण नही करते वे उन्ही मध्यकालीन दाशनिकों की परम्परा 
में आते हैं जो वार-वार वेद्‌-शाम्रों की दुह्ाई देते नही धकते और वेद्‌- 
शाक्षों को ब्रह्मा द्वारा दिया गया ज्ञान मानते हैं | इसीलिए उनके दर्शन 
को शुद्ध तके के आधार पर कसने से कुछ भी ऐसा नही दिखाई पड़ता 
जो बुद्धि द्वारा ग्राह्म हो सके | जिस प्रकार अन्य दाशनिकों ने पूर्वाग्हों' 
की प्रथम कल्पना की और तत्पश्चात्‌ उसी की सिद्धि के प्रयत्न मे सारी 
शक्ति लगादी, उसी प्रकार अरविन्द भी भारतीय दाशनिकों की मान्य- 
ताओं को स्वीकार कर उन्ही की रक्षा के लिए, उन्हीं को प्रमाण के 
रूप में स्वीकार कर दर्शन का भवन खड़ा करते हैं और उन्ही पूर्वाम्तहों-- 
चेतन, ऊध्बे-चेतन आदि की रक्षा के लिए सारे समाज के विकास का 
एक कल्पित इतिहास भी प्रस्तुत करते है जिसे यथास्थान हम देखेंगे । 
इस सारे विश्लेषण के नीचे भारतीय धम-साधना की उच्चता की 
भावना” छिपी हुई है जो पुनरुत्थानवादी-रराष्ट्रीयतावादियों की 
प्रथम विशेषता है और यही विशेषता हमें पन्तजी में सुरक्षित 
मिलती है । 

ज्ञान देश की सीमाओ में सीमित नही होता । जब आप पहले 
ही यह स्प्रीकार कर लेंगे कि ओह | उपनिपद्‌ के ऋषि जितने महान्‌ 
थे, उन जेसी महानता तो कही नही हो सकती डनके वचन अवश्य 
प्रामाणिक हैं| देखो ! उन्हें विदेश के प्रचारक भी महान मानते हैं, 
उन्हें न मानना दुराग्रह है। यह भारत भूमि ही है जो वेद-उपनिषद, 
गीता की जननी है । दिव्य है यह भूमि ! जब आप इस प्रकार सोचेंगे 
तब आप अवश्य दूसरे देशों के मनीषियों को पहले से ही अधकचरे 
हैं? ऐसा मानेंगे और उनके उपयोगी तत्त्वों को भी अस्वीकार कर या 
उनके एक पक्त को स्वीकार कर भारतीय ऋषियों के शाश्वत दर्शन को 
ऊँचा सिद्ध करने का प्रयत्न करेंगे और अपने प्रिय घर्म की छत्न-छाया में 
ही अन्य अनुकूल पड़ने वाले तत्त्वों को स्वीकार करेंगे | इस प्रवृत्ति से 
राष्ट्रीय गवे अवश्य प्रकट हो जायगा, राष्ट्रीयता के युग में इस प्रचार 
से राष्ट्रीय मोर्चा भी मजबूत हो जायगा, साम्राज्यवाद के विरुद्ध इस, 
दृष्टिकोश से शायद जनता भी आपके राष्ट्रीय विचार को अ्रमवश 
स्वीकार कर लेगी पर परिणाम यह होगा कि न ठतटस्थता 
रहेगी और देश-विदेश का ध्यान कर विचारों की वैज्ञानिक, 
परीक्षा ही हो सकेगी। विश्वास, कहना चाहिए कि अंध-विश्वास, 
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दूर तक अनुसरण नही करते वे उन्ही मध्यकालीन दाशेनिकों की परम्परा 
में आते हैं जो वार-वार वेद्‌-शास्त्रों की दुह्माई देते नही धकते और वेद्‌- 
शात्रों को ब्रह्मा द्वारा दिया गया ज्ञान मानते है| इसीलिए उनके दर्शन 
को शुद्ध तक के आधार पर कसने से कुछ भी ऐसा नहीं दिखाई पड़ता 
जो बुद्धि द्वारा ग्राह्म हो सके | जिस प्रकार अन्य दाशनिकों ने पूर्वात्रहों 
की प्रथम कल्पना की और तत्पश्चात्‌ उसी की सिद्धि के प्रयत्न मे सारी 
शक्ति लगादी, उसी प्रकार अरबिन्द भी भारतीय दाशेनिकों की मान्य- 
ताओं को स्वीकार कर उन्ही की रक्षा के लिए, उन्हीं को प्रमाण के 
रूप में स्वीकार कर दशेन का भवन खड़ा करते हैं और उन्ही पूर्वाप्रहों-- 
चेतन, ऊध्बे-चेतन आदि की रक्षा के लिए सारे समाज के विकास का 
एक कल्पित इतिहास भी भ्रस्तुत करते हैं जिसे यथास्थान हम देखेंगे । 
इस सारे विश्लेषण के नीचे भारतीय धम-साधना की उचद्चता की 
भावना? छिपी हुई है जो पुनरुत्थानवादी--राष्ट्रीयवावादियों की 
प्रथम विशेषता है और यही विशेषता हमें पन्तजी मे सुरक्षित 
मिलती है । 

ज्ञान देश की सीमाओं में सीमित नही होता | जब आप पहले 
ही यह स्त्रीकार कर लेंगे कि ओह | उपनिपद्‌ के ऋषि कितने महान्‌ 
थे, उन जेसी मदानता तो कही नही हो सकती उनके वचन अवश्य 
प्रामाणिक हैं । देखो ! उन्हें विदेश के प्रचारक भी महान मानते हैं, 
उन्हें न मानना दुराग्रह है। यह भारत भूमि ही है जो वेद-उपनिषद, 
गीता की जननी है । दिव्य है यह भूमि | जब आप इस प्रकार सोचेंगे 
तब आप अवश्य दूसरे देशों के मनीषियों को पहले से ही “अधकचरे 
हैं? ऐसा मानेगे और उनके उपयोगी तत्त्वों को भी अस्वीकार कर या 
उनके एक पक्ष को स्वीकार कर भारतीय ऋषियों के शाश्वत दशेन को 
ऊँचा सिद्ध करने का प्रयत्न करेंगे और अपने प्रिय धर्म की छन्न-छाया में 
ही अन्य अनुकूल पडने वाले तत्त्वों को स्वीकार करेंगे | इस प्रवृत्ति से 
राष्ट्रीय गये अवश्य प्रकट हो जायगा, राष्ट्रीयता के युग में इस प्रचार , 
से राष्ट्रीय मोचा भी मजबूत हो जायगा, साम्राज्यवाद के विरुद्ध इस 
इृष्टिकोण से शायद जनता भी आपके राष्ट्रीय विचार को भ्रमवश 
स्वीकार कर लेगी पर परिणाम यह होगा कि न ठटस्थता 
रहेगी और देश-विदेश का ध्यान कर विचारों की वैज्ञानिक, 
परीक्षा ही हों सकेगी। विश्वास, कहना चाहिए कि अंघ-विश्वास, 


अरपरिस् दशन--पमीज्षा (१) २७४ 





घोर घृणा जग रही थी और उसके स्थान' पर भारत की प्राचीन 
संस्कृति-शिक्षा, सरकार, वर्म ओर दर्शन का महत्त्व प्रतिपादित किया जा 
रहा था । अत. अरविन्द के योरोप से लोटते ही उनके मन पर भारत 
के दिव्य “दुशेन” का अग्रतिम प्रभाव पड़ा और उसकी शरण 'में एक 
वार चले जाने के पश्चात्‌ उसी को श्रेष्ठ सिद्ध करना उनके लिए अनि- 
बाये बनता गया और उसी की अतिम विजय दिखाने के लिए इतिहास 
व समाजशासत्र के आधार पर विकास को कल्पना भी कर लेनी पड़ी । 
यह सत्र पुनरुत्थानवादी प्रयत्न था । यदि अरविन्द पहले से ही 
एकांतिक साधनाओं में न डबकर इतिहास व समाज के विकास का, 
व्यक्ति व समाज के परस्पर सम्बन्धों का अध्ययन करते और भारतीय 
दर्शन की प्8-भूमि को अलग करके देखते तो उन्हे उपनिषदू-दर्शन की 
शाखवतता सिद्ध करने का मोह उत्पन्न नहीं होता पर ऐसा सम्भव 
नही था | 

इसके साथ-साथ जेसा दिवाकर जी ने 'महायोगी? नामक गंथ 
में बताया है कि अरविन्द ने भारतीय दर्शन को अंतर्चेतना के आधार 
पर ( 7परापए७ 09885 ) पर ग्रहण किया था। अत उन्होंने उनकी 
प्रतीकात्मक व्याख्या कर उनमें छिपे रहस्य को प्रकट किया और उस 
रहस्य को प्राप्ति को ही वे जीवन का चरम लक्ष्य मान कर यह सिद्ध 
करने पर तुल गए कि आगे की नूतन मानवता अवश्य इस रहस्य को 
स्वीकार करेगी और तब साम्यवाद के बाद एक अंतश्वेतना का युग 
अवश्य आएगा | इसी सहान उड़ान को देखकर पतजी को मार्क्स 
व ऐँगिल्स के बिचार कीगुर की मनकार से अधिक प्रतीत नहीं हुए | 
रहस्य की रमणीयता के आगे यथा की सच्चाई व कड़ वाहट को 
कौन स्वीकार करे ४५ 

प्रश्न हो सकता है कि यदि शा्तरों की वात व्यक्तिगत अनुभव 
से सिद्ध हो जाय तव तो अरविन्द को स्वीकार कर ही लेना चाहिए 
तव उन पर पुनरुत्थानवादिता का आजक्षेप नहीं होगा । उत्तर होगा 
कि व्यक्तिगत अनुभवों के पोछ्ठे आप जिन परिस्थितियों में पलते हैं, 
उनका सस्कार रहता है । आस्तिक सम्कारों में पले व्यक्ति को आत्मा 
व इश्वर स्वयं सिद्ध प्रतीत होते हैं परन्तु इसी देश में अनात्मबादी 
दाशेनिक भी रहे हैं, क्‍या उन्हें यह अधिकार नहीं किचे समाज के 
जिकास की एक नई कट्ठानी गढ़ कर दिखादें कि साम्थवाद के बाद 
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परन्तु अरविन्द पाश्चात्य-दर्शन से परिचित थे, अत. उन्होंने सारे विदेशी 
ज्ञान के सम्मुख भारतीय -धर्म-साधना की उच्चता प्रदर्शित की और 
वह भी आधुनिक ढद्भ से | परिणाम यह हुआ कि आज के विचारक 
को अरबिन्द-दशन में सारे प्रश्नों के उत्तर भी मिल जाते हैं और भारती- 
यता के अहं की सन्तुष्टि भी वहाँ हो जाती है, इतिहास और समाज- 
शास्त्र पर आधारित माक्‍्सवादी मान्यताओं का खण्डन भी वहाँ हो जाता 
है और साथ ही कुछ बातों की स्वीकृति भी मिल जाती है। अतः अर- 
बिन्द का दर्शन एक ऐसा घोल ( ]४50ए०7० ) है. जिसमें सभी तत्त्व 
है और सब के ऊपर हे भारतीय ज्ञान की शाश्वतता की सिद्धि का 
प्रयज्न, भारत को ऊँचा उठाने का प्रयज्ञ । इस भावना का आदर 
राष्ट्रीयता की दृष्टि से उस काल में उपयुक्त अवश्य था परन्तु सत्य की 
खोज के लिए तिटस्थताः आवश्यक है. जो अरविन्द में मिल ही नही 
सकती क्योंकि उन्होंने व्यक्तिगत अनुभव के आधार पर, योरोपीय 

ससक्ृति की प्रतिक्रिया के रूप में भारत की धर्म-साधनाओं को स्वीकार 
कर फिर उसकी रक्षा करने व उसके महत्त्व प्रतिपादन की चेष्टा की 
थी। अत' अरविन्द का दर्शन व्यक्तिबादी राष्ट्रीयता के आधार पर 

निर्मित शाक्ष-मान्यतावादी दर्शन है ।* वे उसी प्रकार अपने दर्शन 
के पूर्वास्हों की रक्षा करते हैं जिस प्रकार योरोप के अध्यात्मवादी 
दाशनिक करते रहे थे जिसका विश्लेषण मैंने प्रथम निवन्ध में किया है । 

अरविन्द के लिए उस युग में तटस्थ रहना असम्भव था 
जिस युग मे देश में विदेशी संस्कृति, शिक्षा, संस्कार ओर शासन के विरुद्ध 
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घोर घृणा जग रही थी और उसके स्थान' पर भारत की प्राचीन 
संस्कृति-शिक्षा, सरकार, घर और दर्शन का महत्त्व प्रतिपादित किया जा 
रहा था | अतः अरविन्द के योरोप से लौटते ही उनके मन पर भारत 
के दिव्य दर्शन” का अग्रतिम प्रभाव पड़ा और उसकी शरण में एक 
वार चले जाने के पश्चात्‌ उसी को श्रेए.ट सिद्ध करना उनके लिए अनि- 
बाये बनता गया और उसी की अंतिम विजय दिखाने के लिए इतिहास 
व समाजशाश्न के आधार पर विकास को कल्पना भी कर लेनी पड़ी । 
यह सब्र पुनरुत्यानवादी प्रयत्न था ! यदि अरबिन्द्र पहले से ही 
एकांतिक साधनाओं में न ड्वकर इतिहास व समाज के विकास का, 
व्यक्ति व समाज के परस्पर सम्बन्धों का अध्ययन करते और भारतीय 
दर्शन की प्रष्ठ-भूमि को अलग करके देखते तो उन्हे उपनिषद्‌-दर्शन की 
शाश्वतता सिद्ध करने का मोह उत्पन्न नहीं होता पर ऐसा सम्भव 
नही था | 

इसके साथ-साथ जैसा दिवाकर जी ने 'महायोंगीः नामक ग्ंथ 
में बताया है कि अरविन्द ने भारतीय दर्शन को अंतर्चेतना के आधार 
पर ( 70पघ#ए6 0७७४8 ) पर प्रहण किया था। अत उन्होंने उनकी 
प्रतीकात्मक व्याख्या कर उनमें छिपे रहस्य को प्रकट किया और उस 
रहस्य को प्राप्ति को ही वे जीवन का चरम लक्ष्य मान कर यह सिद्ध 
करने पर तुल गए कि आगे की नूतन मानवता अवश्य इस रहस्य को 
स्वीकार करेगी और तब साम्यवाद के वाद एक अतश्ेतना का युग 
अवश्य आएगा | इसी महान उडान को देखकर पंतजी को मार्क्स 
व ऐगिल्स के विचार भीगुर की कनकार से अधिक प्रतीत नहीं हए । 
रहस्य की रमणीयता के आगे यथार्थ की सच्चाई व कड़ वाहट को 
कौन स्वीकार करे ? दर 

प्रश्न हो सकता है कि यदि शास्त्रों की बात व्यक्तिगत अतुभव 
से सिद्ध हो जाय तव॒ तो अरबिन्द्र को स्व्रीकार कर ही लेना चाहिए 
तब उन पर पुनरुत्थानवादिता का आज्षेप नहीं होगा। उत्तर होगा 
कि व्यक्तिगत अनुभवों के पीछे आप जिन परिस्थितियों मे पलते हैं, 
उनका सस्कार रहता हें । आस्तिक सश्कारों में पले व्यक्ति को आत्मा 
व इश्वर स्रयं सिद्ध प्रतीत होते हैं परन्तु 'इसी ढेश में अनात्मवादी 
दाशनिक भी रहे हैं, क्‍या उन्हें यह अधिकार नही किचे समाज के 
जिकास की एक नई कट्दानी गढ़ कर दिखादें कि साम्थवाद के बाद 
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अनात्मवादी युग अवश्य आएगा ? तब आप क्या उत्तर देंगे ? अर- 
विन्दर को अनेक आस्तिक अनुभव बराबर होते रहे और उन्होंने उन 
आंतरिक अनुभवों को सबेदा सच्चा समझा । कभी भी उनके पीछे रहने 
वाले हिन्दू सस्कारों की छान-बीन नही की और उनकी प्रामाणिकता 
के लिए शाज्लों की दुह्दाई देकर उन्ही को सिद्ध करने में लीन रहे । 
अतः जहाँ संस्कार बुद्धि की पैनी धार से कटने लगते हैं, वही अरविन्द 
अंतर्चेतना ( 7807707 ) का सह्दारा पकड़ लेते हैं ओर बुद्धि के 
शुद्ध, अशुद्ध मनमाने विभाजन करने लगते हैं | किसी भी तरह उम्हे. 
अपनी बात सिद्ध करनी है । 


अरविन्द का युग एनीवेसेण्ट, सुब्रह्मस्य अय्यर, कस्तूरी रज्ञा- 
यगर, के० टी० तेलग, रानाडे, गोखले, तिलक, दयानन्द, लाजपतराय, 
दादाभाई नोरोजी, फीरोजशाह मेहता, आननन्‍्दुकुमार स्वामी का युग 
( १६ वी शताब्दी का अन्तिम भाग ) था | ये सब नेता जो अरबिन्द्‌ 
के सम्मुख थे, प्राचीनतावादी थे | ये सब भारत के प्राचीन गौरव को 
प्रदर्शित कर राष्ट्र मे साम्राज्यवाद के विरुद्ध जागृति भर रहे थे । इनमें 
तिलक निष्काम कमेयोग के समर्थक थे, लाजपतराय हिन्दुत्व का सम- 
थेन करते-करते पीछे से हिन्दू-राज्य का स्वप्न देखने लगे थे। एनी- 
बेसेय्ट ने थियोसोफी की ओर पीछे से कदम बढाया था। इस प्रकार 
इन महान देश-भक्तों से धार्मिक व दाशेनिक मान्यताओं के सम्बन्ध 
में तटस्थता की माँग करना अनुचित था। इसी प्रकार इसी श्रेणी 
मे जब अरविन्द ने काये किया (१८६३ के पश्चात्‌ ) तो वे भी 
भारतीय गौरव की स्थापना करने के प्रयत्न में यहाँ के प्राचीन 5र्शन फे 
अन्ध-भक्त वन गए--यही स्वाभाविक था । योरोप कौ शिक्षा के प्रति 
यही प्रतिक्रिया स्वाभाविक थी ओर इसीलिए उन्होंने भारतीय-संस्क्ृति 
को बदनाम करने वालों को कड़ा जवाब ठिया था |* इन सभी 
विद्वानों ने सस्कृत व प्राचीन भारत के इतिहास का अध्ययन किया 
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था। ये सब योरोप की भौतिक उन्नति के क्षेत्र में उसे आदश मानते 
थे और भारतीय आदशेवाद के साथ उसका समन्वय करना चाहते 
थे | पन्‍्तजी के शब्दों में कहें तो ऊष्चे-घरातल के साथ समदिक-धरा- 
तल का समन्यय इन्हें भी इष्ट था | यही अरविन्द को भी इृष्ट हुआ, 
पद्धति कुछ भी रद्दी हो, वाद मे गान्धी आए उन्हें भारतीय धर्म का 
आस्तिक रूप ही भाया और परमस्परावादिता का प्रभाव उन पर इतना 
अधिक रहा कि वे भौतिक सभ्यता के घोर विरोधी वन कर भ्राचीन 
सादगी के युग को लाने की ही वात करते रहे | अत. भारत के नेताओं 
में जो प्रवृत्तियाँ अरविन्द के पहले से आ रही थी उन्होंने ही अरधिन्द्‌ 
के दशेन को यह विशेष रूप दिया--अपने युगानुरूप ही उनकी चेतना 
का विकास हुआ | 


पुनरुत्थानवादी जागरण के उस युग में अरविन्द योरप से 
लौटकर भारतीय दर्शन का अध्ययन कर जन्मभूमि को माता? के रूप 
में पूजने लगे। राष्ट्रीयता भी उनके लिए साधना का अद्भ वन गई 
ओर ऋषियों के कथनों को उन्होंने जीवन में उतारना प्रारम्भ कर 
दिया । वे एक दार्शनिक की तरह या एक स्वतन्त्र-विचारक की तरह 
नद्दी सोचते थे अपितु एक रहस्यवादी की तरद्द परमात्मा की प्राप्ति के 
लिए योग-साधना में मग्न रहने लगे।" उन्होंने जिस पत्र का १६०६ में 
सम्पादन किया उसका नाम था 'धम? । उस युग में भी अरविन्द की 
देश भक्ति का आधार धम ही था ।* राष्ट्र को जगाने के साथ-साथ 
क्रांतिकारियों के साथ कार्य करते हुए भी, वे योग साघनाओं में तत्पर 
रहते थे । हम भूलना नही चाहिए कि किंग्स कालेज, कैम्ब्रिज में भी 
अरविन्द एक उत्साही क्रांतिकारी छात्र थे | उन्होंने वहाँ भी 7,008 
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गत 09288०7' नासक संस्था स्थापित की थी, परन्तु तब वह शुद्ध 
क्रांतिकारिता के पथ पर थे | मारत मे आकर बड़ौदा व कलकत्ते दोनों 
स्थानों पर उनकी राजनैतिक कार्यवाहियाँ अमुख्य होती जा रही थी 
ओर योग-साधना मुख्य होती जारही थी। अभी उनका दाशेनिकः 
नही जाग्रत हुआ था । हमने पहले ही कहा है कि अरविन्द ने अपने 
दशन से अपने संस्कार, अपने व्यक्तिगत अल्लभवों को ही प्रमाणित 
करने का प्रयत्न किया है जो एक रहस्यचादी की पद्धति है, दाशेनिक 
की नही । 
राजनैतिक क्षेत्र के लिए यह ग्रवृत्ति खतरनाक थी और एकांतवाद 
की ओर ले जाने वाली थी । परन्तु उस समय की राजनीति शक्ति पर 
नही, देश की जाग्रति पर अधिक ध्यान दे रही थी । जनता मे आत्म 
विश्वास, अपनी संस्कृति से अनुराग, परम्पराओं से प्यार, त्याग, सेबा 
चलिद्ान आइि तत्त्वों को जगाने की आवश्यकता अधिक थी | अत 
अरविन्द ने देखा कि बिना धार्मिक साधनाओं के (भीतर से शक्ति न 
मिलने पर ) आजादी का युद्ध सवल नही हो सकता । अरबिन्द में एक 
गम्भीर साधक व एक बलिदानी क्रांतिकारी की भावना एक साथ रही। 
उन्होंने धार्मिक, आध्यात्मिक और राष्ट्रीय लेखों से जनता सें वलिदान की 
भावना जाग्रत की और सशस्त्र विद्रोह की वकालत की। वे हिंसा को 
केबल नीति के रूपम ही मानते थे, सिद्धान्त के रूप में नहीं। १६०६ तक 
बडौदा भें राजनेतिक जगत में नाम पाकर अरविन्द ने १६०६ से १६१० 
तक बद्धाल को अपना काये-क्षेत्र वनाया । अरविन्द ने 'युगान्तर! व 
“बन्देमातरम! नामक पत्रों द्वारा राष्ट्रीय मोर्चे को मजबूत किया, परन्तु 
उनके लेखों में अध्यात्मवाद का स्वर धीरे-धीरे वढता गया। उनकी व्यक्ति- 
गत साधना भी चलती रही । बस्तुत उनके लिए राजनैतिक कायवाही 
भी उनकी आन्तरिक साधना का अक्ल़ थी | मतलब यह कि अरविन्द के 
लिए इस युग मे भी आन्तरिक सद्ड्ष मुख्य था । प्रसिद्ध 'सूरत कांग्रेस” 
भी इसी वीच में हुई थी । अरविन्द ने इसमें भी भाग लिया था । इन 
सव कार्यों के साध-साथ साधना भी चलती रही | वम्बई के प्रसिद्ध 
व्याख्यान मे अरविन्द ने देशभक्ति को साधना का अद्ज वताया और 
इश्वर में विश्वास करने को कहा और मादठ्भूमि को वेवी के रूपमे देखकर 
महान सेवा व वलिदान की प्रेरणा ही | यहाँ भी साधना मुख्य रही, 
अरबिन्द धीरे-धीरे राजनीति से धर्म की ओर आते जा रहे थे । 
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१६०८ में किंग्सफोर्ड जज पर बस फेंका गया। इसे ही मनीकोटला 
धम केस! कहा जाता है। अरबिन्द को जेल जाना पड़ा, परन्तु चित- 
रखनदास की वकालत से अरविन्द वच गए। उनके भाई वरीन्द्र को 
सजा हो गई। चितरछनदास ने अरविन्द के देश-प्रेम, सन्त-स्वभाव, 
डिव्यता आहि की बड़ी अ्रशंसा की ।१ १३ अग्रैल १६०६ को अरविन्द 
मुक्त हुए। इसके पश्चात्‌ अरविन्द को चारों ओर ब्रह्म के दर्शन 


होते लगे:-- 
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मतलब यह कि अरविन्द धीरे-धीरे योग की ओर बढ़ते गए, 
पाठक देखें कि अब भी अर्थात्‌ १६०६ तक अरविन्द का दाशेनिक रूप 
स्पष्ट नही हुआ था । वे साधना की गहराइयों मे उत्तरते चले जा रहे थे 
और इसीलिए 7%6 [087 5009) #6९(077787 नामक पत्र के 
सम्पादक श्री कसलाक्षी ने अरविन्द के धार्मिक स्वर का मज़ाक 
बनाया था ! 

अलीपुर जेल के वाद अरविन्द योग के ऊपर अधिक ध्यान 
देने लगे | उन्होंने 'कर्मयोंगीः व धर्म! नामक पत्र प्रकाशित किए | 
राजनीति को भी बह योग-साधना का अद्ड बनाते गए। विलियम 
आचर द्वारा भारतीय संस्कृति पर आक्रमण करने पर अरविन्द ने “7 
(8[०0086 0 ॥70797 ०७४7४7७' लिखा था। सिस्टर निवेदिता से केद 
हो जाने की खबर पाकर अरबिन्द पाण्ड्चेरी चल ढिए और ४ अग्रैल 
१६१० को वे वहाँ पहुँच गए। यहाँ निश्चित होकर उन्होंने धार्मिक 
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अवैज्ञानिक रूप स्पष्ट हो जाता है! अब हम अरबिन्द दर्शन की 
मान्यताओं पर सक्षेप मे विचार करेगे | 

अरविन्द-दर्शन स्पष्ट करते समय हमने देखा है कि प्राचीन 
युगों से लेकर अब तक जितने भी प्रश्न जीब, जगत व त्रह्म के सम्बन्ध 
में उठाए गए है अरबिन्दर उन सभी का उत्तर देने का प्रयत्न करते है 
ओर उत्तर देते समय वेद-उपनिषदों को प्रमाण रूप में उद्धृत करते 
है | वह प्रयत्न उसी प्रकार का ग्रयज्न है जिसे सभी आस्तिक दाशेनिक 
ने अपनाया है अर्थात्‌ शह्लर, कुमारिल, उदयन, रामाजुज, वज्लभ, मध्य 
आदि सभी अपनी स्थापनाओं के प्रमाण मे श्रुतियो को उद्धृत करते 
है और इनमे से प्रत्येक दूसरो का खण्डन कर यह दिखाता है कि 
श्रुतियों से उसी का मत पुष्ट होता है, अन्यों का नही । इसी परम्पर! 
में अन्तिम दाशनिक अरविन्द है जो प्राचीन दाश निकों की ही तरह 
यह प्रयत्न करते हैं कि श्रुतियों की व्याख्या उनके अतिरिक्त और कोई 
नही कर सका । उनका ही मत श्रुतियों से पुष्ट होता है, शक्कर, रामा- 
नुज आहि की व्याख्याएँ गलत हैं | कहना न होगा कि बेचारे उप- 
निषदों के ऋषियों को इन व्याख्याओं का अन्दाज भी शायद ही 
होगा क्‍योंकि उपनिपदों में ऋषियों के अनुभवों को संग्रह कर दिया 
गया है| उनसे मनमाने अर्थ निकाल कर पीछे के दार्शनिकों ने मन- 
माने दाशेनिक सम्प्रदायों को खड़ा किया | अत अरबिन्द की व्याख्या 
ही सद्दी है, शट्टृर की व्याख्या गलत है, यह कहना उतना ही गलत है 
जितना यह कहना कि शद्डूर की ही व्याख्या सही है, रामाठुज की 
गलत या रामानुज की ही व्याख्या सही हैं, शझ्लर की गलत । 

शक्कर, रामातुज आइि के सम्मुख वे प्रश्न न थे जो अरविन्द के 
सम्मुख थे | उदाहरण के लिए तब वैज्ञानिक इन्द्वात्मक भौतिकवाद का 
विकास नही हुआ था। विज्ञान द्वारा प्रक्ृति के अनेक रहस्य उद्‌- 
घाटनों से प्राचीन दाशेनिक अपरिचित थे । अत उनकी ऐतिहासिक 
सीमाएँ थी, जहाँ दाशेनिक किसी निर्णय पर पहुँचना चाहते थे और 
विवेक बाघा ढांलता था तो वे शाद्ष की ओट में विवेक को दबाकर 
जनता की शाद्घ-भक्ति से लाभ उठा लेते थे | परन्तु अरविन्द के युग में 
भौतिक-शासत्र, रसायन-शासत्र, इतिहास, समाज-शास््र और मनोविज्नान 
आदि के क्षेत्रों में अनेक नई वातों का पता चल चुका था जिनसे प्राचीन 
दाशेनिक अपरिचित थे | अत” अरविन्द का काये अधिक संकुल हो 


अरबिन्द-दशन--समीक्षा (१) न्घ३्‌ 


गया था । परन्तु जिस प्रकार प्रत्येक आदर्शवादी दाशनिक छुछ पूर्चा- 
प्रहों को लेकर चलता है, उसी प्रकार अरविन्द को अपने पूर्वात्नहों को 
प्रमाणित करना था | अत उन्होंने एक ओर तो वेज्ञानिक खोजों की देन 
को स्वीकार किया तथा दूसरी ओर आध्यात्मिक सरत्यों को भी 
प्रमाणित किया । यही अरविन्द का 'समनन्‍्यवाद' कहलाता है। यह 
कैसे सम्भव हो सकता था ! 

अरबिन्द ने समन्वय खोजने के लिए परस्पर विरोधी दाशनिकों 
की विचारधारा को चुना । दाशेनिकों की चचों के व्रिपय है जगत, 
जीव तथा ईश्वर | क्‍योंकि विचारक जड़-ज्गत व चेतन-शआत्मा को 
देखकर समाधान खोजता है कि जगत जड़ है ओर जड़ तत्त्वों से बने 
पिण्डों मं चेतता की सत्ता भी प्रतीत होती है, तव इस समम्या का 
समाधान कैसे सम्भव हो ? इसके तीन मा हैं-- 

१--जड़-जगत व चेतना दोनों की स्वत्त्र सत्ता है | 

२--चेतना ही सत्य है, जड़-जगत की स्व॒तन्त्र सत्ता नहीं है । 

३--जड़-जगन ही सत्य है, चेतना की स्वतत्र सत्ता नही है। वह 
जड़-जगत का ही एक विकसित रुप है । ( माक्संबाद ) 

इसमे प्रथम बिचारधारा द्वैतबादियों की है | हेतबादी चेतना व 
जड़-तत्त्व दोनों की अलग-अलग स्वतन्त्र सत्ताएँ सानते हैं। इसे स्वीकार 
करने में अनेक वाधाएँ आती हैं ? अत देतबाद का बड़ा कठोर खण्डन 
हुआ है। सांख्य भी प्रकृति च पुरुष की अलग-अलग सत्ता मानता है । 
शह्ूराचार्य ने इसीलिये साख्य का वड़े विस्तार से खण्डन किया है । 
हम यहाँ उनके तर्कों को उपस्थित नही करेंगे |" द्वेतवादियों को मान्यता 
नही मिली। अद्वेतववादी रामानुज, वल्लभ, निम्बा्के आदि का प्रभाव 
ही भारतीय चिन्ता-धारा पर अधिक रहा | योरोप से भी द्वैदवाद नही 
पनप सका क्योंकि छ्ैतवाद दो स्पतन्त्र सत्ताओं में विश्वास करता है 
ओर दो स्वतन्त्र सत्ताएँ सृष्टि के पूर्व में एक साथ क्‍यों और केसे रहती 
हैं ! क्‍या जड़ व।चेतन तत्त्व साथ-साथ रह सकते हैं ? यदि रह सकते 
हैं तो परम-चेतन-ततत्व को जो सव देशों से शुद्ध चेतन कहा है वह 
क्यों कहा है ? यदि ईश्वर शुद्ध चेतन-ठत्त्व हैं जो जड़-तत्त्व कहाँ रहा ? 
आदि-आदि प्रश्नों के सन्‍्तोपजनक उत्तर न मिलने से ह्ेतबाद को 
मान्यता नहीं मिल सकी | 

) देखिए-- वेंद।स्त तूतदों पर शद्भूर के भाष्य | 
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तव एक ही तत्त्व की सत्ता सानने वाले दार्शनिक सम्मुख आते 
हैं। इनमें अरविन्द के सम्मुख 'मानसिक प्रत्ययवाद? ( ७7४) 
70690570) के विश्वासी बर्कले जैसे दार्शनिक भी थे और शंकर, 
नागाजु न जैसे भारतीय दार्शनिक भी । ये सव जगत की सत्ता का 
किसी न किसी रूप में निषेघ करते है, यथा वकले यह नहीं मानता 
कि वाह्य वखुओं की सत्ता सिद्ध की जा सकती है। सानवीय चेतना 
से स्वतन्न पदार्थों की स्वतंत्र सत्ता प्रमाणित नहीं होती। अत प्रत्यय 
(7089) सत्य है, पदार्थ नही । इससे भी भौतिक जगत की सत्ता का 
निषेध हुआ । दूसरी ओर विज्ञानवाद है जो विज्ञान को ही सत्य 
मानता है और पदार्थों को अतरस्थित विज्ञान का भ्रक्षेपणसात्र । इससे 
भी पदाथे की सत्ता मनुष्य की चेतना में ठहरती है, बाहर पदाथे की 
कोई सत्ता है, यह प्रमाणित नहीं होता। शून्यवाद सब पदार्थों में 
शून्यभांव देखता है | शुन्यवादी की दृष्टि से काये-कारण भाव आदि 
ज्ञान के जितने साधन हैं, गलत हैं। पदार्थ की सत्ता सिद्ध नहीं की 
जा सकती । अत सव पदार्थों को 'शुल्य'--अनिर्बेचनीय ( जिसके 
स्वभाव को हम वता न सकें ) ही कह सकते हैं। व्यावह्यरिक 
रुप से जगत को ( सौबृतिक सत्य ) स्वीकार भले ही कर लिया 
जाय परन्तु पारमार्धिक दृध्धि से बह शून्य है। शून्यवादी की 
दृष्टि से निवाण, परमतत्त्व, तथागत सब शून्य दै--अनिर्वचनीय । 
इससे भी जगत की सत्ता का निषेध ही होता है । 
अद्वेतवादी शंकर पर विज्ञानवाद व शून्यवाद दोनों का ही प्रभाव 
था। अरविन्द के अनुसार वौद्ध जगत की सत्ता का निषेध कर चुके थे। 
शंकर ने इसे स्वीकार किया क्‍योंकि इस सिद्धांत से ब्रह्म की सत्ता 
सिद्ध करने सें उन्हें सबसे अधिक सहायता मिली ओर इसलिए उन्होंने 
गौड़पाद के आधार पर 'माया? का सिद्धांत स्वीकार कर, जगत को 
मायात्मक घोषित कर, शून्यवादी की ही तरह कार्य-कारणवाद का 
खण्डन किया और उपनिपदों में माया का ही सिद्धान्त स्वीकृत हुआ 
है, यद्द अपनी व्याख्यात्रों से प्रमाणित कर दिया । 
शट्टूर को जगत के निपेध से क्‍या लाभ धा ? उन्हे यह लाभ 
था कि जगन की सत्ता का निषेध कर, उसे केवल म्रम भान लेने से वह्‌ 
एक ही चेतना की सत्ता की स्थापना कर रूकते थे क्‍योंकि जड-जगत 
व चेतना दोनों को स्वीकार करने से अनेक विरोध उत्पन्न हो जाते थे । 
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चूँकि वेदों व उपनिषदों से वार-बार ब्रह्म व आत्मा की एकता का 
मण्डन किया गया था | बेदों मे मी एक ही सत्ता है, विद्वान उसे 
विविध प्रकार से कहते हैं, यह कहा गया था। अतः यह असम्भव था 
कि शहर वेद-श्रतियों के विरुद्ध जाकर नद्य] का खण्डन करते जैसा कि 
वौद्धों ने त्ञ्म व आत्मा का खण्डन करके किया था। यद्यपि बाद में 
वौद्धों को मी परम तत्त्व की सत्ता माननी पड़ी थी। अत. शह्डुर ने 
साहस कर जगन की सत्ता का निषेध किया और एक ही चेतना को 
त्रिकालावाधित सत्य कहा । शद्कुर का पक्त यह था कि यदि जड़-तत्त्व 
सत्य है और चेतन-तत्त्व भी सत्य है तो या तो दोनों को द्वेतवादियों 
की तरह सत्य साना जाय, जो माना नहीं जा सकता, क्‍योंकि जड़-तत्त्व 
से चेतना का जन्म असम्भव है, तव चेतना को ही सत्य माना जाय 
जबकि श्रतियाँ भी यही कहती है | परन्तु श्र के सम्मुख प्रश्न था-- 
तब क्या जगत भी चेतना से ही विकसित हुआ है ? चेतना ही जगत 
के रूप में व्यक्त हो गई है ? 

परन्तु यद्वि चेतना जगत्‌ के रुप में व्यक्त हुई है तो उसमें विकार 
आना चाहिए क्योंकि जगत्‌ जड़ है यथा दूध जब दही बनता है तो 
उसमें विकार आता है परन्तु त्रह्म को तो अविकारी कहा गया है। अतः 
ब्रह्म जड़-जगत के रूप में व्यक्त नही हुआ | तव केवल यही माना जा 
सकता हैं कि केवल' ब्रह्म ( चेतना ) की ही सत्ता है, जगत्‌ प्रपन्च 
है, भ्रम ६, माया है, जेसे इन्द्रजाल का खेल, जैसे मृगजल, सीप 
में चाँदी का आभास मात्र, सज् में सर्प का भ्रम मात्र | बह न सत्त्‌ 
है, न अतप्‌ | अन. मिथ्या है, अनिर्वेचनीय है, मायामय है । यह है 
शक्कर का निणय । 

शहर जानते थे कि ज्यों ही जइ-जगत की सत्ता स्वीकार की, 
विरोध उत्पन्न हो जायेंगे । यदि जगत सत्य है, कार्य है, तो कोई कारण 
अवश्य होगा ? यदि कारण है तो वह पहले रहा होगा क्‍योंकि कारण 
पहले रहता है, कार्य वाद में आता है? तब इस जगत का स्रष्टा यदि 
इश्वर ( कारण ) है, ऐसा कहो तो उसने यह ढु.खमय जड़ जगत क्यों 
बनाया ? आदि आदि अनेकों प्रश्न उत्पन्न होते हैं। अतः शद्दूर ने स्पष्ट 
फहा कि जगत की सत्ता नही है। वह न सत्‌ है, न असत्‌ , भ्रम मात्र है, 
बह केवल प्रतीत द्ोता हैं, ज्ञान होने से उसकी सत्ता नदह्ठी रहती | यह्‌ 
समाधान तक पूर्ण था| यदि यह पूछो कि अंततः यह भ्रम क्यों है 
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उत्तर होगा अज्ञान के कारण । अज्ञान एक भावात्मक वस्तु है जिससे 
एक ही शुद्ध चेतन सत्ता में हम जगत की कल्पना कर लेते हैं यथा 
रज्जु में सपे की कल्पना कर लेते हैँ | यह शद्कर का 'मायावाद' है । 

यदि हम माया? को स्वीकार करले तो आगे की प्रक्रिया तके 
पूर्ण हो जाती है | शक्कर का “माया” का सिद्धांत स्वीकृत नही हो 
सकता, उस पर अनेक प्रश्न उठते हैं । आगे के दाशैनिकों--रामाजुज, 
बल्लभ, मध्य आदि सब ने “सायाबाद” पर द्वी अधिक प्रहार किए 
हैं, बौद्धों का उतना खडन नह्ठी किया। अत पाठकों को मायाबाद? 
का खंडन रामानुज मे देखना चाहिए | परन्तु हम शझ्कुर के तके-पूर्ण 
विवेचन की प्रशंसा करते हैं जो चेतना की सत्ता सिद्ध करने के लिए 
जगत की सत्ता का साहस पूर्वक निषेध करते हैं और अपने दशेन 
को तक के विरुद्ध नही जाने देते | 

अरबिन्द बुद्धि-सज्ञत पन्‍थ न अपना कर किसी भी मूल्य 
पर एक ऐसा समाधान खोजने की चिंता में रहते हैं जिसमें 
भौतिकवाद और अअध्यात्मवाद दोनों का समन्वय हो जाय । 
मतलब यह कि जड-जगत व॒चेतन-सत्ता दोनों की सत्ता सिद्ध हो 
जाय | इसके लिए अरविन्द के सम्मुख दो मार्ग थे-- 

२--या तो चेतना में विकार स्वीकार किया जाय | 

२--था चेतना अपनी ही एक शक्ति से बिना किसी विकार के 
जड़-तत्त्त का रुप धारण करती है, यह स्त्रीकार किया जाय | 

अरविन्द यह स्वीकार नही कर सकते थे कि विहकृत-चेतना दी 
जड-जगत का रूप धारण कर लेती है | अत. उनके सामने एक ही मार्ग 
था कि वे यह स्त्रीकार करे कि चेतना अपनी एक ही शक्ति से तीनों 
कार्य करती है-- 

१--जह अपने को अनेक अशों सें विभक्त कर वैयक्तिक 
जीवात्मा के रूप में बदलती है । 

२--बह स्त्रय एक शक्ति से जड-जगत्‌ के रूप मे बदल जाती है। 

३--ओर साथ हो वेयक्तिक जीवात्माओं व जड जगत से परे 
अपने शुद्ध स्परूप मे भी अवस्थित रहती है । 

इस मान्यता से पहला समाधान सम्भव हो गया कि जड- 
जगत सत्य है क्योंकि स्पय ब्रद्म की ह्वी एक शक्ति ने जड़-जगन्‌ के रूप 
में अपने को बदल लिया है. । साथ ही पदार्थ के भीतर सुप्त रूप मे 


अरबिन्द-दर्शन--समीक्षा (१) श्पड 





चेनना भो अयस्थित हो जाती है और तब पदार्थ, जीचन, मन इस 
बह 
क्रम से ऊपर की ओर विकास होता हैं । यह दूसरा समाधान है। 


इससे अरबिन्द ने यह सिद्ध कर विया कि विकासवाद सही है 
ओर विकास हिमुखी है । नीचे की ओर भी विकास होता है और 
ऊपर की ओर भी । शुद्ध चेतना अपनी शक्ति से जड़-ज़गत का रूप 
धारण करती है यह निम्न विकास है और जड़-तत््व से जीचन व मन 
का विकास होता है यह ऊपर की ओर विकास हुआ। विज्ञान भी 
यह मानता है कि जड़-तत्य से ही जीवन का विकास होता है। इस 
प्रकार अरविन्द एक ही चेतना के दो प्रकार के विकांस को दिखा कर 
जड़ व चेतन के विरोध को समाप्त कर देते हैं और भोतिकवाद व 
अध्यात्मवाद को मिला देते हैं | परन्तु साथ ही चूँकि उन्हे भौतिकबाद 
का विरोध करना है, विशेषतः माक्सवाद का जो जड़-तत्त्व को ही 
सत्य मानता है । अत. वे अपने विकास को मन ( )४१70 ) से आगे 
बढ़ाते हैं और बताते हैं कि मन ही अन्तिम सोपान नहीं है। उसके 
ऊपर अतिमन या ऊध्वचेतन है जो ऊध्येचेतन, मन, जीवन, जड़तत्त्व 
इस क्रम से विकसित हुआ है। अत नीचे से ऊपर की ओर जो 
विकास आज हो रहा है, वह तभी पूरा होगा जबकि हम मन तक न 
रुक कर ऊर्ध्वंचेतन तक जा पहुँचे, जहाँ नूतन मनुष्यता के दर्शन होंगे, 
जहाँ पूर्ण एकता होगी, जहाँ जगत्‌ के इन्द्र शान्त हो जाएँगे। यह 
साम्यवाद के वाद की स्थिति है--अध्यात्मवाद या अन्तश्वेतनावाद की 
स्थिति है, यही प्राप्य है । इसी ओर सारा विकास जा रहा है| मनो- 
विज्ञान, समाज-शाद्घ, इतिहास, विज्ञान सव इसी ओर संकेत कर रहे 
हैं । साम्यवाद तक चुद्धि-युग का अन्त हो जायगा और तब सुपर- 
माइण्ड अवतरित होगा और जीवन की जगह अन्तश्वेतना का राज्य 
होगा । यह है अरविन्द-दर्शन । 
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उत्तर होगा अज्ञान के कारण । अज्ञान एक भावात्मक वस्तु है जिससे 
एक ही शुद्ध चेतन सत्ता में हम जगत की कल्पना कर लेते हैं यथा 
रजु में सर्प की कल्पना कर लेते हैं | यह शहर का 'मायावादः है। 

यदि हम 'भाया? को स्वीकार करले तो आगे की प्रक्रिया तक 
पूर्ण हो जाती है | शक्कर का “साया” का सिद्धांत स्वीकृत नद्दी हो 
सकता, उस पर अनेक प्रश्न उठते हैं। आगे के दाशनिकों--रामानुज, 
बल्लभ, मध्च आदि सब ने 'मायावाद” पर ही अधिक प्रह्मर किए 
हैं, घोद्धों का उतना खडन नहीं किया | अत पाठकों को 'मायावाद' 
का खंडन रामानुज मे देखना चाहिए | परन्तु हम शक्कर के तके-पूर्ण 
विवेचन की प्रशंसा करते हैं जो चेतना की सत्ता सिद्ध करने के लिए 
जगत की सत्ता का साहस पूषक निषेध करते हैं और अपने दशेन 
को तक के विरुद्ध नही जाने देते । 

अरविन्द बुद्धि-सक्षत पन्‍थ न अपना कर किसी भी मूल्य 
पर एक ऐसा समाधान खोजने की चिंता मे रहते हैं जिसमें 
भौतिकवाद और अ्ध्यात्मबाद दोनों का समन्वय हो जाय । 
मतलब यह कि जड़-जगत व चेतन-सत्ता दोनों की सत्ता सिद्ध हो 
जाय । इसके लिए अरबिन्द के सम्मुख दो मार्ग थे-- 

१--था तो चेतना में विकार स्वीकार किया जाय | 

२--थया चेतना अपनी ही एक शक्ति से बिना किसी विकार के 
जड़-तत्त्व का रूप धारण करती है, यह स्व्रीकार किया जाय | 

अरविन्द यह स्त्रीकार नही कर सकते थे कि विकृत-चेतना ही 
जड-जगत का रूप धारण कर लेती है | अत उनके सामने एक ही मार्ग 
था कि वे यह स्वीकार करे कि चेतना अपनी एक ही शक्ति से तीनों 
कारये करती है-- 

--बरह अपने को अनेक अशों में विभक्त कर वैयक्तिक 
जीवात्मा के रूप में बदलती है । 

२--बह स्त्रयं एक शक्ति से जड-जगत्‌ के रूप में बदल जाती है । 

३--ओर साथ हो वैयक्तिक जीवात्माओं व जड जगत से परे 
अपने शुद्ध स्परूप से भी अवस्थित रहती है । 

इस मान्यता से पहला समाधान सम्भव हो गया कि जड- 
जगत सत्य है क्योंकि स्प्रय बद्य की ही एक शक्ति ने जड़-जगत्‌ के रूप 
में अपने को बदल लिया हैं। साथ द्वी पदार्थ के भीतर सुप्त रूप से 
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चैनना भी अयस्थित हो जाती है और तब पदार्थ, जीवन, मन इस 
चर 
क्रम से ऊपर की ओर विकास होता हैं । यह दूसरा समाधान है। 





इससे अरबिन्द ने यह सिद्ध कर दिया कि विकासबाद सही है 
ओर विकास हिमुखी है । नीचे की ओर भी विकास होता है और 
ऊपर की ओर भी । शुद्ध चेतना अपनी शक्ति से जड़-जगत का रूप 
धारण करती है यह निम्न विकास है और जड़-तत्त्व से जीवन व मन 
का विकास होता है यह्‌ ऊपर की ओर बिकास हुआ। विज्ञान भी 
यह मानता है कि जड़-तत्त्व से ही जीवन का विकास होता है।इस 
प्रकार अरबिन्द एक ही चेतना के दो प्रकार के विकांस को दिखा कर 
जड़ व चेतन के विरोध को समाप्त कर देते हैं और भोतिकवाद व 
अध्यात्मवाद को मिला देते है। परन्तु साथ ही चूँ कि उन्हे भौतिकवाद 
का विरोध करना है, विशेपत. माक्सेवाद का जो जड़-तत्त्व को ही 
सत्य मानता है। अतः वे अप्रने विकास को मन ( १४770 ) से आगे 
बढ़ाते हैं ओर बताते हैं कि मन ही अन्तिम सोपान नहीं है। उसके 
ऊपर अतिमन या ऊर्ध्वेचेतन है जो ऊध्वेचेतन, मन, जीवन, जड़तत्त्व 
इस क्रम से विकसित हुआ है। अतः नीचे से ऊपर की ओर जो 
विकास आज हो रहा है, वह्‌ तभी पूरा होगा जबकि हम मन तक न 
रुक कर ऊर्बचेतन तक जा पहुँचे, जहाँ नूतन मनुण्यता के दशन होंगे, 
जहाँ पूर्ण एकता होगी, जहाँ जगत्‌ के इन्द्र शान्‍्त हो जाएँगे। यह 
साम्यवाद के बाद की स्थिति है--अध्यात्मवाद या अन्तग्वेतनावाद की 
स्थिति है, यही प्राप्य है । इसी ओर सारा विकास जा रहा है। मनो- 
विज्ञान, समाज-शास्त्र, इतिहास, विज्ञान सव इसी ओर संकेत कर रहे 
हैँ । साम्यवाद तक बुद्धि-युग का अन्त हो जायगा और तब सुपर- 
माइण्ड अवतरित होगा और जीवन की जगह अन्तश्वेतना का राज्य 
होगा' । यह है अरविन्द-दर्शन । 
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प्रथम पूर्बाप्नह के लिए अरथांत्‌ ब्रद्म व आत्मा की सिद्धि के लिए 
अरविन्द आत्मा की आन्तरिक साक्षी पर अधिक जोर देते है और 
शास्नरों के प्रमाण देते है । 

दूसरे पूवाग्रह के लिये अथाोत्‌ जड़-जगत ब चेतना दोनों का 
सामखस्य बेठाने के लिए अरविन्द चेतना का निम्न-ऊध्य विकास सम- 
भाते हैं और अनेक सोपानों की कल्पना करते हैं । 


तीसरे पूर्बामह के लिये अर्थात्‌ ब्रह्मानन्द की प्राप्ति ही उद्देश्य है, 
एकता व अमरत्व ही प्राग्य है, इसे सिद्ध करने के लिए अरविन्द अब 
तक के सामाजिक विकास का इतिहास स्वीकार कर लेते है झथात्‌ घह 
यह मान लेते हैं कि समाज को आदिम साम्यवाद, सामन्तवाद, प्र जी 
बाद, इन सोपानों में बिकास करना है । इन उ्यवस्थाओं में विकास 
का आधार “बुद्धि” रही है। बुद्धि के आधार पर विकास की चरम- 
सोमा ''साम्यवाद” है, किन्तु इसके बाद 'सुपरमाइंड” के मनुष्यात्मा में 
अवनरित होने से, बुद्वि-युग के बाद अन्‍्तर्चेतना का युग आएगा 
जिसमे व्यक्ति व सपाज का इन्द्र पूणेतया मिट जाएगा। 
साम्यत्राद में बगे तो मिट जाएँगे परन्तु व्यक्ति दब जायगा, 
साम जिकता प्रवल हो जाएगी। अतः अन्तर्चेतना के युग में ही 
व्यक्ति व समाज से सन्तुलन आ सकेगा । जब बाह्य साम्यवाद के 
स्थान पर आन्तरिक साम्य की स्थापना होगी | यह है अरविन्द का 
सामोजिक विकास जिसके आधार पर वे विज्ञान के युग को “अशुद्ध- 
बुद्धि” का युग बतलाते हैं और विज्ञान के ऊपर आध्यात्मिक ज्ञान 
की विजय दिखाते हैं । 

अरबिन्द के अनुसार ऊपर के सारे विकास से भारतीय ऋषि 
परिचित थे। अरविन्द ने योग के बल से द्रष्टा होने पर यह प्राचीन 
ज्ञान ही इस नए युग को विया है। यह है अरविन्द का पक्त | 

हम सर्वप्रथम ब्रह्म व आत्मा की सत्ता के सम्बन्ध में वैज्ञानिक 
दृष्टिकोण रखते हैँ | अरविन्द ने केवल “आन्‍्तरिक साक्षी? के रूपमें उसे 
स्वीकार किया है, जो गलत है. क्‍येंकि अन्तर का निर्माण वाह्म परि- 
स्थितियों के प्रभात से होता है और इन प्रभावों मे संस्क्रार मी द्वोते 
हैं। स्वयं भारतीय दाशेनिकों में से अनेक दाशेनिक न आत्मा को 
मानते हैं और न परमात्मा को | 
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आत्मवादी जड़ व चेतन की समस्या को सवदा स्वर्तन्न रूप से 
देखते है । विज्ञान जड़ व चेतन दोनों को मानता है अर्थात्‌ पदार्थ 
(४७४७7) को भी सानता है और सन ()४:00) को भी परन्तु उनके 
द्वौत को नही मानता--अथात्‌ वह यह मानता है कि जड़-तत्त्व सत्य है, 
बह मानवीय चेतना के अस्तित्त से पहले ही अस्तित्त्त मे आ चुका 
था। उस्त जड़-तत्त्व का विकाप्त हुआ, उस विकास के कौरान में चेतना 
का उठय हुआ--शुणात्मक परिवतेन से । अरविन्द जिस मनोविज्ञान 
की दुहाई देकर कहते हैं कि उससे आत्मा की सिद्धि मे मदद मिलती है, 
उस मनोविज्ञान की आत्मा की सत्ता को स्वीकार करने के लिए कोई 
आवश्यकता नही पड़ती । जड़-तश्व से मन का विकास होता है और 
मन के विकास में उसे दूर-दर्शिता व उद्देश्य के रूप मे एक मानवीय 
व्यवहार को अनुशासन सें लाने वाली शक्ति का विकास हो जाता है।* 
इसे मन से सवंथा विरोधी शक्ति मानना गलत है। यह तो मन की ही एक 
शक्ति है जो विकास के दौरान में विकसित हुई है| यह किसी ज्रह्म का 
अश नहीं है जिसे 'लीलार्थ! जड़-शरीर के आवरण में रख दिया गया 
हो।| यह जड़-तत्त्व से ही विकसित मन की शक्ति है। अत, आत्मा नामक 
कोई शाश्वत बस्तु नही है जैसा कि आदशेवादी दाशंनिक कहते हैं । 
अज्षान के कारण ही आत्मा? की कल्पना हुई है। सानसिक विकास 
में प्राप्त नूतन शक्ति को आत्मा नाम देकर उसे निरपेज्ष मान लेना 
गलत है । प्रत्यक्ष ज्ञान की व्याख्या के लिए आत्मा की कल्पना की 
कोई आवश्यकता नही ! 
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मानसिक विकास के वैज्ञानिक अध्ययन से स्पष्ट हो जाता है 
कि मन ( ३0 ) में छुछ नूतन शक्तियाँ विकास के दी परिणाम 
स्वरूप उत्पन्न हो जाती हैं वे कही बाहर से नहीं आती ।' 

परन्तु यहाँ यह प्रभ हो सकता है कि अच्छा विकास से सहो, 
यदि यही मान लिया जाय कि नई विकसित मानसिक शक्ति ही 
“आत्मा! है, तब क्या आपेत्ति है ? 

इसमें दो आपत्तियाँ हैं--प्रथम, यह कि जब स्वयं भौतिक तत्त्व 
आगे के विकास को स्पष्ट करने के लिए समर्थ है, तब आध्यात्मिक 
तक्त्व के रूप में एफ बाहरी तत्त्व “आत्मा”? को स्वीकार करना अना- 
बश्यक है ओर खतरनाक भी । दूसरी आपत्ति यह है कि आदश्शवादी 
आत्मा को भौतिक आवरण में कैद एक चेतना मानता है क्‍योंकि 
यदि आदशंबादी इसे जड-तत्त्व से विकसित मानेगा तो वह यह प्रश्न 
पुछेगा--१-क्या आत्मा का वीज जड-तत्त्व मे था ? यदि कहो, था, तो 
जड में चेतना व्याप्त है, यह मान लेना होगा ( अरविन्दबाद ) | 

२--क्या स्वेथा नवीन वस्तु उत्पन्न हो सकती है ? यदि कहो 
हो सकती है तो यह मानना चाहिए कि असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति 
होती है ( 80॥७श॥78 8 7700०७०७0 0७७ ० 70797ए४ ) परन्तु 
चूँकि असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति नही हो सकती, अतः जड से आत्मा 
का प्रिकास भी नहीं हो सकता | 

भौतिकवाद के पास इसका उत्तर यह है कि आत्मा का बीज 
अंश जड़-तत्त्व में नही था| तव प्रश्न यह होगा कि कया असत्‌ से सल््‌ 
की उत्पत्ति हो सकती है ? उत्तर होगा कि चूँकि जड़-तत्त्व में पहले 
चेतना का अंश न था, वह विकास में एक नए मानसिक गुण के रूप 


१ (ाकां6हते ७ 8परीण8फरीए 06४००७९१ ए7शाए & 
709७ फएशीह 0 उशी०एा०प्राए 08080768 7908870]6 छाते 
2७४प७))ए 2»७४४7४... शञा8 80 ज़8 शान धी6 0एक्शाशाा 
छा 40 ४४६०॥78 8 87ए७॥ 0077659 99858 ॥6ण 70##677 
छ970907968 जगा एप 7०४067 ७८ 76005060 $9 
ए98ए0008308] 76658 07 #67779प080 60 06 ॥7#7प807 
एस 8076 ४ी0॥ ९६॥०॥६ 
( # 5056 000 0 ऐ[शरऊ50 छाश]०8०ृ४ ) 


ओरबरिन्द देशन--संमीक्षां (१) न 





में उसी प्रकार विकसित होकर आई हं लेसे हो रह विहीन पदाथों 
में रद्न नहीं होता, परन्तु जब उन्हे मिला उेते हैं. तो लाल रह्ड उत्पन्न 
हो जाता है|" जिस प्रकार लाल रह पहले नहीं था बाद में विकर्सित 
हुआ । उसी प्रकार आत्मा नहीं थी | वह जड़-तत््व से ही विकसित मन 
(7700) के विकास से प्राप्त नूतन शक्ति मात्र है। इसे बह्य की आब्या- 
ह्मिक शक्ति मानना व्यर्थ है। अत' वेज्लानिक भोतिकवाद यह मानता 
है कि नव्ोंद्भूत गुणो का अर्थ यह नहीं कि वे सूक्म व अव्यक्त रूप 
में पढ्ार्थ में पहले से ही विद्यमान थे | बह तो यह मानता है कि जीवन 
ब मन ([)8 ७४0 ७७०) पढ़ाथे के विकास की अबधि मे एक 
निश्चित क्षण भे सर्व प्रथम उद्भूत होते हैं| अत सिद्ध हुआ कि 
आत्मा” जैसी किसी बस्तु की सत्ता स्वीकृत नहीं हो सकती | इसी 
प्रकार जड़-ततत्व ( ४४87० ) के त्रिकास का द्वी परिणाम यह जगत 
है, हमारी व्यक्तिगत चेतना ( 3000 ) भी उसी ज्ञड-तत्त्व से विकसित 
हुई है। अतः व्यक्तित चेतना को जड-तत्व से स्चथा स्व॒तन्त्र नही 
माना जा सकता । इसी प्रकार जगत के विकास में--नैथुला से लेकर 
मनुष्य तक के विकास में--किसी ईश्वर की सत्ता की कल्पना करना 
अनावश्यक है । परन्तु अरबिन्दर को तो श्रुतियों में स्थापित ब्रह्म व 
आत्मा को सत्ता सिद्ध ही करनी थी अत. उनकी सत्ता जन्न भौतिक- 
बादी नही स्वीकार करते, तो वह उन्हें जल्दवाज, जड़वादी कहने लगते 
हैं। बह प्राचीनों को तत्त्व द्रष्टा मान बेंठे हैं जबकि वास्तविकता यह है 
कि अन्नान के कारण आत्मा-परमसात्मा की कल्पनाए आदिम युगों मे 
हुई हैं । सृष्टि के रहस्यों का विज्ञान द्वारा ही उद्घाटन होगा यह न 
सानकर अरविन्द प्रह्म 4८ आत्मा की सत्ता को सिद्ध करने पर जब 
तुल जाते हैं झौर देखते है कि बुद्धि से न ब्रह्म की सत्ता सिद्ध होती है 
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ओर न आत्मा की तो वे मनमाने विभाजन पर उतरते हैं। यह विभ्भ जन 
की प्रवृत्ति थियोसॉफी” में और भी अधिक बढ़ो हुई मिलती है | वे 
अनात्मवादियों के सारे क्रिया-कलाप को अशुद्ध बुद्धि ( ए्रग9णा७ 
768807 ) का काये बताते हैं और आत्मा बद्देख्वर को शुद्ध बुद्धि 
( 7०7७ 789७807 ) तथा अतर्चेतना ( 7॥प7707 ) से सिद्ध मानते 
हैं परन्तु अतर्चेतना अलग-अलग व्यक्तियों में अलग-अलग काये करती 
है । बहुत से विचारकों ने इसके माध्यम से ईश्वर का खण्डन भी किया 
यथा बुद्ध ने जो अतर्चेतना को मानते थे । इसी प्रकार योगियों के 
यहाँ अनुभव ही प्रमाण है परन्तु उनके यहाँ कुछ अनीख्वरबादी 
योगी भी होते हैं जिनकी साधना मे कभी कमी नही पड़ती ! अतः 
व्यक्तितत अजुभूति प्रमाण नही है। आपको विचित्र मानसिक दशा में 
कुछ भी सच्चा प्रतीत हो सकता है परन्तु उसका प्रमाण न आपके पास 
है न हमारे | तेज बुखार में कहे नई चीजें दिखाई पड़ने लगती हैं, 
इश्वरवाद्‌ व आत्मवाद भी एक प्रकार का अध-विश्वास के कारण 
आगत बुखार है जिसमे इश्वर व आत्मा के दर्शन होने लगते हैं । 
प्रश्न यह है कि आत्मा-परमात्मा की कल्पनाओं को वैज्ञानिक 
आधार पर सिद्ध करने का प्रयत्न क्यों हो रहा है ? क्‍यों आज ब्रह्म 
फी पुकार आदशंवादी शिविरों में तीत्र होती जा रही है इसका सुन्दर 
विश्लेषण जॉन लेविस व ग्रो० लेवी ने किया है | डाइड्रोजन व एटम 
बस के इस युग में कुछ आदशेवादी विचारक ( अरषिन्द व पन्तजी 
जैसे विचारक ) एक महानाश का स्वप्न देखकर, साम्यवाद से भय- 
भीत होकर, वर्तमान से असन्तुष्ट होकर और भविष्य की सघुर कल्प- 
नाएँ कर, रहस्यवाद की शरण खोजते हैं | उनमें न जीवित रहने का 
साहस है न प्राण दे देने का । अतः उनके लिए स्वाभाविक है कि वे 
शाश्वत सत्य की प्राप्ति के लिये पिण्ड के भीतर सकुचित हो जाँय और 
ब्रद्च-आत्मा की एकता के श्रयत्न को ही स्वस्थ समझ बेठें। बस्तुत- 
भावात्मक रूप सें वर्तेमान से भागने की ही प्रवृत्ति उनके दर्शन में सुर- 
ज्षित हे । सीमित वर्तमान से भागने वाले ही असीम की खोज में 
निमग्न हो जाते हैं ।* 
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प्रत्येक आदरशेवादी दाशेनिक की तरह अरविन्द भी चेतना की 
सत्ता की स्त्रीकृति इसलिए आवश्यक मानते हैं क्योंकि यदि माक्सेवाद 
के अनुसार यह स्त्रीकार कर लिया जाय कि मेटर ही प्रथम तत्त्व है, 
जो जगत के विकास के मूल में है तो चेतना ( १४700 ) की समस्या 
नही सुलमनी । जड़-तत्त्व से चेतना कैसे विकसित हो सकती है? 
चूँकि जड़वाद इस समध्या को नही सुलमका पाता | अतः यह आव- 
श्यक है कि यह स्वीकार किया जाय कि चेतना से ही पदार्थ का 
विकास हुआ है और चेतना प्रथम तत्त्व है, पदार्थ का अस्तित्व बाद 
का है। इसका उत्तर यह है कि ये दोनों स्थापनाएँ गलत हैं | किन्तु 
अपना पक्ष स्पष्ट करने के पूर्व आदशेबादी दाशेनिकों के तको से 
परिचित हो लेना आवश्यक है । 


अरविन्द कहते हैं कि भौतिकवःदियों ने 'मेटर' को ही सर्वस्घ- 
रवीकार कर व चेतना का विकास उससे ही दिखाकर एक सहज मार्ग 
खोज लिया है । वे विराट विश्व व व्यक्ति के गम्भीर अनुभवों पर विचार 
न कर एक सुविधा जनक समझौता कर लेते हैं | अत. उनके लिए कोइ़ 
समस्या ही शेष नहीं रह गई। वस्तुत हमें जड़ व चेतन में एक 
सामझस्य खोजना है । बेदान्त के आधार पर ही यह सामजञ्जस्य खोजा 
जा सकता है जो तक की दृष्टि से भी शुद्ध ठहरता है । जड-तत्त्व से सन 
का विकास हम सममभा ही नही सकते जब तक कि हम यह न मानले 
कि जड़-तत्त्व में चेतना पहले से ही अव्यक्त रूप में अवस्थित थी । 
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ओर न आत्मा की तो वे मनमाने विभाजन पर उतरते हैं। यह विभाजन 
की प्रवृत्ति 'थियोसॉफी” में और भी अधिक बढ़ो हुई मिलती है ! वे 
अनात्मवादियों के सारे क्रिया-कलाप को अशुद्ध बुद्धि ( एर0 पए7० 
769807॥ ) का काये बताते हैं और आत्मा बद्नेश्वर को शुद्ध बुद्धि 
(97076 769807 ) तथा अतर्चेतना ( 77807007 ) से सिद्ध मानते 
हैं परन्तु अतर्चतना अलग-अलग व्यक्तियों मे अलग-अलग काये करती 
है | वहुत से विचारकों ने इसके माध्यम से इश्वर का खण्डन भी किया 
यथा बुद्ध ने जो अतर्चेतना को मानते थे । इसी प्रकार योगियों के 
यहाँ अनुभव ही प्रमाण है परन्तु उनके यहाँ कुछ अनीखरवादी 
योगी भी होते हैं जिनकी साधना मे कभी कमी नही पड़ती ! अतः 
व्यक्तिगत अनुभूति प्रमाण नही है। आपको विचित्र मानसिक दशा में 
कुछ भी सच्चा प्रतीत हो सकता है परन्तु उसका प्रमाण न आपके पास 
है न हमारे | तेज बुखार में कह नई चीजें दिखाई पड़ने लगती है, 
इश्वरवाद व आत्मवाद भी एक प्रकार का अंध-विश्वास के कारण 
अआागत बुखार दे जिसमे इश्वर व आत्मा के दर्शन होने लगते हैं । 
प्रश्न यह है कि आत्मा-परमात्मा की कल्पनाओं को वैज्ञानिक 
आधार पर सिद्ध करने का प्रयत्न क्यों हो रहा है ? क्‍यों आज ब्रह्म 
फी पुकार आदशवादी शिविरों में तीत्र होती जा रही है इसका सुन्दर 
विश्लेषण जान लेविस व प्रो० लेबी ने किया है | ढाइड्रोजन व एटम 
बम के इस युग में कुछ आदृशेवादी विचारक ( अरविन्द व पन्‍्तजी 
जेसे विचारक ) एक महानाश का स्वप्न देखकर, साम्यवाद से भय- 
भीत होकर, वर्तेमान से असन्तुष्ट होकर और भविष्य की सधुर कल्प- 
नाएँ कर, रहस्यवाद की शरण खोजते हैं | उनमें न जीवित रहने का 
साहस द न प्राण दे देने का । अत. उनके लिए स्वाभाविक है कि वे 
शाश्वत सत्य की प्राप्ति के लिये पिए्ड के भीतर संकुचित हो जाँय और 
ब्रद्यप्भात्मा की एकता के प्रयज्ष को ही सर्वेस्व समझ बेठें। बस्तुतः 
भावात्मक रूप में वर्तमान से भागने की ही प्रवृत्ति उनके दशेन में सुर- 
ज्षित दे । सीमित बतेमान से भागने वाले दी असीम की खोज में 
निमग्न हो जाते हैं ।* 
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प्रत्येक आदशेवादी दाशेनिक की तरह अरविन्द भी चेतना की 
सत्ता की स्वीकृति इसलिए आवश्यक मानते हैं क्योंकि यदि माक्सवाद 
के अनुसार यह स्त्रीकार कर लिया जाय कि मेटर ही प्रथम तत्त्व है, 
जो जगत के विकास के मूल में है तो चेतना ( ॥(700 ) की समस्या 
नही सुलमनी । जड़-तत्त्व से चेतना कैसे विकसित हो सकती है! 
चूँ कि जड़बाद इस समस्या को नही सुलका पाता | झत. यह आव- 
श्यक है कि यह स्वीकार किया जाय कि चेतना से ही पदार्थ का 
विकास हुआ है और चेतना प्रथम तत्त्व है, पदार्थ का अस्तित्व वाद 
का है। इसका उत्तर यह है कि ये दोनों स्थापनाएँ गलत हैं । किन्तु 
अपना पक्त स्पष्ट करने के पूर्व आदर्शवादी दार्शनिकों के तकोँ से 
परिचित हो लेना आवश्यक है । 


अरविन्द कहते हैं कि भौतिकब,दियों ने 'मैटर! को ही स्वस्थ- 
स्वीकार कर व चेतना का विकास उससे ही दिखाकर एक सहज मार्ग 
खोज लिया है । वे विराट विश्व व व्यक्ति के गम्भीर अनुभवों पर विचार 
न कर एक सुविधा जनक सममभौता कर लेते है | श्रतः उनके लिए कोड़ 
समस्या ही शेष नहीं रह गई। वस्तुत हमे जड़ ब चेतन में एक 
सामझ्ञस्य खोजना है । वेदान्त के आधार पर ही यह सामझ्जस्य खोजा 
जा सकता है जो तक की दृष्टि से भी शुद्ध ठहरता है | जड-तत्त्व से सन 
का विकास हम समझा ही नहीं सकते ज़ब तक कि हस यह न सानले 
कि जड़-तत्त्व में चेतना पहले से ही अबव्यक्त रूप में अवस्थित थी । 
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अन्तत क्यो जीघन-सत्ता का मेटर से विकास हुआ या मन्त का 
जीवन-सत्ता से बिकास क्‍यों हुआ ? मौतिकबाद इसका उत्तर नहीं 
देसकता परन्तु वेटान्त देता है | चूंकि जीवन सत्ता जड़-तत्त्व मे व मन 
जीवन-सत्ता में अबस्थिताहै, क्‍योंकि जड़-तत्त्व जीब्रन-सत्ता का ही 
एक रुप है और जीवन-सत्ता चेतना का ही एक रुप है|" अतः मन 
भी ऊर्य-चेतना का ही एक निम्न रूप है, और ऊष्वे-चेतना प्रद्म की 
चित्‌ शक्ति है. जो आनन्द तत्त्व के कारण व्यक्त होती है। बिना इस 
समाधान को स्वीकार किए हम ,जड़-चेतन की समस्या को नही 
सुलमा सकते | क्योंकि हमे तो सामझस्य खोजना है शह्कुर की तरह 
जगत की सत्ता का निषेध तो किया नही जा सकता | अत जघ जड- 
जगत की सत्ता को स्वीकार कर लिया तो जड़ का विकास केसे हुआ 
यह भी समभाना पड़ेगा ओर यह हम तभी समझ सकते हैं जब 
वेदान्त को स्वीकार कर लिया जाय और मन, जीवन ब जड़-तत्त्व को 
एक ही चेतना के तीन रूप मानलिए जार्ये.क्योंकि यह तो समभ मे 
ही नही आता कि जड तत्त्व से चेतना केसे विकसित हो सकती है ? 
भौतिकवाद का पक्ष तो स्पष्ट ही है कि वह जड-तत्त्व से ही 
चेतना का विकास मानतः है, गुणात्मक परिवर्तन के रूप सें। पाठक 
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इसे परिचिन है परन्तु अरविन्द इसे स्वीकार नही करते क्योंकि यह 
समाधान यान्त्रिक और जल्दबाजी पर आधारित है। जड़-तत्त्व से 
अन्ध शक्ति ( 7]800 40708 ) भल्ते ही उत्पन्न हो जाय यथा पानी से 
बिजली, परमाणु से शक्ति, परन्तु चिन्तनात्मक शक्ति केसे उत्पन्न हो 
सकतो है ? इसका सन्तोपजनक उत्तर भौतिकवाद नहीं दे पाता। 
परन्तु अरविन्द को तो ब्रह्म की सत्ता सिद्द करनी हैं. क्‍योंकि वद-उप- 
निपतों मे उसे स्वीकार किया गया है अत वे एक समभोता करते हैं-- 

१--जगन की सत्ता को वे स्वीकार करते हैं और शहुर आदि 
मायाबादियों का खण्डन करते हैं । 

२--किन्तु जगन की सत्ता को स्वीकार कर जड़-तत्त्व जीवन व 
मन को चेतना का एक रूप तथा आवरण स्वीकार करते हैं । 

अरविन्द जानते हैं कि यदि जगत का निपषेघ किया तो अभाव- 
बादी विचार ग्रहीतन होगा और यदि जगत की व्याख्या केवल 
जड़गाद के अनुसार की गई तो वेद-शासों का खण्डन हो जायगा, 
साथ ही ढार्विन के विकासवाद का भी ध्यान रखना है । अतः अरविन्द 
ने विकास का अर्थ लिया--चेतना ( बह्म ) का विकास--निम्नगति व 
घ ऊृध्ये गति के रूपसे, निम्नगति के रूपमे चेतना ऊध्व-चेतन, मन 
जीवन जड-तत्त्त इस क्रम से व ऊध्चंगति के रुपमे ज़ड-तत्त्व, जीवन, 
मन ऊध्य चेतन इस रूप में विकसित द्वोती है । यही बेदान्त कहता हे । 
अत. यही वैज्ञानिक समाधान है, इससे शास्र भी सही उतरता है 
खझोौर भौतिकवाद के द्वारा स्थापित जगत की सत्यता का भी आदर 
हो जाता है । 

परन्तु अन्तत आप भौतिकवादी व्याख्या को क्‍यों नहीं 
स्रीकार करते कि जड से ही चेतना का विकास होता है, जगत 
परिषतन शील है, क्षण-क्षण पर जड-तत्त्व वदल रहा हैं, जड़- 
तत्त्व से ही चिन्तनात्मक् सन का विकास हुआ है, मन की 
सारी शक्तियाँ भी जड़ से ही त्रिकसित हैं | त्रह्म व्‌ आत्मा की कोई 
आवश्यकता नही है । हम इनके विना ही जगत व जीव को सममः 
सकते हैं, कल्पना करना व्यर्थ है। विज्ञान से भी यही सिद्ध होता है ? 

अरविन्द इस व्याख्या कां स्वीकार नहीं करते क्योंकि उन्हें 
विज्ञान की चिन्ता न कर ईश्वर की सिद्धि करनी है, धर्म व विज्ञान 
में, या कहना चाहिए अन्ध विश्वास व विज्ञान मे सामज्जस्य खोजना 
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है। इस प्रकार के सामझस्य खोजने के लिए धार्मिक लोगों ने अनेक 
नए-नए बिचित्र तकोँ का समूह खडा किया है। उद्देश्य यही है कि 
किसी प्रकार इश्वर व आत्मा का पृत्राग्रह सिद्ठ हो जाय | 
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नामक अन्थ से जॉन केयडे नामक विद्वान ने जड़-तत्त्व' को ही जगत 
ओर जीव की व्याख्या के लिए पर्याप्त मानने वाले भौतिकवादियों का 
खण्डन करते समय विचित्र तकों को उपस्थित किया है। मौतिकवादी 
मन को पदार्थ से ही विकसित एक मानसिक प्रक्रिया के रूप में मानते 
हैं। पदार्थ अपने मूल रूप में शक्ति है और यही शक्ति विकास के 
दौरान में चेतना व विचार शक्ति के रूप मे परिवर्तित हो जाती है, 
जिप्त प्रकार यान्त्रिक शक्ति ( १४७०४७7४7०७) ६०7०७ ) केमीकल 
प्रक्रिया मे परिवर्तित हो जाती है उसी प्रकार प्राण शक्ति, भी यान्त्रिक 
शक्ति का ही गुणात्मक परिवर्तन मात्र है। यही प्राणशशक्ति भावना, 
उद्देग, त्रि वार शक्ति, राग, हेष, इच्छा, 'अनिच्छा, निर्णय शक्ति, आदि 
मे विकप्तित हो जाती है। अत आत्मा-परमात्मा की कल्पना व्यर्थ 
है। यह पूर्वेपत् प्रस्तुत करके जॉन केयर उसका खण्डन करते हैं| 


केयडे के अनुसार भोतिकवादी मन को जड-तत्त्व से विकसित 
सिद्ध नहीं कर सकते क्योंकि इस प्रकार का प्रयत्न करते समय 
थे मत से ही प्रारम्भ करते हैं। मतलब यह कि आप जब जड़ से 
मन का विकास वताते हैं तो यह मन के द्वारा ही तो बता रहे हैं, 
चिन्तन के द्वारा ही यह॒ विकास आप सममा रहे हैं, आप बिना 
दिमाग से सोचे, उसे अत़्ग रखकर जड़-तत्त्व पर विचार नही कर 
सकते | अत. जड़-तत्व पर बिना चेतना का प्रयोग किए विचार 
असम्भव है । चेतना के माध्यम से ही जड़-तत्त्व की प्रतीत होती है अतः 
जड़-तत्व पर विचार करते समय विचार-प्रक्रिया में जड-तत्त्व व 
विचार-शक्ति दोनों मिले रहते हैं । क्या विना विचार-शक्ति ( चेतना ) 
का प्रयोग किए निरपेक्ष रूपमें जड-तत्त्व पर विचार सम्भव है ? यदि 
नही, तो आप कभी यह प्रमाणित नहीं कर सकते कि चेतना ( विचार 
शक्ति ) जड़-तत्त्व की उपज हे क्‍योंकि जब जड़-तत्त्व को आप चेतना 
से सर्वेथा स्वतन्त्र मान रहे होते हैं, उस समय भी विचार-शक्ति उसमें 
सम्मिलित रहती है। अत आप केसे सिद्ध कर सकते हैं कि जड़ तत्त्व 
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से द्वी विचार विकसित छुआ है १९ 


कितनी सुन्दर तर्क पद्धति है। और आगे देखिए, केयर्ड कहते है 
कि सामान्य चिस्तन-शक्ति विहीन दशक बाहरी दुनियाँ फो सर्वधा 
निरपेत्त रूप में देखता है, क्योंकि धाहरी वस्तुएँ उसे अपने से सब्बेधा 
निरपेक्त दिग्याई पड़ती हैं । वह बाहरी वस्तुओं के घनत्व, विस्तार, 
संख्या, भार, साप, रंग, शब्द, स्वाद आदि को देखता है। ये सथ 
अनुभव दशक के लिए तथ्य हैं। यह तो सामान्य ओर संस्कृत व्यक्ति 
का अनुभव हुआ । परन्तु जब कोई संस्कृत विचारक देखता है तो बह 
स्पष्ट अचुभव करता है कि दर्शक की अनुभूति (807879॥॥%9) के लिए 
ये ऊपर की सारी वस्तुएँ (वस्तु का विस्तार, मार आदि ) केवल 
सापेक्ष रूप में ही अवस्थित हैं ।९ 
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यह है रहस्य फेयडे के तकाँ का | आप सापेक्ष रूप में ही घाहा 
पैस्तुओं की सत्ता सिद्ध कर सकते है, मतल्व यह है कि वाद्य बस्तुप्ों 
की सत्ता विचार से सबेथा स्वतन्त्र रूप में सिद्ध नहीं की जा सकती 
क्‍योंकि वस्तु स्वयं सिद्ध नहीं हैं, वे सापेक्ष रूप से ही सिद्ध हैं । 

इसलिए केयडे साहब कहते हैं कि जब अनुभव के बिना वस्तु की 
सत्ता सिद्ध नही दो सकती तो प्रमावों के ग्रहण करते समय, प्रभावों में 
स्पष्टटा, अलगाव, एकता, व्यवस्था, तुलना करने की शक्ति रखने वाला 
आतै-जाते प्रभावों में स्थिर रहने वाला आत्मा? ही हो सकता हैं, 
अन्य छुछ नहीं। अत' आत्मा? की सत्ता स्वीकार करनी ही होगी | 

केयर्ड साहब ने आत्मा” को सिद्ध कर दिया । उनके कथन का 
सारांश यह है कि चूँकि 'मैटर' को स्वतन्त्र सिद्ध करते समय व उससे 
चेतना का विकास दिखाते समय भी विचार शक्ति के रूप में चेतना 
रद्दती है अत' उसे मैेटर? से अलग नहीं कर सकते | 

कहना न होगा कि यह सिद्धान्त कुतक पर आधारित है। 
भौतिकवाद कहता है कि जब कल्पना से कोई नया सिद्धान्त मिले तो 
सवेदा व्यावहारिक दृष्टि से उसकी पहचान कर लेनी चाहिए । फोई 
भी फल्पना ( 7799०/४०४75 ) यदि व्यवहार के विरुद्ध हो तो उसे 
त्याग देना चाहिए ( परन्तु केयर इस कसौटी को कमी स्त्रीकार न 
करेंगे फ्योंकि यह असंस्कृत लोगों की कसौटी है। ०१एणछाए शादे 
ए४०ए४ए7४१ ये दो विशेषण भौतिकवादियों को उन्होंने दिये हैं ) 
क्षियडे साहब” ने तो कुतक से आत्मा की सत्ता सिद्ध की जबकि इधर 
सापेक्ततावाद (६४००7ए४ ० 7७७४४709) के विश्वासी 'बितर्क! से कार्य 
हेते हैं, पर दोनों का उद्देश्य एक ही है-वैज्ञानिक माक्सेबाद का खंडन | 

जिस प्रकार वर्कले जेसे मानसिक प्रत्ययवादी बाहरी पदार्थों की 
सत्ता स्त्रीकार नहीं करते, जिस प्रकार विज्नानवादी आलय विज्ञान के 
यल पर वाहरी पतार्थों के अस्तित्व को नही मानते, उसी प्रकार 'एक 
भिन्न पद्धति पर सापेक्षताबादी विचारक मी बाहरी पहाथोंँ की सत्ता को 
स्थतन्त्र रूप से स्वीकार नहीं करते | बर्कले की असगतियाँ हम छिखा 
घुफे हैं। यहाँ फेयड साहब को उत्तर'देना आवश्यक है ! 

वाह्म पदार्थ हमारी चेतना की 'चिन्ता न करते हुए सर्वथा “निर- 
पेक्त रूप से अवस्थिताह | कल्पना कीजिये कि आप एक आम प्को 
देख रहे हैं। सापेज्ञतावादी कद्देगा कि आम फी सप्ता आपके लिए 
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सापेक्ष रूप से ही प्रमाणित है । परन्तु आप ,जब बहाँ से - अन्यत्र चले 
जाएँगे क्या तब भी आम की सत्ता रहेगी या आम जुप हो जायगा ! 
सापेक्षतादादी कद्देगा कि 'आम-रहेगा, तब सापेक्षताचाद गलत * हो गया 
फ्योकि इसका तात्पर्य यह निकला कि आप आम को चेतना से सबेशा 
म्वतन्त्र सानते हैं, सले ही जब आगप इसे देखें तो वह आपको चेदना + 
आम' इस रूप में प्रतीत दो, पर आम आपके दृश्टिकोण की विसा 
चिन्ता किये हुये डाल सें ज्टका रहेंगा । इसी प्रकार आदमी ,फे घरती 
पर आने के पूत्रे, नही, 'नेुला! के रूप में जब सैटर' स्थित था, छव 
आदमी नदी था | विज्ञान की यह वात केयडे साहब व सापेक्षतावादी 
दोनों अवश्य सानेगे। तो यह मानना होगा कि 'मैटर! चिन्तन-शक्ति 
युक्त आदमी के आने के पूत्रे स्थित था। उसे आदमी के इशैन की इच्छा 
न थी। फिर धीरे-धीरे विकास हुआओर सासान्य प्राणिय्रों के जन्म के 
पश्चात्‌ संकुल प्राशिया का जन्म हुआ | विकास की प्रक्रिया में जीवन-शक्ति 
व चिन्तत-शक्ति का भी विकास हुआ । परन्तु जब तक इन खोजों का 
पता न था तब *क पूर्वजों ने चिन्तक दत्त्व को थात्मा मान जिया और 
प्रकृति के रहस्यों को न समककर, कार्य-कर्त्ता रूप में इश्धर की कल्पना 
कर ली । परनन्‍्तु-आज तो यह विकास सवेसाधारण के लिए भी बोधगम्भ 
हूँ तय क्यर्थ का ऊहापाह खड़ाकर सापेक्षतावाद के आधार पर आत्मा 
घ पस्मात्सा की सिद्धि का प्रयत्न क्‍यों ? इसक्तिए कि यदि परमात्मा फा 
खण्डन द्वो गया तो ईसाई मत लुप हो जायगा था विज्ञान पर - आधा- 
रित साम्यवाद से खतरा है ? 

एन» ज्ञी० चर्नाइ्शेविश्की ने सापेक्षतावाद का डिवालियापन 
बड़ी बिनोदात्मक पद्धति पर प्रकट किया है। इन्‍्द्रोंने सापेक्षतायाद को 
अ्रमवाद (2)००४३००३४7 ) का नाम दिया है फ्योंकि सापेक्तताबादी 
व्यधे-ही भ्रेम उपस्थित करता है । 

एक व्यक्ति को लीजिए ज्ञिसकी अुज्ञाएँ मजयूत ई प्रश्न होगा-- 

क्या इसके भुजाएँ हैं ? 

हाँ ! 

क्या यह निर्णय ठीक है । 

द्दोँ! 

ज किंदनी भुज्ञाएँ ईं ! 

| 


३०० पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दृशेन 


( एक सापेक्षतावादी का प्रवेश, वह प्रश्न करता हैं ) 

किप्त विषय पर बहस हो रही हैं ! 

यह व्यक्ति जिसकी दोनों भुजाएँ मजबूद है, दो भुजाएँ 
रखता हे । 

कया आपके मत से बस्तुत. वह दो मुलाएँ रखता है. (धादी) 

हाँ रखता है । 

नहों, आप गलती कर रदे हैं 

क्यों ९ 


और तब सापेक्षतावादी विचारक उप्तर देता है. कि जो व्यक्ति 
दो मजबूत भुजाएँ रखता है, सोचता है कि बस्तुत. उसके दो भुजाएँ 
हैं? यदि वह यह जान पाता कि उसके दो भुजाएँ हैंतो बह दो 
अजाएँ रखता परन्तु बह यह नहदी जानता कि उसके दो भुजाएँ है, 
न पह, न अन्य कोई जान सकता है क्‍योंकि हम केवल अपने इन्द्रिय- 
ज्ञान से परिचित द्वो सकते हूँ । हम वस्तु को उसके अपने स्वरूप 
में नही जानते न जान सकते हैं क्योंकि हम वस्तु के वास्तविक स्वरूप 
कफो नद्दी जान सकते । अत. हम यह नही जान सकते कि वस्तु सम्बन्धी 
इन्द्रिय-क्षान वस्तु के वास्तविक रूप से मिलता-जुलता है या नहीं। 
उनमें सादश्य दो भी सकता है और साध्श्य नही भी हो सकता दे | 
यदि वस्तु सम्बन्धी इन्द्रिय-ज्ञान व वस्तु के वास्तविक रवरूप में साइश्य 
है तो हमें केवल स्थित पदार्थ का इच्द्रिय-छ्ान ही प्राप्त हो सकता है । 
अतः वस्तुओं को दस नद्ठी जान सकते, उससे सम्बन्धित इन्द्रिय-क्ञान 
को द्वी जान सकते हैं परन्तु यदि बस्तु-सम्बन्धी इन्द्रिय ज्ञान व धस्तु 
के वास्तविक स्वरूप से साहृश्य नद्दी तो वस्तु सम्बन्धी ज्ञान अस्तित्व 
विद्यीन वस्तुओं का इन्द्रिय ज्ञान मात्र है । हम नही जानते कि घस्तु 
के यथाथे स्परूप से उपयु क्त दोनों में से किस ज्ञान का साच्श्य है | 
फेवल हम इतना जानते हं कि एक भुजा का इन्द्रिय-ज्ञान हमे प्राप्त है । 
अत. हम यह कह सकते ईँ कि कोई वस्तु स्थित हैँ जो हमारे मन में 
एक झुजा का इच्त्रिय-क्ञान उत्पन्न कर देती हूँ परन्तु हम यह नही ज्ञानते, 
न जान सकते दे कि दसारा भुजा सम्बन्धी इन्द्रिय-ज्ञान उस 'स्थिततस्तुः 
से मिलता दे या नदी ? यदि बस्तु सम्बन्धी इन्द्रिय-ज्ञान उस “स्थित- 
चस्तु' से मिलता ६ दो दस कह्द सकते हैं कि जिसे हम भुज्ञा के रुप में 
देय रदे हैं पस्तुतः बह झुत्रा ध्वी है भौर पस्तुत. दम भ्रुज्ञा रखते हैं । 


अ्ररविन्द-दर्शन--समीक्षा (१) 9०९ 





परन्तु यह सम्भव है कि हमारा इन्द्रिय-क्षान स्थित-वस्तु' से न मिले, 
तो इस स्थिति में जिसे हम भुजा केरूप में देख रहे हैँ वह भुजा 
अस्तित्व विहीन भी हो सकती हैं और तव हम कह सकते हैँ कि हमारे 
मुजाएँ नहीं हैं, भुजाओं की जगह हस कुछ अन्नात वस्तुओं फे 
समूहं। को रखते हैं, भुजाएं नद्दी रखते ओर हम इस अज्ञात वस्तुओं 
फे समूहों के सम्बन्ध में कुछ भी नही जान सकते, सिर्फ यह समझ 
सकते हैं कि वे अज्ञात वस्तुओं के दो समूह हैँ, क्योंकि दोनों भुजानों 
से अलग-अलग सम्बन्धित दो इन्द्रिय-ज्ञान भी अलग अलग हैं। अतः 
दो अज्नात वस्तुओं के समूहों की सत्ता है, यह निश्चित है। अतः हम 
इस प्रश्न का उत्तर दे ही नद्दी सकते कि हम दो भुजाएँ रखते है । हम 
शूँ कि सिर्फ इतना जानते हैं कि हम भुजाये रखते हैं अतः हम भुजायें 
रखते है परन्तु यदि हम भुजाएँ नहीं रखते तो भी अज्ञात बस्तुश्रों फे 
समूहों की सख्या दो ही होती । यह है सापेक्षताबाद का सिद्धांत जिससे 
मानवीय प्लान की परीक्षा की जाती है | इस सिद्धांत से आप किसी 
वात का निश्चित रूप से जानते हैं), यह सिद्ध नहीं किया जा सकता | 
सापेज्षतावादी दाशेनिक कल्पित हवाई घोड़े पर चढ़ते उतरते रहते हैं 
ओर किर सोचते हैँ कि क्या हम वस्तुतः ऐसा कर रहे हैं । हम जानते 
हैँ कि प्रत्येक व्यक्ति यह ज्ञान सकता है कि इसके दो भुज्ञा्ँ हैं और 
दस सम्बस्ध में उसे सदेह नहीं हैं क्‍योंकि यदि कहीं इस ज्ञान में भूल 
द्वीवी तो क्रिया मे गड़बड़ अवश्य होती परन्तु चूँकि ऐसा नही होता 
श्रत हम निश्चित रूप से जानते हैंकि हमारे दो भुजाएँ हैं। परन्तु 
सापेक्षतावादी कहेगा कि आप यह निश्चित रूप से नहीं ज्ञान सकते 
कि आपके दो भ्रुजाएँ हैं। प्रश्न होगा कि सापेक्षतावादी पेसा क्‍यों 
सोचते हैँ ? उत्तर होगा कि वे यद्दी नही ज्ञानते कि किस वस्तु के विषय 
में क्या और क्‍यों सोच रहे हैँ । उसे केवल दाशेनिक ढठ्ठ से सोचने का 
शीक है अन्यथा कुछ नही । वाल की खाल खींचने और सीधी थात को 
इलमा देने में उसे आनन्द आता हैं | 'हम मनुष्य हैं? यह एक सीधा 
प्रश्न है परन्तु सापेक्षतावादी कद्देगा कि कौन कद्द सकता है कि हम 
मनुष्य हैं, हमें केवल मनुष्य सम्बन्धी इन्द्रिय-प्लान का पता हैं.। यह 
'सनुष्य' से मिलता जुलता है या नह्टी यह फौन कद सकता है; भौर 
इसलिए हम यह्‌ नहं। कद सकते कि इस सलुष्य हैं। कितना मद्दात 
दुशेन है, कितना शुद्ध ठके दे ! 


३०२ पन्‍तजी का मूतत काव्य और दशैन 





सापेज्षताबाद का यदि यह अथे लिया जाय कि:बस्तु के सम्बन्ध 
में उसकी सारी परिस्थितियों का नि्ेय दो तब तो ठीक है .परल्तु 
'सापेज्ञवाबाद! का दुरुपयोग कर दर्शन के नाम पर उलमरनें उत्पन्न 
करना गलत है| जो वात सामान्‍य ज्ञान से प्रमाणित है उसे असामान्य 
रूप देकर किसी तथ्य परन पहुँचने देने की प्रवृत्ति दशेन! नहीं, 
'दृ्शन! के नाम पर दुच्ु द्धि का व्यवसाय है, और पाठक ऐसे दाशे- 
निर्को की नीयत पर विश्वास कर गम्भीरता से उसे अहण करने 
लगता है । 


हमने 'सापेक्षतवाद की स्थिति स्पष्ट की । अतत ये दाशैनिक 
इस प्रकार क्‍यों सोचते हैं ? कया इस प्रकार सोचने में इन दार्शनिको 
की नीयत साक है ? उत्तर होगा नदी, क्‍योंकि ये इस प्रकार सोचने के 
पूर्व ही अपने अन्समेन में इ्वर को सिद्ध करने का उद्देश्य छिपाए रहते 
हैं। जब सापेज्ञताबादी ने यह सिद्ध कर दिया कि मनुष्य विश्व के 
किसी पदार्थ को केवल सापेक्ष रूप से ही जान सकता है, उसे निम्नित 
रूप से नद्दी जान सकता तो स्वयमेव एक ऐसी सत्ता साननी होगी जो 
सर्वेज्ष हो । अत एक ऐसे इश्वर की कल्पना तकसंगत टद्वो ज्ञायगी ज्ञो 
निर्ञश्नान्त ज्ञान रखती है | मनुण्य की सीमित चेतना पदाथे के वास्तविक 
स्परूप को नही समझ सकती ! 


उद्देश्य की दृष्टि से केयढे व सापेक्षतावादियों में कोई 'अन्तर 
नद्दी दै। केयड सापेज्ञतावादी न थे परन्तु उन्हे इसाई घर्म फी वैज्ञा- 
निकता सिद्ध करनी थी । अत' वे किसी ऐसे 'पदार्थ! की स्वतन्त्र सत्ता 
मानने को तेयार नहीं जो चेतना से स्वथा निरपेनण रूप से सोचा जा 
सके, अत वे कहते हैं. -- 


ठप 6त्का 4060 8660 0० खाते 88 भा प्रीषा७86 970- 
006 + ० वर ७60९7, 607, गा ह0 ए67॥ ४##8677ए60 5000 30, १०७ 
४४७६ & 9)76809ए ४7962०७7 ही उर्चगा0े अर्थात्‌ स्राप पदाथ से मन 
की उत्पत्ति नही समझा सकते क्‍योंकि आपने मन के धह्वारा ही अपना 
प्रय्न प्रागस्म्भ ऊिया है । आप किसी भी ऐसे पदार्थ के विपय से सोच 
ही नहीं सकते जो सिर्फ पदाथ' हो क्योंकि आ्राखिर बिना मन के 
सोचना सम्भव ही नहीं है | अत आप जब मन से निरपेक्ष 'धस्त' के 
पिपय में सोचते हूँ तो उसमें मन पहले ही भा जाता है। अतः मत से 


अरविन्द-हशंन+-समौक्ता (१) १३०३ 


स्वतम्ध चस्तु की सत्ता द्वो सकती है यद्द सिद्ध नहीं किया जा सकता | 
शत यह कहना गक़्त है कि पदार्थ! से 'मन! की उत्पत्ति हुई है । 

परन्तु जैंसा हमने देखा कि इस तक की असच्भनति तो सामान्य 
ज्ञान ( 000॥7070 ४७॥४० ) से ही स्पष्ट है। आपके सम्मुख कलम 
रंखी हुई है। आप कहेंगे कि मन से रहित कल्षम का निरपेक्ष ज्ञान 
सम्भव नही है । परन्तु यदि कलम की स्वतन्त्र सत्ता नहीं हैं तो आपके 
वहाँ से चले जाने के बाद क्‍या 'कलम” की सत्ता नष्ट हो जाएगी ” 
यदि नही, तो मानना होगा कि मलुप्य के आने के पूर्व पदाथ! था 
जैसा भौतिक-शालत्र बताता है और उसकी सत्ता के लिए किसी मन! 
की आवश्यकता न थी । हमारी चेतना से बाहर रहने वाली चस्तुओं 
को अपनी सत्ता के लिए हमारी चेतना की आवश्यकता नहीं है, थे 
हमारी चेतेना से सर्वधा स्त्रतन्त्र रूप से स्थित हैं । ' 


अतः स्पष्ट है कि केयडे साहब यह सिद्ध नहीं कर सकते कि 
पदार्थ” से मन की उत्पत्ति सिद्ध नहीं हों सकती | और जब यह सिद्ध 
हो जाता है तो आत्मा की सिद्धि के सारे प्रयत्न व्यर्थ हो जाते हैं | 
चस्तुतः जगत के विकास को समझाने के लिए ईश्वर व आत्मा का 
कल्पना की कोई आवश्यकता नहीं है । 


अरबिन्द भी इंखवर व आत्मा की सिद्धि के लिए अनुभव की साझा 
पर अधिक जोर देते हैं और फिर तक द्वारा हह्म, जगत और जीव की 
व्याख्या कर डसकी आवश्यकता सममाते है । वे कहते हैं कि मनुष्य का 
मन विकासंबाद को स्वीकार करता है परन्तु चह यह भी स्वीकार करना 
$ प्ापेक्ञतावादियों का यह कथन अ्रमान्य है कि हम बाह्य वस्तु के 
स्वरूप को नहीं ज्ञान सकते क्योकि सापेन्नतावादी बुद्धि व इृद्वियप्ान फो 
झलग>प्रतग, सबंधथा स्वतन्द पान तेता है | यदि इृद्वियोँ को ज्ञी मुख दिखाई 
पड़ता है, यदि यह वैसा नहीं है तो बुद्धि सहायता करती ह और यूद्ठमदर्शोा 
यन्त्र मे उसे देखती है और नव उसके स्वरूप को समम्काती दै, यदि हुद्वियाँ 
से वस्तु के ठीक स्वरूप का पता नहीं चलता तो उससे यह तात्पर्य नही 
निफाया जा मकता कि उस्तु का म्बरूप अशेय है या वस्तु की सत्ता ही नहीं 
है | ऐंगिल्स ने इसीलिए कहा था कि वस्तु विशेष को देखते समय श्रॉख फे 
साथ बुद्धि भी संयुक्त रहती है--( 'श०णष्ट0& 8&॥80 76 प९त 
एप 0एा 89785,” ) | 
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चाहता है कि विकास घीच में ही न रुक जाय, मन से ऊपर उठकर * 
अज्ञात शक्तियों की प्राप्ति तक वह पहुँच जाय, हमारे भीतर जो असी- 
मित चेतन-सत्ता (आत्मा) अवस्थित है उसका हमें ज्ञान हो जाये जो 
शुद्ध है, निर्लिप्त है। यदि माक्सेवादी कह्टे कि चिंतन की गहराई मे फँसने 
से, विज्ञान द्वारा प्राप्त तथ्य तक सीमित न रखकर, व्यथे कल्पना की 
उड़ान भर कर इंश्वरादि की सिद्धि का प्रयक्ष कर उलमन क्यों खड़ी की 
जाय ? क्‍यों न इस जगत तक ही, मन तक ही अपने को सीमित रखा 
जाय, जो अवाड्भमनस गोचर शक्तियाँ हैं उन्हें क्यों समका जाय ? तो 
अरविन्द सब प्रथम अनुभव का प्रमाण? प्रस्तुत करते हैं और बताते हैं 
कि अआत्मा-ईश्वर अनुभव से सिद्ध हैं। 

वे कहते हैं कि हमारे भीतर शाश्वत रूप से एक जिज्ञासु बेठा 
हुआ है जो विज्ञान के तथ्यों से सन्तुष्ट न होकर जगत, 
जीव व प्रह्म का एक तकसद्गभत, अनुभव के विरुद्ध न जाने बाला 
समाधान चाहता है। माक्संवादी इस जिज्ञासा को दया देना चाहते 
हैं । चेतना को सीमित कर देने का परिणाम यह होगा कि घह 
वरावर प्रिद्रोह फरती रहेगी जब तक कि एक वैज्ञानिक समाघान न 
मिलेगा क्र ऐसा वैज्ञानिक समाधान अरबिन्दर प्रस्तुत करते हैं । 

अग्विन्द कहते है कि दार्शनिक दो प्रकार के है| प्रथम जो जगत 
को श्रममात्र मानते है, केवल चेतना को सत्य मानते हैं और दूसरे बे 
जो केबल जड़-ततत्व फो सत्य मानते हैं, चेनना का उसी फी उपज 
मानते हैं यह अतिवाद है | 

प्रथम पक्त शद्वर का हैं जो जगत को मिथ्या मानते हैं । अर- 
बिन्द बहने हैं कि उपनिपदों ने ]४४/४९४ 9]80 78 73780779॥ फहा 
है। अत' शक्कर ने जो जगत को मिथ्या कहा है सो गलत है । हम फह 
चुके हैं कि शद्वर का तक॑अधिक वेज्ञानिक है क्‍योंकि जड़ से जब 
झाप चेतना का विकास नही मानते तो यही मानना तकंसन्भनत प्रतीत 
होता है कि एक चेतन-सत्ता ही सत्य है. शेष सब भ्रम है| जड़ के निषेध 
द्वारा ही आप चेतना की सत्ता सिद्ध कर सकते हैं। परन्तु अरविन्द फो 
यह स्वीकार नही, वे जगत की सत्ता सिद्ध करना चाहते हैं और 
डसके लिए उनका तक यह है। कि-- 

१--श्रुति ज़गत को सत्य मानती है । 


२--जगन को भ्रम मानने से बुद्धि को सन्‍्तोष नहीं होता | 
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तव क्‍या करना चाहिए ? अरविन्द को जड़ की भी सत्ता सिद्ध 
करनी है और ब्रह्म की भी, तव कया उपाय करना चाहिए ? एक ही 
उपाय शेष है और वह यह कि जड़ को चेतना का विकास मान लिया 
जाय । इससे माक्संचाद का भी खण्डन हो जायगा, शब्डूर का भी 
ओर अनुभव की भी रक्षा हो जायगी | परन्तु प्रश्न यह है कि यदि इसे 
मान भी लिया जाय कि जड़-जगन ब्रह्म का घर है, उसी से बिकसित 
हुआ है. तो शुद्ध चेतना से जड़ जगत का विकास कैसे होगा ? अर- 
बिन्द उत्तर देंगे कि शुद्ध चेतना से सहसा जड़-जगत की उत्पत्ति 
अवश्य बुद्धि के विपरीत प्रतीत होती है. परन्तु उसके बीच यदि कई 
सोपानों की कल्पना कर ली जाय तो बुद्धि भी सन्तुष्ट हो जाती है 
ओर साक्सेचाद का खण्डन भी हो जाता है। यदि हम सापानों को 
स्वीकार न करेंगे तो जड-चेतन की समस्या हल नहीं हो सकती । 
शक्कर ने सोपान स्वीकार नहीं किये अतः उन्हें जगत का निपेघ करना 
पड़ा और भौतिकवाद तो उलमनों से बचने के लिये नित्य होने वाली 
अनुभूति” की उपेक्षा कर मन से आगे सोचने से ही इन्कार कर देता हैे। 
वह जड़ तत्त्व से शुद्द चेतना के विकास की कल्पना कर लेता है | अत 
बह भी गलत है। अत' आवश्यकता इस वात की हैक कोई ऐसा 
समाधान मिलना चाहिए जो परस्पर पिरोधी पदार्थों जड़ च चेतन 
को एक दूसरे का सहायक सिद्ध कर सके और ऐसा समाधान तभी 
सम्भव है. जब हम इन दोनों के बीच के स्तरों को स्त्रीकार करें । 

अभिप्राय यह है कि-- 

१--आपको पहले यह मानकर चलना चाहिए कि आत्मा व 
इश्वर की सत्ता है । 

२--आपको यह भी मानना चाहिए कि जड़-जगत की स्वतन्त्र 
सत्ता है । 

३--ओऔर इन दोनों बातों को मान लेने के बाद इनमे प्रतीत 
होने चाले विरोध को शांत करने के लिए अनेक स्तरों की कल्पना कर 
छ्तेनी चाहिए | अन्यथा जड़ व चेतन की समस्या हल नहीं हो सकती १) 
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इन स्थापनाओं का उत्तर यह है कि जब आत्मा व ईश्वर की 
कल्पना के विना ही हम यथाथ दृष्टि से जगत व चेतना की सम- 
स्था का समझ सकते हैं तो आत्मा व परसात्मा की कल्पना व्यथ है। 
रही बात हृदय के भीतर रहने वाली आत्मा की, अलौकिक अनुभवों 
की, वे प्रमाण नही हो सकते, क्‍योंकि विशेष संस्कारों के कारण ही 
ऐसे अनुभव होते है। इश्वर की कल्पना जब एक वार अज्ञान के 
कारण मनुष्य ने की तो उस आर्तिक वातावरण में रहने के कारण 
आपको भी वैसे अनुभव हो सकते हैं और नही भी हो सकते हैं । 
अत. व्यक्तिगत अनुभवों के आधार पर ईश्वर व आत्मा के सिद्धान्त 
खड़े नही किए जा सकते | अब यदि कल्पना को विज्ञान से प्राप्त 
तथ्यों से संतोष नही होता तो आप किसी भी सत्ता की कल्पना कर 
सकते हैं पर ऐसा दशेन काल्पनिक ही होगा" | यदि यह कहें कि 
इश्वर की कल्पना से हम-में नम्नता, सदाचार, विश्व-बन्धुत्व, सहएनु- 
भूति, प्रेम उपकार, पाप से भय की भावनाएँ उत्पन्न होंगी तो इसक्रा 
उत्तर यह है कि नीति की शिक्षा के लिए ईश्वर का उपयोग अव्रश्य 
प्रात्नीन काल में हुआ और उससे लाभ भी हुआ । उससे बड़ी-बड़ी 
क्रान्तियाँ भी हुई । पर साथ ही अंध-विश्वास व साम्प्रदायिक भाव- 
नाओं-की भी उससे वृद्धि हुई और मनुष्य अनेक व्यर्थ की धार्मिक 
क्रियाओं-का आविष्कार कर उनमें समय नष्ट करता रहा। उसने 
सामाजिक रूप से दुः:खों का अत करना नहीं सीखा। साथ ह्टी यह 
भी आवश्यक नही कि इश्वर की भावना से ही सद्गुर्णा का विकास 
सम्भव है। व्यक्ति जेसे-जेसे अधिक सामाजिक होता जायगा, वेसे-बैसे 
उसमें सदगुणों का विकास होता जायगा । सापेक्ष-चिंतन से ही हम 
अधिक मनुण्यता का विकास कर सकते हैं | अत किसी भी दृष्टि से 
यह मान कर नही चला जा सकता कि ईश्वर व आत्मा की सत्ता-है | 





" ५ए॥४४ 7राप&5 08 ४96 ९6७6 00 986 ए78 ४796 
हा076 509970५5 990४0 006 6७7! पं78, ]09900076, 8५७३ 6७7- 
माएट्ु भाते 08800997ए९ 760१008 07 806706 97 08५7 07 
६0709 एर०ं] 78ए89)8 पघ77968 870 77777690]6 $7 एप 

8ए€7 60 ॥ [6808 60 शश्याहा] 870 609877996 8 
(92970 8॥7, 


अरबिन्द-दशन--समीक्षा (१) ३३५७ 





योग-शक्ति के बिकास के लिए भी इश्वर विश्वास की आवश्यकता नही | 
अनीखरवादी योगियों की परम्परायें भारत में भी वहुत प्राचीन हैं । 
दूसरी स्थापना के सम्बन्ध में विरोध हो ही नहीं सकता। 
क्योंकि जगत को सत्य न मानने को प्रवृत्ति अवैज्ञानिक है। शंकर ने 
तक की रक्षा भले ही करली हो परन्तु जगत की।संत्ता का निपेघ कर 
वे सामान्य बुद्धि को भी संतुष्ट नही कर सके। सापेक्षतावादी जिस 
प्रकार का चमत्कार दिखाने में सफल हो जाते हैं, मायावादी भी 
अपनी पद्वति पर बुद्धि का चमत्कार दिखाकर स्वय बुद्धि को संतुष्ट 
नही कर पाते । अरविन्द भी शकर के दृष्टिकोण को अग्राह्म सानते हैं । 
तीसरी स्थापना प्रथस स्थापना पर आधारित है। जब आत्मा व 
इंश्वर की सत्ता सिद्ध नही की जा सकती तो जड व चेतन के वीच 
अनेक सोपानों की कल्पना कर प्रतीत होने वाले विरोध को शान्त 
करने का प्रयत्न व्यर्थ है क्योंकि इस पद्धति से तो कद्दी भी ब्रोघ 
शान्त किया जा सकता है। भौत्तिक विज्ञान तो रपष्ट कह देता है कि 
पदार्थ के विकास-क्रम सें चेतना सर्वधा लबीन शुण के रूप मे उपस्थित 
हो जाती है। परन्ठु जब हम शुद्ध चेतना से जड़-तत््व का विकास 
मानने चलते हैं तो न यथार्थ ज्ञान ही हमारा सहायक होता है न 
सामान्य ज्ञान ही । हाँ, केवल कल्पना अवश्य सहायक होती है और 
कल्पना के आधार पर अनेक सोपानों की कल्पना अरघिन्द के अति- 
रिक्त थियोसोफी साथकों ने भी की है। दोनों मे से किसे स्वीकार किया 
जाय ? यह कहना कठिन है और भी अनेक कल्पनाएँ आदश्शबादी 
शिविरों में मिलती हैं परन्तु उन्हें प्रमाणित नहीं माना जा सकता। 
अतः अरविन्द की प्रथम व तृतीय सान्यताएँ खण्डित हो जाती हैं । 
मैंने प्रथम अध्याय में ही कहा था कि दार्शनिक पूर्बाप्हों की 
सिद्धि के लिए तक-जाल प्रस्तुत करते हैं। वे क्रियात्मक 'अज्ुभवों से 
अपनी कल्पनाओं को शुद्ध करने के लिए कभी तैयार नहीं होते, 'अत- 
दर्शन! के नाम पर 'रहस्यवाद' की सृष्टि होने लगती है। अरविन्द का 
दर्शन भी ऐसा ही रहस्यचाद है । 
परन्तु जगत की सत्ता सिद्ध कर अरविन्द भोौतिकवाद पर 
आज्षेप करते हैँ क्योंकि बिना उसका खण्डन किए अरविन्द की बात 
कौन सुनने को प्रस्तुत होगा ? उनके अजुसार भौतिकवादी सुविधा- 
जनक मांग खोज लेते हैं | आत्मा का खण्डन कर देने से भोतिकवादी 
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का कार्य सरल हो जाता है ओर 'पदा्थ” को मान लेने से सारे प्रश्न 
समाप्त हो जाते हैं ओर प्रश्न को समाप्त कर देना अरविन्द पाप 
सममते हैं ।* 


अरविन्द कहना चहते है कि भौतिकवादियों को अपना कार्य 
सरल नही करना चाहिए था क्योंकि अन्तःकरण से अनेक प्रश्न उठते 
हैं उनका उत्तर विज्ञान नही दे पाता । यदि विज्ञान उनके उत्तर नही 
हे पाता तो नाना कल्पनाओं द्वारा आप अनेक प्रश्नों को उत्पन्न करना 
चाहते हैं ? आदशेबादियों ने अनेक कल्पनाओं द्वारा जगत, जीव व 
ब्रह्म की व्याख्याएँ की परन्तु कोई वुद्धि को सन्तुष्ट नहीं कर पाता 
वार-वार प्रश्न उत्पन्न होते रहे हैं। एक दाशनिक समाधान खोजता हैं, 
दसरा खण्डन करता है फिर तीसरा समाधान खोजता है। परिणाम 
यह होता है कि प्रश्नों व उत्तरों के अम्चार से एक अजीब उल्लकन खड़ी 
हो जाती है। भोतिकवादी इस प्कार के प्रयत्नों को व्यर्थ ह्वी नही 
हानिकारक भी मानता है क्योंकि इससे सम्प्रदाय बढ़ते चलते है । 
अत. वह क्रियात्मक विज्ञान के द्वारा प्राप्त तथ्यों पर अपना दशन 
आधारित करता है परन्तु अरविन्द इसे सुविधा जनक मार्ग मानते हैं 
ओर सममभते हैं कि भौतिकवादी ज्ञान के विक्रास को रोक रहे हैं । 
अत. उनकी दृष्टि से आतरिक अनुभूति के आधार पर प्रमाणित चेतना 
व जड़-तत्त्व के विरोध को शात करने का प्रयन्न होना चाहिए और 
जड़ से चेतना का विकास न मानकर, चेतना से जड़ का विकास 
मानना चाहिए और यदि इससे बुद्धि सतुट्त न हो तो जड़ व चेतन के 
बीच अनेक स्तरों की कल्पना कर लेनी चाहिए। इस 'सोपानवाद? 
को यदि अरबिन्द के दशेन से निकाल दें ता अरविन्द के पास मौलिक 
कुछ भी नहीं रहता | इसी के आधार परवे जड़ व चेतन के बीच 
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समन्वय की खोज करते हैं ।" 


बस्तुतः विज्ञान व आदर्शवादी दर्शनों में समन्वय असम्भव है 

परन्तु अरविन्द ऐसे समन्ब॒य को अनिवार्य सममतते हैं और घलात्‌ू एक 
समन्‍्पय की खोज करते हैं । फलतत. उन्होंने विकासवाद की नई 
व्याख्या कर अपने 'सोपानवाद” का आविष्कार किया है। यह 
विकासवाद का दुरुपयोग है। विकासवाद केचल निम्न प्रकार के 
प्राशियों से उच्चकोंटि के प्राणियों का, शारीरिक संगठनों का 
(०7४०87) का विकास सममझाता है, उसी को अरविन्द ईश्वर से 
जड़-तत्त्य के विकास पर लागू कर देते हैं । इस पद्धति से उनका इच्छित 
समन्वय तो मिल जाता है परन्तु ऐसा समन्वय खोज लेना कोई बढ़ा 
क्रमाल नही है । इस प्रकार के सोपानों की कल्पना थियोसोफी के 
दाशनिकों ने भी की है । किंतु अरविन्द जहाँ भारतीय श्रति को प्रमाण 
मान कर चलते हैं, वहाँ थियोसोफी के विचारक सभी धर्मों से कछ न 
चुनने का प्रयत्ष करते है और फलत. धियोसोफी का एक विचित्र 


घोल तैयार हो जाता हूँ जो अरबिन्द के सोपानवाद से भी अधिक 
सोपानों की कल्पना करता है । 


समन्वय जहाँ सम्भव नहीं है वहाँ उसको खोज लेने का 
टुराम्रह 'कल्पित समाधान! की अपेक्षा करता है और अरविन्द व 
धियोसोफी के दाशेनिक ऐसी कल्पनाओं के लिए सदा श्रस्तुत रहते हैं। 


अरविन्द तो जहा व मैटर के वीच केवल त्रह्म> ऊर्ध्व चेतन-> 


मन-? जीवन-? सेटर यह प्रक्रिया मानते हैं परन्त थियोसोफी में 
अनेक स्तरों की कल्पना की गई है | क्‍यों ? 


थियोसोफी उत्तर देती है १--विज्ञान वह॒त से अन्नात तथ्यों पर 
विचार ही नहीं करती, थियोसोफी डन पर विचार करती है। २-- 


विज्ञान यांत्रिकता को जन्म देता है । अतः व्यक्तित रुप से दार्शनिकों 
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का कत्तंव्य है कि वे अधिक उत्साह पूवक जड़-चेतन सम्बन्धी विकास 
प्रस्तुत करे । * 


मतलब यह कि विज्ञान जिन वातों पर विचार नद्दी करता, 
उन पर व्यक्तित कल्पनाएँ विज्ञान के रूप में स्वीकृत हो जानी 
चाहिए और साथ ही यदि विज्ञान के समाधान मानव-जीवन को 
यांत्रिक बनाते हों, उसमे नूतन उत्साह न भरते हों तो एक नूतन विकास 
की कल्पना कर लेनी चाहिए । यहाँ वही दृष्टिकोण छिपा हुआ है कि 
इश्वर की कल्पना कर लेने से मानवता के लिए एक अच्छा आदशे 
मिल जायगा । चाहे उस आदर्श के लिए बुद्धि, धेये, सत्य किसी का 
भी बलिदान क्‍यों न करना पडे। मानवता को नूतन उत्साह 
देने के लिए थियोसोफी ने (9700७ 80०]४' सामूहिक आत्मा की 
कल्पना की ओर सेटर व जीवन-शक्ति (॥७) का विकास अलग-अलग 
अपने-अपने ढद्गभ से दिखाया । परमाणु से मनुष्य शरोर तक के 
सगठन में यांत्रिक विकास पाया जाता है परन्तु जीवन-शक्ति के विकास 
में सामान्य से मिश्रित की ओर विकास नही हुआ । जीवन-सत्ता के 
विकाप्त में 'इश्वर! ही स्तरयं विभाजित होकर बिखर गया । प्रत्येक जीव 
मे इश्वर पूर्ण रूप में अवस्थित हो गया । इसीलिए जड़ का विकास अपनी 
पद्धति पर हुआ और चेतना का अपनी पद्धति पर। अरविन्द चेतना 
से ही जीव व जड का विकास सममाते हैं परन्तु थियोसोफी में ईश्वर, 
जड व चेतन का विकास भिन्न पद्धति पर होता है । 


थियोसोफी का विकास छत पद्ठति पर आधारित है, अरविन्द 
का वेदान्त के एकात्मवाद पर, दोनों पहले ही यह निश्चित कर लेते हैं 
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कि ज़ड व चेनन के विरोध को शात-करने के लिए कोई समाधान 
खोज़ना चाहिए ओर दोनों भिन्न-भिन्न कल्पनाओं के द्वारा एक 
समाधान खोज लेते है। हमने कहा है कि पूर्बाग्रहों की सिद्धि ही 
दार्शनिकों का कार्य है। दार्शनिक या साधक पहले निमग्।वित करता है, 
फ़िर उसे सिद्ध करता है पर विज्ञान पहले से कुछ निश्चित नही करता, 
क्रिया से सीखता है ओर यदि सम्भावना के रूप मे कल्पना करता भी 
तो क्रिया द्वारा उसे शुद्ध करता रहता है | अतः साथकों व दार्शनिकों 
के समाधान अधूरे, एकांगी, पूर्वांमह्दों से युक्त व अवैज्ञानिक होते हैं । 
अतः न अरविन्द ग्राह्म हो सकते हैं और न थियोसोफी । 

। अरविन्द दर्शन की सबसे बड़ी विशेषता है समस्या को गलत 
रूप, में, उपस्थित करना । अपनी दार्शनिक स्थापनाओं के पूषे वे दो 
अतिवादी प्रवृत्तियों की कल्पना कर लेते हैं। एक ओर शंकर व वौड़ों 
का निमेधवाद, दूसरी ओर माक्सवादियों का जडबाढ | एक जगत 
का निषेध करता है दूसरा चेतना या ईश्वर का | अतः समन्वय आव- 
श्यक है और समन्वय के लिए जड़ व चेतना के बीच 'सोपानवाद? को 
मानने की आवश्यकता है और सोपानों का ज्ञान योग-साधना हारा 
सम्भव है । अतः आन्तरिक योग ही आन्तरिक साम्य का मुख्य साधन 
है। वस अरबिन्द दर्शन की यही प्रधान स्थापनाएँ हे 

अरविन्द अतिवाद! की कल्पना को यथार्थ समस्या सानते हैं। 

इसीलिए उनका समन्वयवाद अमान्य है। जगत के निपेध करते 
वाले दशैनिकों का खण्डन होना चाहिए क्योंकि केवल मौखिक 
तक की रक्षा के लिए ज़गत की सत्ता का निपेध करना व्यर्थ है । 
अरविन्द तक की रक्षा की चिन्ता न कर जगत की सत्ता सानते' दे । 
यह भसन्नता की चात है, भले ही शंकर-नागाजु न-विज्नानवादियों के 
सम्बन्ध में उनकी व्याख्याएँ गलत हों। परन्तु जगत की सत्ता के 
विश्वासी वेदान्ती भी रहे हैं, जो जगत का अरविन्द की तरह मह्य की 
अभिव्यक्ति मानते हैं; हाँ, वे सोपानबाद को न मानकर चित्‌-अचिन्‌- 
विशिष्ट न्रह्म की कल्पना कर, जीव व जगत को उस ब्रह्म का निवास- 
स्थान स्त्रीकार करते हैं। क्‍या 'सोपानवाद” के अतिरिक्त अरविन्द ने 
रामाछुज से आगे वढ़कर कोई बात कही है ? अत. दो अतिवादों में 
प्रथम अतिवाद ( जगत का. निपेध करना ) की कल्पना गलत है । जब 
अआदशवादी शिविर मे भी जगत की सत्ता मानने वाले थे तो “अति- 
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वादी आदशेबाद? की कल्पना क्यों ? कोई अन्य विचारक एक दूसरे 
अतिवाद की भी कल्पना कर सकता है | यथा निम्नलिखित अतिवादू-- 
प्रथम अतिवाद--इैश्वर-आत्मा पर विश्वास 
द्वितीय अतिवाद--इंश्वर-आत्मा पर अविश्वास 


तब समन्वय का स्वरूप निश्चित रूप से अरविन्द के समन्वय से 
भिन्न होगा ओर तब अरविन्द की दाशेनिक भित्ति ढह जायगी | अतः 
सिद्ध हुआ कि अरविन्द द्वारा को गई आदशेबादी अतिबाद” की 
कल्पना गलत है । 


अरबिन्द ने द्वितीय अतिवाद की कल्पना की कि जड़ व चेतन 
परस्पर विरोधी वस्तुएँ हैं ओर भौतिकवादी कहते हैं कि जड़-तत्त्व से 
ही चेतना का विकास हुआ है | यह अतिवाद है। अरविन्द की यह्‌ 
सान्‍्यता भी गलत है। भौतिकवाद” शब्द से अरबिन्द प्रारम्भिक 
अवैज्ञानिक भौतिकवाद का अर्थ लेते हैं। वैज्ञानिक इन्दहात्मक- 
भौतिकवाद जड़ व चेतना के दैत को नहीं मानता । इस प्रकार दैतवाद 
को आदशंयादी ही मानते है ज़्योंकि इस प्रकार ड्ैतवाद को मानकर 
उनके ईश्वरयाद का उद्देश्य सफल हो जाता है । 
जड-तत्त्य व चेतना में द्वेत दिखाना गलन है। अरविन्द इस 
सम्बंध सें कहते है कि भौतिकवाद चेतना को न मानकर जड-तर्च्वासे ही 
उसका विकास मानता है । शुद्ध चेतना का जड-तत्त्व से विकास मानना 
बेइमसानी है। चूँकि 'मैटर' आज एक अज्ञात शक्ति (एऐग्राफ्न०म्नत 
80700) के रूपमें मान लिया गया है अत' उसे शक्तिवान ब्रह्म से विकसित 
“शक्ति” मानना चाहिए तमी जड़ व चेतन का शाश्वत विरोध शान्त 
हो सकता है ।" इसका उत्तर यह है कि जड व चेतन के जिस विरोध 
की कल्पना आप कर रहे हैं, वह कल्पना भौतिकवाद मे ग्राह्य नहीं 
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है। जिस प्रकार आदर्शवादी जगत का निषेध करते है: उसी प्रकार 
भौतिकवादी चेतना का निषेध नहीं करते। अतः दोनों में विरोध 
मानना भौतिकवादी को स्तरीकृत नहीं है । अरविन्द ने भौतिकबाद की 
जानवृम कर गलत व्याख्या कर अतिवाद! का आरोप कर लिया हे 
ओर फिर शाम्रष के आधार पर कल्पित समाधान खोजकर इस 
बिरोध को मिटाने की अपील की है। 'मैटर” सम्बन्धी भ्रम का 
निवारण करते हुए 'लिबिस' ने लिखा है-- 
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तात्पर्य यह कि पहले पदार्थ” को सर्वथा एक मानसिकता 
रहित बाह्य पदार्थ माना जाता था परन्तु आज़ विज्ञान ने सिद्ध कर 
दिया है कि मैटर एक एसा अज्लेयः पदार्थ है कि उसे केवल मान- 
सिक रूप से द्वी समझा जा सकता है) वह भौतिक की जगह अभौतिक 
पदार्थ हो गया है। यदि बस्तुतः ऐसा ही है तो आदशवादी का पक्ष 
प्रवल हो जाता है और “आत्मा? की सत्ता सम्भव हो जाती है । 

परन्तु आज भी मेटर” को आ्र एढिट्वटन या जेम्स जॉन्स 
की तरह अभीतिक शक्ति के रुपमें नही मान सकते | 'मैटरः की सत्ता 
आज भी अछुणण है । केवल १६ वी शताब्दी की खोज से 'भैंटर! 
सम्बन्ध में इतना पता चला है कि 'मैंदर! विद्य त की तरह एक शक्ति 
हद (०]९०४३०७| 09॥67070९४०0४) यह कोई रहस्थात्मक अन्नात शक्ति 
नही है | उसकी परिणति हम ठोस पदार्थों में स्पष्ट देख सकते हैं । यह 
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सूक्ष्म मैटर मनुष्य के मन के पूर्व स्थित था। वह हमारी चेतना की 
बिना अपेक्षा किए हुए स्थित था । यह 'मैटर” परिवतेन के प्रवाह से 
मुक्त रहता है । बह कोई स्थिर वस्तु नही है जैसा कि १६ वी शताब्दी 
के वैज्ञानिक मानते थे । इस परिवतेन के प्रवाह के कारण मेटर विभिन्न 
रूपों में परिवर्तित होता रहता है ओर विकास की प्रक्रिया में नवीन 
पदार्थों की उत्पत्ति होती रहती है। मानवीय चेतना भी सबेदा विक- 
सित रहने वाले 'मैटर” की विकास-प्रक्रिया में उद्भूत हुई है। अत. 
विज्नान चेतना व मेंटर के देत को नहीं मानता, जेसा १६ बी शताब्दी 
के वैज्ञानिक मानते थे । परन्तु अरविन्द” को इससे कुछ भी तात्पये 
नही उन्हें तो अतिवाद? सिद्ध करना है और इसे सिद्ध करने के लिए 
वे कहते हैं ज़ड-तत्त्व व शुद्ध चेतना का हेत भौतिकवाद में पाया जाता 
है और उसका हल करने के लिए भौतिकवादी यह समाधान खोजते 
हैं कि जड-तत्त्व से चेतना का विकास हुआ है।यह जल्दबाजी 
का समाधान है | 


किन्तु जेसा उपयु क्त विश्लेषण से स्पष्ट है कि वैज्ञानिक भौतिक- 
बाद विकास-प्रवाह से चिन्तन-प्रधान मन का विकास मैटर से मानता 
है। विज्ञान से सिद्ध है कि विकास-प्रक्रिया में नूतन शक्तियों का उदय 
होता है। चेतना का उदय भी इसी प्रकार हुआ है। 'मैटर” मन के 
रूपमें परिवर्तित होकर मन से भिन्न पदार्थों को जानने की शक्ति प्राप्त 
कर लेता है। यह जानने की शक्ति कही बाहर से किसी ब्रह्म की 
इच्छा ( ५४॥॥ ) के रुपमें उत्पन्न नहीं हुई, बरन्‌ यह चिन्तन-शक्ति 
मटर! की विकास-अक्रिया में प्राप्त नूतन गुणात्मक परिवतेन मात्र है 
ओर अरविन्द इसे जल्दबाजी से युक्त निर्णय कह कर, इस मेटर 
(607०० ) को किसी बाहरी दैवी सत्ता की अभिव्यक्ति मान बैठते हैं, 
क्योंकि वे इस वैज्ञानिक सत्य से इन्कार करते हैं कि विकास की 
प्रक्रिया में कोई सर्वथा नवीन पदार्थ उत्पन्न हो सकता है। इसी- 
लिए पुराने दाशनिकों की तरह,वे यह कल्पना कर लेते है कि 'मेटर? 
में पहले से ही, विकास होने के पूर्व से ही, त्रह्म व्याप्त है जो मानवीय 
चेतना के रुपमें जड़ शरीर के भीतर विद्यमान है। 'मेंटरः की स्थिर 
सत्ता मानकर, विकास द्वारा नूतन गुणों की प्राप्ति में अविश्वास कर 
अरविन्द जड व चेतन सत्ता को दो विरोधी शक्तियाँ मान लेते हैं और 
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व्यर्थ ही एक अतिबाद' की कल्पना कर उसके समाधान का कल्पित 
प्रयत्न करते हैं । 
अरबिन्द कहते हैं कि जड़ व चेतन परस्पर विरोधी बस्तुएँ नहीं 
हैं इसका कदापि 'यह अर्थ नहो कि अरविन्द सच्चे विकासवादी की 
तरह जड़ से चेतन-सत्ता का विकास मान लेगे, नहीं, उन्हें चूंकि “एक 
ही चेतना सबन्न व्याप्त है?, "एक ही चेतना से यह सब अमिव्यक्त 
हुआ है” यह पूर्वाग्नत सिद्ध करना है। अत' मैटर व चेतना के वैज्ञा- 
निक समाधान को न मानकर वे बस्तुत जड़ व चेतना को परस्पर 
विरोधी ही मानते हैं ।" वे यह कल्पना ही नहीं कर सकते कि 
अन्ध-जड़-मैटर से जीवित चेतन-सत्ता त्रिकेसित हो सकती है 
इसीलिए जड़ व चेतन के शाश्वत विरोध को शान्त करने के लिए थे 
समाधान? की खोज को ऐतिहासिक आवश्यकता मानते हैं । 
अत अरविन्द द्वारा की गई अतिबाद सिद्धान्त” की कल्पना 
निराधार है। सारी उल्लकन वैज्ञानिक भोतिकवाद की ठीक व्याख्या 
न होने के कारण उत्पन्न हो गई हैं। उलकन विज्ञान के कारण नही 
उत्पन्न होती, अज्नान के ऋरण होती है । 
विधान द्वारा सिद्ध जड-तत्त्य से चेतना के त्रिकास को न मान- 
कर, ठेत की कल्पना कर, अरविन्द ने अज्ञात आध्यात्मिक सत्ता की 
ओर व ध्यान आकर्षित कर अन्ध-विश्वास का द्वार खोल 
दिया है । 


इस अन्ध-विश्वास की वेज्ञानिकता के ढो आधार हैं ?-शास्रों 
के प्रमाण ( 200॥०7709 ) २+-अन्तर्चेतना ( ग्रा0प्ात07 ) | 
विज्ञान जड़ तत्व से ही चेनना का विकास मानता है, परन्तु 
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कप हि ऑेक्रपा£ और श्ररविस्द को दोनों सिद्ध करने हैं, यह 
उन ही पूर्व प्रतिज्ञा है श्रनः मोौतिकवाद ही गलत व्याख्या कर उसे भी एऋ 
अ्ितियराद! के रूप में थे पलुन कर देते हैँ | विज्ञान अतिवाद! नहीं, 
ग्रीर न उस्जा कल्पित पमाधान दी दो सकता है| 
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चेतना को जड़-तत्त्व से विरोधी तत्त्व नहीं मानता । चेतना का अर्थ 
है मानसिक शक्तियाँ--उद्देश्य संवेदना, सोचने की शक्ति, इच्छा, राग, 
विराग आदि आदि । ये शक्तियाँ जड़ मैटर से कैसे उत्पन्न हो सकती 
हैं? इस प्रकार का प्रश्न वे द्वेतवादी ही करेंगे जो यह नही जानते कि 
विकास का अथ क्या है ? विकास का अथ है विकास में सबंथा नूतन 
गुण का विकास सम्भव होना ।" इस नूतन गुण के विकास को अर- 
विन्द्‌ नही मानते | वे इसे कही बाहर से लाने का प्रस्ताव करते हैं 
ओर कहते. हैं कि वह गुण ( चेतना ) अज्ञेय ब्रह्म की इच्छा से ही 
पदार्थ के भीतर बन्द हो गया है और जो आत्मा के रूप में 
विद्यमान है । 


अरविन्द यह कभी स्वीकार नही कर सकते कि 'मैटर' से ही 
मानसिकता का विकास हुआ है। वह 'मैटर” को अपने मूल रूप 
में एक अज्ञेय शक्ति मान लेते हैं और फिर उसे दैवी इच्छा (छ))) के 
रूप में स्वीकार कर लेते हैं और ७॥)) ब्रह्म की ही हो सकती है । इस 
प्रकार मेटर ब्रह्म की चिर शक्ति सिद्ध हो जाता है। यह है अरविन्द 
का प्रयन्न जो विज्ञान की गलत व्याख्या कर मेटर को अज्ञेय शक्ति 
स्वीकार कर, अकारण जड़ व चेतन के हेत की कल्पना कर, पुन. 


१ (७709) +॥67077679 ७76 0७76 06 ४06 79/प7७) 
ए070 « «* गिा8 77ए00ए68 ७ 76फज्ञन 007006790707 0 
7४परा९ 7 78 700 » 800700]688, 00)0प07658 0070096879- 
007 0६ 70शाह8 7060प 65, 06ए०0 6 ग्राणशते, रश्ोप९5 
ग्यात 60709) 88777]09708--006 प्रौध्राग७00)7५ 769) 0 
वएणीाहा। , 00 06 0.79४7ए ४) (ए७॥6065 2928]008 $0 ॥ 
प्रशमत6ए 80०070 00706060078., 60008 2976 (909०७ 0० 
797ए 50006 785 एछ/९७7 0070]657]7 07897860 , 
30०0७) 0ाध॥6४ 7र०]एवेंणह (प॥ शी050 098९5 ("००७ 
ग्रशा 78 ग्राए0ए०७१९ ) 600०7800प087658, 9पए790586 . घाते 
०]ए७४०079, 276 9)] 096 0076 38, शाप 0) 976 9)ए9७७६ 
॥ छ/00655 0 १6ए९॥०७४०ए शा्वे ्शा8० फगगष्ठाप8 
80॥69 8 76ए ॥770 ९ ७०४०, ९श८धाशजह ५ 08 
07056007, “००४7४ 7,9फ+8, 72६29 32, 


अरविन्द-दशन--समौक्षा (१) ११७ 





समाधान खोजता है और समाधान यह कि 'मेटर' अरह्म की चिर-शक्ति 
है श्रत जगत ब्रह्म की ही अभिव्यक्ति हैे। यह समाधान विज्ञान की 
गलत व्याख्या पर निर्भर हैं अतः स्वीकृत नहीं हो सकता । अब 
अरविन्द के इस वाक्य की निरथकता स्पष्ट हो जायगी -- 

3 छ6 885676 णाए एपः९ 876 छा0 8& 7९0१9770%&॥ 
प्र॥778]]0606 5ए95#0706 07 ९7029, 097)8 076 (0 
07 5800) 9॥0 #86 00067 77७, 006 776037690]6 ९४५ क्षा)) 
086 शीर्फ ० ना9]| 080067 080ए ४06 06 ९४९ पाए ०7 
करा ९, 

स्पष्ट हैं कि हम इश्वर की सत्ता का निषेध अवश्य कर सकते 
हैं क्योंकि जगत-जीव की व्याख्या के लिए इश्वर की कोई आवश्यकता 
नहीं है परन्तु “प्रकृति” ( 7760७: ) के स्वयं विकास का निषेध नहीं 
कर सकते | क्योंकि हम जानते हैं कि 'मेटर? का यांत्रिक तत्त्व वही 
मानते हैं जो विज्ञान की गलत व्याख्या करते हैं। 'मैटर' से वुद्धि, 
संवेदना, भावना, इच्छा, सकलप आदि सभी मानसिक गुणों का 
विकास हो सकता है और होता है क्योंकि हम जानते हैं कि “गुणा- 
त्मक परिवरतेन” एक कल्पित सत्य नहीं, यथार्थ सत्य है। अतः 'अर- 
ब्िन्दर ने विज्ञान की गलत व्याख्या कर जिस प्रकार विज्ञान को 
“अतिवादी” ठहराया है बह गलत है, वह फेवल अश्वर की सत्ता 
मिद्न झरने का प्रयत्न मात्र है । 

अरविन्द इस स्थिति में कह्देग कि यदि यह भी मान लिया 
जाय कि आत्मा नहीं है वह इच्छा, संकल्प, सवेदना, उद्देश्य भावना 
आदि का नाम है और वह मैंटर से ही विकसित हुई है तो भी एक 
और आत्मा की सिद्धि का जबरदस्त प्रमाण है-आंतरिक अनुभूति का । 
हमारा अत करण यह स्वीकार नहीं करता कि ईंश्वर-आत्मा नहीं 
हैं। अत भौतिकवादी अद्वे तवादियों की तरह भले ही “पदार्थ” को 
ही एक मात्र सत्ता सानकर उससे जड-जगव, जीवन और सन का 
विकास सममादे परन्तु सर्बदा के लिए यह समाधान स्वीकृत नहीं 
होगा । कुछ समय के लिए भले हो सतोष हो जाय, आगे चलकर 
जनता अवश्य इस भौतिकवादी समाधान से विद्रोह करेंगी और 
अपने इम्चर व आत्मा के विश्यास को जागृत करेगी । 
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चेतना को जड़-तत्त्व से विरोधी तत्त्व नही मानता | चेतना का अथथ 
है मानसिक शक्तियाँ--उद्देश्य संवेदना, सोचने की शक्ति, इच्छा, राग, 
बविराग आदि आदि । ये शक्तियाँ जड़ मेटर से कैसे उत्पन्न हो सकती 
हैं ? इस प्रकार का प्रश्न वे ढेतवादी ही करेंगे जो यह नही जानते कि 
विकास का अथ क्या है ? विकास का अथ है विकास में सर्वथा नूतन 
गुण का विकास सम्भव होना ।" इस नूतन गुण के विकास को अर- 
विन्द नही मानते | वे इसे कही बाहर से लाने का प्रस्ताव करते हैं 
ओर कहते, हैं कि वह गुण ( चेतना ) अज्ञेय ब्रह्म की इच्छा से ही 
पदार्थ के भीतर बन्द हो गया है और जो शआअात्मा के रूप में 
विद्यमान है । 


अरविन्द यह कभी स्वीकार नही कर सकते कि मेटर” से ही 
मानसिकता का विकास हुआ है। वह 'मैटर' को अपने मूल रूप 
में एक अज्ञेय शक्ति मान लेते हैं और फिर उसे दैवी इच्छा (क)))) के 
रूप मे स्वीकार कर लेते हैं और 7] ब्रह्म की ही हो सकती है। इस 
प्रकार मेटर ब्रह्म की चिर शक्ति सिद्ध हो जाता है | यह है अरविन्द 
का प्रयज्न जो विज्ञान की गलत व्याख्या कर मेटर को अज्ञेय शक्ति 
स्त्रीकार कर, अकारण जड व चेतन के हेत की कल्पना कर, पुन. 
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नूतन मानवता का जन्‍म होगा। सच्चा अध्यात्मवादी युग तभी 
आएगा जब न जगत की सत्ता व भौतिक उन्नति का निपेष होगा 
ओर न इशर-आत्मा का ही निषेध होगा । यह भविष्य-कथन सच्चा 
सिद्ध होगा। अरविन्द को इस पर विश्वास है। अनुभव इसका 
प्रमाण है ।' 

मैंने आध्यात्मिक अनुमव के पीछे अन्धविश्वास, अवैज्ञानिक 
चिन्तन, धार्मिक संस्कार आदि कारण बवाए है और यह निश्चित है 
ऐसा कोई भविष्य नहीं होगा जब विज्ञान को एफ ओर रखकर केवल 
वैयक्तिक अनुभव से बुद्धि विरोधी कल्पित सत्यों को स्वीकार कर 
लिया जाय । 


योगी अरिबिन्द आन्‍न्तरिक अदुभूति के आधार पर ही कहते 
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तात्पय यह कि आन्तरिक अनुभवों से हम एसे आध्यात्मिक 
पदार्थों से परिचय प्राप्त करते हैं जो महुण्य की शक्तियों को सीमित 
कर देने वाले भौतिकवादी अन्ध-विश्वासों का निषेध कर देते हैं. और 
साथ ही इन्द्रियों से स्वेधा परे आध्यात्मिक सत्ताओं की सिद्धि भी 
मानवीय चेतना द्वारा सिद्ध हो जाती है । 

पाठक देखे कि किस प्रकार अरबिन्द धध्यात्मवाद द्वारा 
भौतिकवाद अर्थात्‌ विज्ञान को अन्ध-विश्वास सिद्ध करना चाहते है । 
प्रमाण क्या है ? 

यही नहीं विज्ञान में विश्वास करने वालों को मेघावी अरविन्द 
अपरिपक्व बुद्धि चाले भी मानते हैं, मानना ही चाहिए, “जो मेरी बात 

) देखिये भागवत्त जीवन! पृष्ठ १२। 
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मतलब यह कि भौतिकवादी विचार-शक्ति के विकास में बाधक 
है। वे शकाओं को समाप्त कर देने के लिए “पदार्थ” द्वारा ही सारी 
शक्तियों के विकास को मानकर, मनुष्य के भीतर से उठने वाली 
जिज्ञासा को उबा उठेते हैं किन्तु यह दमन स्वेद्रा के लिए सम्भव 
नही है । 

अरविन्द के लिए समन्वय के नाम पर ईश्वर व आत्मा की 
सिद्धि ही जिज्ञासा का सच्चा उत्तर है, चाहे भले ही उस समन्वय! से 
मानवीय बुद्धि को सन्तोष न मिले | परन्तु उसके लिए भी उत्तर अर- 
विन्द के पास है | यदि विज्ञान का समाधान आपको सन्तोषजनसक 
लगता है. तो अरबिन्द कहेंगे आप की बुद्धि अशुद्ध है। शुद्ध बुद्धि से 
इश्वर जाना जा सकता है| तात्पय यह कि भौतिकवादियों के उत्तरों 
के प्रति जब आपके मनमे असन्तोप जाग्रत हो तब तो अरबिन्द कहेगे 
कि आपके मन मे शुद्ध बुद्धि जागृत हो रही है और जब अध्यात्म 
घादियों के उत्तरों से आपके समन में असनन्‍्तोष जाग्ृत हो और वेज्षा- 
निक समाधान की खोज मे विज्ञान की व्याख्या को स्वीकार फरें तो 
अरविन्द कहेगे कि आपमें अशुद्धि बुद्धि काये कर रही है। समन्वय- 
वाद का यह प्रयत्न कितना महान ओर तक सद्भत है | 

अरविन्द योगी थे, अत तक को छोड़ कर बह ऋपील करते हैं 
कि चलो यह भी अच्छा है कि भौतिकबादी व जगत की सत्ता को 
न मानने वाले कोरे आदर्शवादी अतिबादी प्रयोगों को कश्ते रहे 
क्योंकि इस प्रकार के प्रयत्न सदा तो चल नही सकते, अन्तत, उन्हें 
समन्वय की खोज करनी होगी और उनकी बात माननी होगी 
क्योंकि तक को एक ओर रख कर जब मलुप्य अनुभव पर विश्वास 
करेगा तब स्वत इखर-आत्मा की सिद्धि सम्भव हो जायमी और तभी 
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अरविन्द कहते हैं कि आध्यात्मिक ज्ञान के विकास के लिए 
पार्थिय जोचन को आधार बनाकर चलना चाहिए। मुख्डक उपनि- 
पदू में भी कहा गया है--पदभ्याम्‌ प्थिवी | परन्तु प्रथ्वी व पार्थिव 
जगत तो आपके लिए खड़े होने भर को है, आपको देखना तो 
आकाश को ही ओर है और गगन-विहार ही आप क 
दर्शन का इद्देश्य है। क्‍या उसको शुद्ध घुद्धि का प्रतिफल 
मानकर तथा पार्थिव संघर्ष--जनता के जीवन-मरण के परभो-- 
से पलायन कर आप शंकराचाये, नागाजुन आदि की पर- 
म्परा में नही जा बैठते | क्या आपके कल्पित दशन का प्रयोग बर्गे- 
हिंतों की रक्षा का साधन नहीं बनता ? यद्यपि आप पुकार यही 
मचाते हैं कि हम तो भौतिकवाद को भी स्वीकार करते हैं। आपकी 
यह स्परीकृति क्‍या अस्बीकृति का वहाना मात्र नहीं है ? आपकी च्ष्टि 
को अशुद्ध-बुद्धिवादी, वैज्ञानिक भौतिकवाद के विश्वासी उद्देश्य 
को भली प्रकार सममते हैं। अध्यात्मवाद अब तक जिस प्रकार 
जनता के प्रश्नों को टालता रहा, उस प्रकार अब वह नही टाल सकता । 
उसका विक्वत स्वरूप स्पष्ट हो चुका है। चुद्धि सदा अंघ-विश्वास 
के विरुद्ध विद्रोह करती रही और सदा अघ्यात्मवादियों ने 'मअन्ध- 
विश्वास की रक्षा का प्रयत्न किया । अत' आज़ अरविन्द की चुनौती 
को विज्ञान स्वीकार करता हैं और उसकी कल्पनाओं को विज्ञान 
स्वीकार नही कर सकता । 
इश्वर की सिद्धि का एक और प्रमाण अरविन्द यह देते हैं ( जो 
उनका सतब्रसे वडा प्रमाण माना जाता है ) कि इश्वर बुद्धि से गम्य॑ 
नहीं है । भोतिकवादी बुद्धि से उसे समझाने का प्रयत्न करते हैं जो 
असम्भव है। अतः उसे अर्न्चेतना (:0007009) से समझना चाहिए । 
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नही मानता वह मूर्ख है?” इस सिद्धान्त को यदि अरविन्द स्वीकार न 
करें तो उनका दशन कौन स्वीकार करे ? 
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तात्पय यह है कि भौतिकवाद को इस रूप में स्वीकार कर 
लेना चाहिए कि हम उप्त आध्यात्मिक सत्ता के प्रमाण व अनुभव के 
क्षेत्र में जिप्तके द्वार अब खुल रहे हैं, तमी उतर सकते थे जब कि कच्ची 
बुद्धि वाले लोगों के द्वारा ( स्पष्ट जड्बादी दर्शन के द्वारा ) मनुष्य की 
बुद्धि ; एड करी जाती । अत बैजानिक जड़वाद के अभ्यास से 
हमारी बुद्धि ट्र एड होकर अब बडी शीघ्रता से आन्तरिक रहस्यो की 
ओर उन्मुख हो रही है । 

यदि इसी का नाम समन्वय है तो माक्सवाद के विरुद्ध जाग- 
रूक प्रचार और आपके समन्व्रयबाद में क्‍या अन्तर है ? जो लोग 
समभने हैं कि अरविन्द और साथ ही पन्‍त जी समन्वयवादी है, उन्हे 
देययना चाहिये कि सिद्धान्तत ये विचारक वस्तुतः माक्सवाद-विरोधी 
प्रचारक मात्र हैं । ये विज्ञान को अपरिपक्व बुद्धि का प्रतिफल कहते हैं 
जो एक प्रामाणिक ज्ञान है और रहस्यवादी युग के आगमन में 
विद्यास प्रकट कर, उसका साहित्य द्वारा प्रचार कर चैन्नानिक दृष्टि- 
कोण के विरुद्ध जिहाठ बोल रहे हैं | ये केवल कला-काव्य-साहित्य-ढ्शेन, 
व्याख्यान ओर अध्यापन का एकमात्र उद्देश्य यह मानते हैं कि आन्तरिक 
अनिश्चित, अग्रामाणित वेयक्तिक अज्ुभवों को सच्चा मान लिया जाय 
ओर विज्ञान द्वारा प्राप्त ज्ञान के स्थान पर उन योग साधनाओं का 
प्रचार हो, जो कभी भी सामाजिक नहीं हो सकी और न जिनका 
सामाजोकरण सम्भव है । 
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गांधीजी के सम्मुख स्वतन्त्रता के आन्द्रोलन के समय सशत्न क्रान्ति के 
प्रोग्राम रखे जाते थे तो वक्ता ताकिक पद्धति का प्रयोग कर, इतिहास 
से प्रमाण उद्घृत कर अपने पत्त को विद्वत्तापृर्वक पुष्ठ करते थे किन्तु 
गांधी अन्तर्चेतना के बल पर उत्तर उँते, नहीं, उश्वर ही देश को 
आज़ाद करा देगा, अँगरेज शत्रु नही हैं, भटके हुए साथी हैं, अहिंसा 
ही हमारा अद्न होना चाहिए | यह निर्णय था अन्तर्चेतनावादी गांधी 
का, परन्तु क्या गांधीजो का यह ज्ञान रहस्यवाद था, नहीं, वह 
अराजकतावाहियों से अधिक तकंयुक्त था। सबल साम्राज्यवादी के 
सम्मुख निरवेल, अन्धविश्वासों से पीडित जनता का सट्डप॑ सशम्त्र रूप 
से न चल सकेगा । अन' गांधी के अन्‍्तर्चेतनात्मक ज्ञान के नीचे परि- 
स्थिति का यथार्थ अध्ययन व जनता की शक्ति का परिचय छिपा रहता 
था इसीलिये उससे सफलता मिलती थी | इसका अर्थ यह नही होगा 
कि वास्तविक परिस्थिति के विश्लेपण के विना अन्तर्चेतता के वल पर 
$ व्यक्ति वैज्ञानिक निर्णय दे सकता है। अत' अन्तर्चेतनात्मक ज्ञान 
भी सापेक्ष ज्ञान हैँ, उससे निरपेक्ष निर्णय नहीं हो सकते | 
आलोचक कला के स्वरुप से परिचित होकर ही, कला-कृति 
पर वैज्ञानिक निर्णय दे सकता हैँ । शिक्षक शिक्षात्रिवियों से परिचित 
फरा कर भी आन्तरिक सूम-बूम के प्रयोग पर बल देता हैं क्‍योंकि 
नियम तो अनेक हे इनमे से कौनसा नियम कहाँ लगेगा, कितनी 
सीसा तक उसका प्रयोग होगा यह सब बुद्धि पर निर्भर हें। जो 
थान्त्रिक ढद् से नही सोचते, देश, काल, पात्र का ध्यान रखते हे, 
उन्हें ही अन्तर्चननात्मक ज्ञानी कहा जाता है। परन्तु इससे यह केसे 
सिद्ध हुआ कि बस्तुत- बुद्धि के ऐसे दो प्रथक-प्रथक विभाजन है ? था 
अन्‍्तर्चेतना से निरपेज्ष ब्रह्म का लान हो सक्तता है, ताकिक चुद्धि से 
नही हो सकता | अत अरविन्द व क्रोसे जेसे विचारक अ्न्‍्तर्चेतना- 
बाद का प्रचार कर अपने धर्म की रक्षा भले ही करले परन्तु उससे 
फिसी ऐसी मानवीय शक्ति का पता नहीं चलता जिससे हम हठेश- 
काल, रहित निरपेज्ञ सत्ताओ की सिद्धि कर सके | हाँ, अन्तश्वेतना के 
नाम पर कल्पना के पद्धो पर बेठकर एक ऐसे मानसिक वातावरण 
की सृष्ठि अवश्य कर सकते है जिसमे बठक्र जीवन की कठुता से बच 
छर आद्यानन्द का सुख 'अनुभव करते रहें और सममते रहे कि यही 
ज्ोपषन का उच्च उहेश्य हैं। बस्तुत, 'भरबिन्द-दशन में थार्मिकों सी 
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अथ्थात्‌ अवाज्रमनसगोंचर ब्रह्म अंतर्चेतना के द्वारा समझा 
जा सकता है। प्रसिद्द सौन्दर्य-शास््री क्रोसे ने मानवीय ज्ञान को दो 
भागों में बाँटदा था-(१) ताकिक ज्ञान, ([0809) 70 ज्ञ ०१४०), (२)- 
अतर्चेतनात्मक ज्ञान (06079ए6 [रा0फ]००१४०) | अरविन्द तो सामा- 
न्‍्य जीवन से बुद्धि से काये चलाना सम्भव मान लेते है परन्तु क्रोसे ने 
सामान्य व्यावहारिक जीवन में भी अंतर्चतनात्मक ज्ञान की अनिवा- 
येता पर जोर दिया और बतलाया कि एक राजनीतिन्न सूक्ष्म तक-पद्धति 
अपनाने वाले विचारक में दोष दिखाता है कि वह वास्तविक दशाओं से 
अपरिचित है, एक शिक्षक शिष्यों म अर्चेतनात्मक ज्ञान की अनिवार्थता 
के विकास पर जोर देता है, एक समालोचक सूक्ष्म सिद्धान्तों को एक 
ओर रखकर इसी ज्ञान की ओर ध्यान खीचता है और कला के निर्णय 
मे अंतर्वेतनात्मक ज्ञान को ही मुख्य मानता है, व्यावहारिक व्यक्ति 
तक पर नहीं आतरिक सूक पर ही जीवित रहने के लिए कहता है-- 


वा एणाशब्या तितेड एक पशाशी 06 808607907 
76880767, ७)॥० 78 ज्ञ]070फ0 9 ]ए76)ए ]या05)९१86 0 9०४४५) 
0070070078, 008 9609880806 78808 प[ए0070 06 76068809 
०६ 46ए78९॥०079708 ४08 एरापरा7ए8 4980प0ए 70 06 एप, 
90660076 8४९7एफशफए8 88९, 906 600 ॥7 ]00878 9» ए०फे 
0 शाह 79768 ५ 9 ])076 0स ॥070प07 00 ४९6 88706 #6079५ 
97 9809#79806078, 87006 $0 ]ए686 ४ 99 887806 37770070 
७70 0५9 769807 7 


जिस आन्तरिक सूक-बूक की व्यावहारिक जीवन में आव- 
श्यकता पढती है, वह वस्तु व व्यवहार पर निर्भर होती है, आकाश 
से उत्पन्न होकर आकाश की ओर नही ले जाती, इसे क्रोसे महोदय 
भूल जाते हैं | इसका अर्थ यह नहीं है कि अन्तर्चेतनात्मक ज्ञान ( जो 
दूरदर्शिता प्राप्त तथ्यों के आवार पर भविष्य कथन, सूकबूक आदि 
के रूप में प्रकट होता है) के नीचे बुद्धि का अश नहीं 
रहता, वह बुद्धि का दी एक कार्य है, चिन्तन-शक्ति का एक रूप मात्र, 
उसमें तक व अन्तर्चेतना के सबंधा प्रथक विभाजन नहीं है। जब 
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गाधीजी के सम्मुख स्वतन्त्रता के आन्दोलन के समय सशब्र क्रान्ति के 
प्रोत्राम रखे जाते थे तो बक्ता तार्किक पद्धति का प्रयोग कर, इतिहास 
से प्रमाण डदधृत कर अपने पक्ष को विद्धत्तापूवक पुष्ट करते थे किन्तु 
गांधी अन्तर्चेतना के चल पर उत्तर देते, नहीं, डर ही देश को 
आजाद करा देगा, अँगरेज शत्रु नही हैं, भटके हुए साथी हैं, 'अद्दिसा 
ही हमारा अख्र होना चाहिए। यह निर्णय था अन्तर्चेतनावादी गांधी 
का, परन्तु कया गांधीजो का यह ज्ञान रहस्थवाद था, नहीं, वह 
अराजकताबाडियों से अधिक तकंयुक्त था। सब्ल साम्राज्यवादी के 
सम्मुख निव्रल, अन्यविश्वा्सों से पीडित जनता का सट्प सशत्र रुप 
से न चल सकेगा | अन गांधी के अन्तर्चेतनात्मक ज्ञान के नीचे परि- 
स्थिति का ययार्थ अ्रध्ययन व जनता की शक्ति का परिचय छिपा रहता 
था इसीलिये उससे सफलता मिलती थी । इसका अर्थ यह नहीं होगा 
कि वास्तविक परिस्थिति के विश्लेषण के बिना अन्तर्चेतना के बल पर 
कोड व्यक्ति बैज्वानिक निर्णय दे सकता है । अत' अनन्‍्तर्चेतनात्मक ज्ञान 
भी सापेक्ष ज्ञान हैँ, उससे निरपेक्त निर्णय नही हो सकते। 
आलोचक कला के स्वरूप से परिचित होकर हीं, कला-कृति 
पर वैज्ञानिक निर्णय दे सकता हैं | शिक्षक शिक्षाविधियों से परिचित 
फरा कर भी आन्तरिक सूझ-बूक के प्रयोग पर वल् देता हैं क्‍योंकि 
निय्रम तो अनेक है इनमे से कौनसा नियम कहाँ लगेगा, कितनी 
सीमा तक उसका प्रयोग होगा यह सब चुद्धि पर निर्भर हैं। जो 
यान्त्रिक ढद्भ से नहीं सोचते, देश, काल, पात्र का ध्यान रखते है 
उन्हें ही अन्तर्वेतनात्मक ज्ञानी कहा जाता है| परन्त इससे यह वे से 
सिद्ध हुआ कि बस्तुत बुद्धि के ऐसे दो प्रथक-प्रथक विभाजन है ? या 
अन्तर्वेतना से निरपेन त्रह्म का घान हा सक्न्ता है, ताकिंक बुद्धि से 
नही हो सकता । अत' अरविन्द व क्रोसे जेंसे विचारक श्रन्तर्चेतना- 
बाद का प्रचार कर अपने घर्म की रक्षा भले ही करलें परन्तु इससे 
किसी ऐसी मानवीय शक्ति का पता नहीं चलता जिससे हम देश- 
काल, रहित निरपेक्न मत्ताओ की सिद्धि कर सके | हाँ, अन्तश्वेतना के 
नास पर कल्पना के पद्दो पर वेठकर एक ऐसे मानसिक वातावरण 
फी सृट्ठि अवश्य कर सकते हैं जिसमे वंठकर जीवन की कदता से बच 
कर अश्यानन्द का सुर अनुभव करते रहें श्लीर समझते रहे कि यही 
ज्ञोवन का उच्च उहेंश्य हैं। बस्तुत अरविन्द-दशन में धार्मिकों सी 
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कल्पना को सन्तुष्ट करने का वैज्ञानिक प्रयत्न किया गया है । 


अरविन्द इसी सापेक्ष अन्तर्चेतना को निरपेज्ष समझ कर 
विज्ञान की मनमानी व्याख्या कर कहते हैं कि विज्ञान की गति वैदिक 
अद्वेतवाद की ओर आ रही है। साथ ही दुर्जन-तोष-न्याय का 
प्रयोग कर कहते हैं कि यदि यद्द चेतना व पदार्थ का ह्ेत भी सान 
लिया जाय तो भी अद्वे तवाद की स्थापना में कोइ बाधा नहीं पड़ती 
क्योंकि 'मेटर इन्द्रियों के लिए अस्तित्त्व रहित पदाथे है और साख्य- 
दशेन के प्रधान तत्त्व (प्रकृति) की तरह केवल विचार का विषय है ।* 

पाठक देख चुके हैँ कि चेतना व पदार्थ का द्वेत पदार्थ को न 
सममलने के कारण उत्पन्न होता है परन्तु अरविन्द इस रूप में अक्वौत 
को नही मानते। वे तो अतिवाद की कल्पना इस प्रकार कर लेते हैं कि 
एक चेतना को नहीं मानता ( विज्ञान ) दूसरा जड़-तत्त्व को 
नही मानता ( मायावाद आदि दुशेन )। स्पष्ट है कि इस प्रकार 
पदार्थ की गलत व्याख्या की गई है । साथ ही अरबिन्द 
यह भी कहते हैं कि चूंकि पदार्थ इन्द्रियों से परे एक सूक्ष्म अशेय 
शक्ति है और इश्वर भी एक अज्ञेय शक्ति है, तव पदाथे को ईश्वर की 
दी शक्ति क्यों नही मान लेते | शिव व शक्ति के रूप मे शात्रों में 
ईश्वर व प्रकृति का वर्णन भी किया गया है। परन्तु सबसे बड़ी कठिनाई 
तो यह है कि पदार्थ इन्द्रियों से न दिखाई पड़ने पर एक रहस्यात्मक 
अलेय पदार्थ नही है क्योंकि उसकी गति व विकास को हम स्पष्ट 
प्रयोगों के द्वारा देख सकते हैं, विज्ञान ने यह हमे बताया है। अत 
पदार्थ को ईश्वर की शक्ति मानने का प्रश्न ही नही उत्पन्न होता |९ 


१ 08667 758 8 #ीाहु 707-6580876 $0 66 80868 
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२ पदार्थ! के आधार पर मौतिकवादियों की व्याख्याश्रों मे 

ईश्वरादि याह्य शक्तियों की श्रावश्यकता नहीं पड़ती | जगत ब्रह्म की माया 

था दूघ से विक्वत ठद्दी को तरह अ्रभिव्यक्ति नहीं ह॑ं | बल्कि जगत में एक 

प्रक्रिय (9708258) दिलाई पड़ती है | जगत के विकास को विज्ञान सम- 

साने से पूर्य समर्थ हें । श्रतः इस बिकास-प्रक्रिया नो ममक लेने पर ईश्वरादि 
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परन्तु इससे अरबिन्द को कोई तात्पर्य नहीं | उनका उद्देश्य है जगत की 
सत्ता मानते हुए इश्वर-आत्मा की सिद्धि, वैदिक ऋषियों की गवाही 
पर वे कहते हं--)89866607 6>07९85९४ 75९॥ ९एशपरपए 85 
3 0ा्रपोक्रकीतत 0 8076 प्राशा0एा शि०07०8, ॥0०9, 600, 
#26 $ ७ प्राक्ि0760 77ए56087ए, 008775 60 76४88] ॥680|६ 
86 &प 005ठ776. 0ह९8ए ० इशपाञ्रणर7, गयए775076व व॥ 
४8 778/8779) [07० छाते ए)ी०7 6 वैश्वााह8 7870- 
72706 38 0पा8१ै छा) 8065 ए5 ह8 50788 098 हपो६ 086- 
४887 ॥86 बरतें ॥र86687 , 7॥6 758 0700 6 60 8097088 ध&# 
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अरविन्द के सस्पूर्ण दर्शन का आधार पदार्थ की गलत व्याख्या 
पर निर्भर है। यदि पदढाय एक अज्नेय शक्ति है तो ज़ीवन-शक्ति भी 
एक रहस्थात्मक शक्ति है. जो जड़ पदार्थों के बन्‍्धन में अवस्थित है । 
जीवन-शक्ति व जड-तत्त्व के बीच वस्तुतः कोइ विभाजक शद्धला नदी 


आअि-++ 


की कल्पना व्यर्थ हो जाती है। पदार्थः मूलरूप में शक्ति है त्रिजली की लट्टर 
की तरह, गतिमात्र | यह मूल शरक्ति।ब्रह्म की इच्छा श्राटि न द्दोकर ऐसी 
बम्पू है जिसके नियर्मो का पता वेश निर्कों ने लगा लिया है जो एक श्रन्नोय 
पढार्थ नहीं है। पदार्थ की विकास-प्रक्रिया में अनेक वस्तु" उत्पन्न होती ईं, 
गुणणात्मक परिवर्तन फे कारण ही हमें चिन्तन शक्ति प्रात हुई है। श्रतः इस 
चेनना को पदार्थ से विकसित मानना चाहिये | चेतना का प्रत्येक रूप गति- 
बात पदार्थ का विशिष्ट विकसित रूप है ) परन्तु चेतना को पढार्थ से विह़सित 
इस रूप में न मानकर पदार्थ! ८ गति ८ शक्ति को श्ररविन्द ब्रह्म की इच्छा 
बयाने लगते हें | यद सहसा मौतिक पदार्थ से कृदकर आध्यात्मिक? तत्त्व पर 
पंच घाने फी प्रग्नति के कारण ही है| अ्रतः अ्रधिन्द्र का दर्शन याद नहीं 
दो सकता | 
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है परन्तु अज्ञान के कारण हम उसे अलग-अलग मानते हैं किन्तु ज्ञान 
की दृष्टि से देखने पर मेटर, लाइफ व माइड तीनों एक हो शक्ति के 
तीन रुप हैं, यह स्पष्ट हो जाता है। वैदिक ऋषि भी यही कहते हैं । 
कितनी वैज्ञानिक खोज है ? समन्वय की केसी चातुय से युक्त स्थापना 
की गई है जबकि इस स्थापना का आधार ही-पढार्थ एक अज्ञेय अती- 
निद्रिय पदार्थ है-गलत है | जब पदाथ एक ज्ञेय पदार्थ है, उसके विकास 
की प्रक्रिया से जब हम परिचित हैं, हम जानते हैं कि जीवन-शक्ति 
व मन पदाथ के गुणात्मक परिवतेन मात्र हैं, तब यह प्रश्न ही नही 
उठता कि वेदिक ऋषियों की गयाही प्रमाणित करने के प्रयक्ष में हम 
यह सान बैठे कि पदार्थ, जीवन और मन एक ही शक्ति (त्रह्म) के तीन 
रूप हैं । इसलिये हमने अरबिन्दर को रहस्यथवादी कहा है, दाशतिक 
नही । यहाँ तर्क नही, दुराग्रहों व पूबराग्रहों का कोलाहुल अधिक हे । 

अरा।वन्द फिर कहते है कि जब एक ही शक्ति के पदार्थ, जीवन 
व सन तीन रुप हैं. तो पढाथ से मन की उत्पत्ति हुई, यह गलत हे, 
क्योंकि जो शक्ति जगत का निर्माण करती है. बह इच्छा हो सकती 
है और इच्छा केवल चेतना ही हो सकती है जो स्वय अपने 
को कार्य ब परिणाम के लिए प्रयुक्त करती है |" 

अरविन्द कहते हैँ कि भौतिकवादी जल्दवाज व सुविधावादी 
दाशनिक हैं परन्तु स्वय वह्‌ क्या करते हैं? यहाँ कई असजक्भतियाँ 
दर्शनीय हैं-- 

१--पढार्थ अल्लेय पदार्थ नही है वह सूक्ष्म पढा्थ होने पर भी 
पदाथ ही रहता है, एक शक्ति मात्र जिसके अपने नियम हैं । 

२-नयह शक्ति “इच्छा”? कभी नहीं कहला सकती क्योंकि 
हाइड्रोजन + आक्सीजन>जल, इस प्रक्रिया में गेस स्वत सचालित 
नियम के अनुसार कार्य करनी है | कोई विशेष इच्छा यहाँ छिपी हई 
नहीं है। प्रकृति के सारे कार्य इसी प्रकार चल रहे हैं । 
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४--जब पदार्थ की शक्ति इच्छा नहा हैं तव वह चेतन भी नहीं 
हो सकती | परत किसी इच्छा-बुक्त श्रह्म की कल्पना इस जगत के पीछ 
करना अम्बाभाविक है । 

अरबिन्द इतने से ही सन्‍्तोप न कर फिर समाधान खोजते हैं कि- 

१--इच्छा>-चेतन शक्तिज्न्नह्म का काये व परिणाम यही 
हो सऊता हैँ कि वह आकार के रूप में ( ज़गन के रूप मे ) अपना 
विकास करे | 

२-मनुप्य के मन में अवस्थित इच्छा का उद्देश्य यही हो सकता 
हैँ कि वह अन्तर-स्थित इच्छा-शक्ति के ऊपर पड़े बन्धनों को तोड दे । 
ज्ञान की सीमा का तिस्तार करे, जब कि विज्ञान स्वय मृत्यु पर 
विजय के स्वप्न देखता हैँ, तो क्‍यों न मनुष्य अन्त करण स्थित चेतना 
को मुक्त कर इसी जीवन में अमरता का आनन्द उठाए ।* 

उपयु क्त दोनों समाधान गलत है | क्योंकि-- 

१--तह्म अन्ततः क्‍यों जगन का आकार धारण करता है ? यदि 
कहो वह सर्वतोकाम है, उसकी इच्छाए उसी में पूर्ण है, तो यह उत्तर 
असन्तोपष जनक है । यदि कहो लीला के लिए तो यह 'लीलावाद! उप्तर 
नहीं, मन समझाने का प्रयत्र है और एसे प्रयत्न आद्शवादियों ने बहुत 
किए हैं अत. यह गलत है कि त्रह्म किसी इच्छा से जगत के रूपमे परिवर्तित 
हो सकता हूँ | इससे अच्छा उत्तर ता शहूराचाये ही दे हैं जो केबल 
णकसत्ता को मानते है । कार्य-कारण बाद को मानने से अनक कठि 
नाइयो उपस्थित होती हैं, शझ्वर ने यह दिखाया हैँ। अतः सृष्ठि का 
निषेध करके ही ब्रह्म की सत्ता सिद्द हो सकती है। अरविन्द दोनों 
को मानना चाहते है। अत. उन्हे विज्ञान की व्याख्या को तोंइना- 
मरोउना पड़ा € । इसीलिए उनका जहा काये व परिणास का विपय 
चनता है ओर साथ ही वह्म को इन सबसे ऊपर भी कहा गया है | 

२-मनुष्य के मन में इच्छा (५७!) का अथ ज्ञान की प्यास, 
फझ्ानन्द की प्रामि, जीवन-रक्षा आदि पवष्य है पर वह ज्ञान अनन व 
निरपेज् नहीं हैं| विज्ञान यत्रि मृत्यु को जीतने का प्रयत्न करता है तो 
उसका प्रयत्न स्पष्ट व प्रयोगात्मक पद्धति पर निर्भर करता हैं जबकि 
रहस्यवातियों के प्रयत्र अनिश्चि व असामाजिक पदति पर निर्भर 
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होते हैं और फिर यदि योग-साधना द्वारा शरीर का तेज़ बढ़ता है, 
बुद्धि व स्मरण शक्ति बढ़ती है, यदि प्राणायाम आदि से जीवन शक्ति 
बढ़ती है तो इसमें ईश्वर की मान्यता की कोई आवश्यकता नहीं प्रतीद 
होती । योगी ईश्वरवादी भी हो, यह भारतवर्ष में कमी अनिवार्य नहीं 
रहा। इंश्वर की भावना के विकास के पूबे भी यहाँ योग था, यह्‌ 
इतिहास से प्रमाणित हो चुका है। मनुष्य निम्।ित रूप से यौगिक- 
क्रियाओं से आसन, प्राणायामादि से स्वास्थ्य लाभ कर सकता है, 
परन्तु इससे ईश्वर का कोई सम्बन्ध प्रतीत नही होता । 

अरविन्द भौतिकवाद की प्रशंसा करते हुए कहते हैं कि चूँफि 
इंश्वर अन्तर्चतना का विषय है और भौतिकवादी इन्द्रियों तक ही अपने 
ज्ञान को सीमित रखना चाहते है | अत भौतिकवादी थुग में कभी भी 
अतर्चेवनात्मक ज्ञान के विकास की सम्भावना नहीं है, ऐसा कहा जा 
सकता है| परन्तु भौतिकवादी ज्ञान की प्यास रखते हैं अत उन्हे वे 
इन्द्रियों तक रोक ही नहीं सकते। स्थय नवीन युगों में भौतिकयाद 
अतीन्द्रिय सत्ता की खोज के लिए अतर्वेतना को स्वीकार कर लेगा ।" 
इस भविष्यवाणी के सिद्ध होने में न जाने क्‍यों देर हो रही है ? 

पूत्रीप्रहृधादी आदर्शवादी दाशेनिकों की भाँति अरविन्द 
को भी अपने पृ्वाप्नहद--त्रह्म और जगत की सत्ता सिद्ध करनी थी | 
अत. व विभाजन व सोपान के सिद्धान्तों द्वारा इस प्रतिज्ञा को पूर्ण 
करते है | इसीलिए उनमें अंतर्बिरोध व असंगतियों की भीड खडी हो 
जाती है । ब्रह्म-इश्वरादि के सम्बन्ध में यदि कोई प्रश्न करे कि क्या मान- 
वीय बुद्धि सर्वथा निरपेक्ष तत्व को समभाने में असम है ? तो अर- 
विन्द्‌ उत्तर ढेंगे कि यह अयोग्यता है अवश्य, परन्तु है यह अशुद्ध बुद्धि 
([779076 9७७४०7) की, शुद्ध चुद्धि की नही । अरबिन्द के अनु- 
सार विज्ञान के ज्षेत्र में जो प्रयोग होते हैं वे अशुद्ध-बुद्धि द्वारा होते हैं । 
अतः वे एक सीमित क्षेत्र तक ही कार्य कर सकते है परन्तु शुद्ध :बुद्धि 
निरपेक्ष पदाथ का भी ज्ञान प्राप्त कर सकती है। इसीलिए “बुद्धि प्राह्मम_ 
अतीन्द्रियम! कहा गया है अथात्‌ ब्रह्म इन्द्रयों से नही, बुद्धि से ग्राह्म 
है। सांसारिक कार्यों में, विज्ञान के प्रयोगों मे।जिस बुद्धि ्वारा/कार्य 
होता है, वह अशुद्ध है । वह समग्र दृष्टि से विचार नहीं कर सकती | 
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बह वस्तुओं का विश्लेपण करती है, परन्तु संश्लेपणात्मक दृष्टि से विचार 
न कर सकने के कारण त्रह्म आदि की सत्ता के सम्बन्ध मे वह असम 
हो जानी है परन्तु शुद्व बुद्धि इस इन्द्रिय-ज्ञान की विविधिता व खंढता 
के नीचे रहने वाली एकता व अखंडता को सख्वोज लेती हैँ। अत प्मरविन्द 
कहते हैं ,--|॥6७ 60779स्‍९0९ ए४७ 0 छ9प7708 788807  छाआ25 ६5 
॥79]]79 #077 90ए8698) $0 & 776680॥) 5709] 50956080. 

अरविन्द के अनुसार शुद्ध चुद्धि निरपेक्ष ज्ञान है यद्यपि इसका 
आधार सापेक्ष जगत ही है | यह अंतर्विरोध है । मनुष्य की शुद्ध चुद्धि 
यददि निरपेक्त हैं तो योगियों को, जिनमे शुद्ध बुद्धि सबंधा जागृत 
रहती है उन सारे तथ्यों से परिचित होना चाहिए जिनके लिए प्रयोग 
शालाशओों में वेज्ञानिक वर्षों पसीना वहाते हैं, या शुद्ध बुद्धि व अशुद्ध 
बुद्धि के कार्य इतने अलग-अलग हैं कि शुद्ध बुद्धि वाले योगी द्वारा अशुद्ध 
बुद्धि से होने वाले कार्या को करना ही नही चाहते | परन्तु अरबिन्द 
तो समन्वयवादी हैं, वे निपेववादी नहीं हैं । अत' योगियो को योग- 
शक्ति के चमत्कार का प्रयोग चिन्नान के ज्ञेत्र म करना चाहिए या योगी 
केबल कल्पना की दुनियाँ में रमण को ही शुद्ध बुद्धि का कार्य मानते 
हैं। स्पट्ट है कि शुद्ध वृद्धि या अशुद्व चुद्धि जैसे विभाजन स्वीकृत नहीं 
हो सकते, शुद्ध बुद्धि भी सापेच्य रूप से ही कारये करती है । 

परन्तु शुद्ध बुद्धि से भी अरबिन्द का कार्य नहीं चलता क्योंकि 
वे स्वय प्रश्न उठाते हैं कि द्ाशेनिक पदार्थ ( इंश्वरादि ) केवल शुद्ध चुद्धि 
के विपय हैं, परन्तु हमारी प्रकृति इन्द्रियों के द्वारा पदार्थ को देखती 
है। वह आध्यात्मिक पदार्थों को विचार (7009 ) व तथ्य ( [006 ) 
दो रूपों में देखती है । अत जब तक आध्यात्मिक पदार्थ हमारे अनु 
भव नहीं वन जाते तव तक वे हमारी प्रकृति के अद्ध नहीं वन सकते । 
इसलिए इस अनुभव? के लिए हमे किसी धन्य शक्ति की आवश्यकता है 
बह शक्ति क्‍या है ? अन्तर्चेतना (:08प//07) | इसका प्रमाण क्या है ? 

प्रमाण यह हैं कि हमारे काय मिश्रित व निरपेज्ञ दो प्रफार दे 
कार्यों में विभाजित हैं (पुनः विभाजन )। मिश्रित कार्यों को मन 
इन्द्रियों के माध्यम से करता हैं. परन्तु निरपेन्ष था स्वतन्त्र कार्चो फो 
शकात्मक अनुभूति से अन्तर्चेतना द्वारा करता है यथा हम 'अपने मनो- 
भावों आदि से णरिचित होते हैं| "में #,|मरी_सत्ता है” ऐसे अनुभव 
यन्तर्चेतना द्वारा द्वोते हैं| इनमें उन्द्रिय-नान को माध्यस बिना वनाए 
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हुये ही अन्तरात्मा अनुभव कर लेता है | इसे अरविन्द |४70फ]0086 
४५ 7667009 कहते हैं । इसी शक्ति के द्वारा ब्रह्मादि का ज्ञान हमें 
होता है। अरबिन्द कहते हैं कि मनोविज्ञान इस ओर संकेत करता है, 
जबकि मनोविज्ञान सारे कार्य मन से ही होते है, ऐसा ही मानता है । 
आत्म-रक्षा की भावना मनुष्य में अरविन्द के अलुसार अन्तर्चेतना से 
ही होती है परन्तु यह भावना आप सामान्य केचुवे तक में पाते है। तब 
क्या मानना होगा कि केचुवे मे भी अन्तर्चेतता या 40 
जागृत हो जाती है । स्पष्ट है कि मन की शक्तियों का ऐसा पंचायती 
प्रिभाजन गलत है। यह अरविन्द द्वारा अपने प्रिय-आध्यात्मिक पदार्थों 
की सिद्धि के लिए कर लिया गया है। मानवीय चेतना का प्रत्येक ऊँचा 
नीचा रूप सापेक्ष है । 

अरबिन्द के लिए जागृत मन निम्नकोटि की दशा है, क्योंकि 
उसके नीचे अव्यक्त मन (800)77779)) का पता हमे नहीं रहता | जो 
असली मन है जिसमे संश्लेपणात्मक शक्ति है । इस अव्यक्त मन के परे 
भी कई मन हैं, वेचारे फ्राइड ने तो अवचेतन, उपचेतन का ही पता लगा 
पाया, अरविन्द ने अव्यक्तमन और उसके परे अनेक चेतना-स्तरों की 
कल्पना कर सचसे ऊपर के स्तर पर सुपरमाइर्ड को रख दिया जहाँ से 
चेतना सीढ़ी प्रति सीढ़ी नीचे उतरती हुई (मन, जीवन (]6) व जड़- 
तत्त्व इस क्रम से उत्तरती हुई) जीवात्मा के रूप में वन्द्र होगई और लीला 
प्रारम्भ होंगई | कोई पूछे कि आखिर आपके इन सोपानों का प्रमाण 
क्‍या है ? उत्तर मिलेगा, शुद्ध बुद्धि जगाओ, शाझ्लों में विश्वास करो, 
अशुद्ध बुद्धि के स्तर से ऊपर उठों, प्राणायाम करो, अजनुभूति जाग. 
जायगी ओर चारों ओर एक शक्ति की अभिव्यक्ति प्रतीत होने लगेगी । 
वगालिव” सममदार कवि था इसने कहा था--“दिल के बहलाने को 
गालिव यह खयाल अच्छा है |” 

अरविन्द दर्शन विज्ञान के लिए चुनौती है। वह्‌ बार-बार 
जड-तत्त्व या पदार्थ की गलन व्याख्या करके यह सिद्ध करने में मग्न 
रहता है कि बिना ब्रह्म के जगत की व्याख्या सम्भव नहीं है। एक 
ओर तो अरबिन्द शक्कर के सायावाद का खण्डन करते हैं ओर दसरी 
ओर विनज्लान का और अपनी व्याख्या के लिए साख्य-दर्शन का 
सहारा पकडते हैं और उसे आज के विज्ञान के पूर्ण निक्रट बतलाते 
हैं। अरविन्द की यह समझ में ही नही आता कि पदार्थ! स्वतन्त्र 


बन 


अरबिन्द-इशन--समीक्षा (१) न 





सत्ता है उसमे जेब्री-चेनना का विकास सर्वधा सम्भव है। वे कहते है- 
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अरबिन्द्र के अनुसार विज्नान यह समानता है कि मानवीय 
चेतना इन्द्रियों के साथ अभिन्न रूप से सयुक्त है, वह चेतना स्व॒तन्त्र 
नही है और उसके अनुसार यह मत अप्रामाणिक होता जा रहा है 
क्योंकि ज्ञान का ज्वार बढता जा रहा है । यह स्पट होता जा रहा है 
कि सामान्य अनुभवों के लिए भी हसारी इन्द्रियाँ साधन मात्र हैं 
जिनका प्रयोग मानवीय चेतना करतो हैँ । मस्तिष्क चेतना को उत्पन्न 
नहीं करता, न चेतना का उपयोग करता है, चेतना स्वय मस्तिप्क का 
उपयोग करती है। 

विज्ञान कम से कम अब तक तो चेतना को निरपेत्ष नहीं 
मानता, न जगत के अनुभवों की व्याख्या के लिए किसी निरपेक्ष 
चेतना की आवश्यकता का अलुभवर होता है । यदि बस्तृतः कोई ण्सी 
निरपेन चेतना हैं नो पदाथ से उसके विकास दिखाने की क्या आब- 
श्यकता थी ? बिना बिकासयाद मे विश्वास प्रकह किए हुए ही केबल 
इसी झो मानकर घझन्य सब अल्ञुभवों को शह्ृरकी तरह मिथ्या घोषित 
करने से क्‍या हानि होनी ? कमर से कम तके की रक्षा तो हो जाती। 
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रा टी कक मन 
एक ओर विकास को स्वीकार करना और दूसरी ओर चेतना की 
निरपेक्षता सिद्ध करना, उसे मनमाने कटपघरों में वाँठ देना समन्वय 
बाद? को असद्भत सिद्ध करने के लिए पर्याप्त है । यदि विज्ञान अनुभवों 
की व्याख्या करने में असमर्थ है तो आपका यह विभाजनवाद तथा 
सापेक्षतावाद के नाम पर चेतना का निरपेक्षतावाद तो और भी 
असमथ है। 


हमने पीछे देखा है कि विज्ञान किस प्रकार चेतना का विकास 
पदार्थ के एक नवीन गुण के रूप में मानता है अत उसकी पुनरावृत्ति 
यहाँ उचित नही है । अरविन्द के कह देने से विज्ञान असमर्थ सिद्ध 
नही हो सकता । जो विज्ञान शाद्रों के अध-विश्वास को न मानकर 
प्रयोगों की सब्चाई पर विश्वास करता हे वह परम्परावादी है और 
ऋषियों के जगत की व्याख्या के सम्बन्ध में कोरे अनुमानों को सही 
मानने वाले अरविन्द सच्चे वेज्ञानिक हैं--इससे बड़ा भूठ शायद ही 
कोई हो | विज्ञान की सबसे बडी महत्ता ही यह है कि वह शब्द- 
प्रमाण को स्वीकार न कर अपनी परीक्षा पर विश्वास करता हैं और 
उससे प्राप्त तथ्यों को शास्र के आधार पर अरबिन्द अस्वीकार कर 
देते हैं, यह्‌ 07000059 नही तो और क्या है ? 


अरविन्द कहते हैं कि मैटर एक शक्ति है ओर यह शक्ति स्व॒त 
कुछ नही कर सकती । साँख्य-शात्र में भी प्रकृति को एक शक्ति माना 
गया है परन्तु तव भी यह शक्ति एक भौतिक तत्त्व ही है, मेटर मात्र | 
अत किसी अभौतिक पदाथ की कल्पना के विना विकास नही सम- 
काया जा सकता। साख्य इसीलिए महत्‌ व अहकार की कल्पना 
करता है ओर वे दोनों गुण भी पुरुष के (आत्मा) के सम्पर्क से उत्पन्न 
होते हैं । इसलिये।विना पुरुष के सम्पके के प्रकृति निष्क्रिय है, यह सांख्य 
मानता हैं | अरविन्द के अनुसार यह व्याख्या विज्ञान के निकटतम 
हैं। इसी प्रकार आज का विज्ञान जो मैटर को मूल-सत्ता मानता है 
ओर जो एक शक्ति (0708) मात्र हे, स्त्रय कुछ नहीं कर सकता जत्र 
तक ब्रह्म का सम्पर्क इसे प्राप्त नही हों जाता, ऐसा मानता 
चाहिए स्योंकि शक्ति में जो गति (१(०५४०॥॥९७७) उत्पन्न होता है, वह 
क्यों उत्पन्न होता हैं ? इसका उत्तर तभी दिया जा सकता है जब कि 
बंदान्त का यह मत स्वीकार कर लिया जाय कि शिव-काली, ब्रद्ग व 
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शक्ति या शक्ति (07०0) व जीवन सत्ता (०५5072८०) एक है।" 
क्योंकि यह भावना गल्त हैं कि मेंटर ([07८०) और असीमित सत्ता 
(७र्ं&॥०7००) इन होनों में विरोध है ।? 


अरविन्द के कहने का तात्पर्य यह हैं कि हम मेटर व मक्म को 
एक साथ संयुक्त मान लेना चाहिए | शक्ति व चेतना अविभाजित और 
एक हैं। यह नहीं मानना चाहिए कि पहले मैटर की सत्ता नथीया 
बाद में मेटर का विकास हो गया । वस्तुत सौटर व चेतना दोनों एक 


े 


है, सदा साथ रहते हैं । 


सेंने कहा है कि अरविन्द विज्ञान की गलत व्याख्या कर अपने 
धअध्यात्मवाद की सिद्धि करते हैं | पहली बात यह कि सांख्य स्पष्ट इ त- 
थाद पर आवारित हैं अतः उसे स्वीकार करने में अनेकों बाधाएँ 
उपस्थित होती हैं। शह्लुराचार्य न विस्तार से साख्य का इसीलिए 
ग्वण्डन किया हैं। किन्तु अरविन्द तो शब्गर को स्वीकार नहीं करते 
इसीलिए बह कहते हैं कि सांख्य विज्ञान के निकट है | इसका उत्तर यह 
है कि विज्ञान में दे तथाद ग्राह्म नही है । विज्ञान मे प्रकृति स्वत सारे 
कार्य करती है, किसी वाह्मय पुरुष या आत्मा के सम्पर्क की आवश्यकता 
उसे नहीं हैं, प्रकृति के नियम सर्चथा चेतना से स्वतन्त्र हैँ जिनके अबु- 
सार स्वत कार्य होता रहता है । उन नियमों का पता हम लगा सकते 
हैं, यथा यह नियम कि पदार्थ” की विकास-प्रक्रिया मे श्रनेक नवीन 
गुणों का उदय होता हैं। चह विविधता व सकुलता से युक्त जगन 
पदार्थ! के विकास का ही परिणाम है ओर “पदार्थ” में कोई चेतना 
पहले से नही मिली रहती न वह अज्नेय पदार्थ है--यह हम सिद्ध 
फर चुके है। 'प्रत' यह काली या शक्ति स्वतः किसी शिव की अपेक्षा 
किए हुए कार्य करती है। इसमें शिव रहता नहीं हैं, बाद में सन 
के रुपमें चेतना रूपी शिव का विकास होता हैं। अतः 'अरतिन्द की 
ब्याग्या गलत हैं और जगने की व्याख्या के लिए यह स्वीकार नही 
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किया जा सकता कि पदार्थ जोबन-सत्ता में पहले से ही अवस्थित है। 
चात यह है कि अरविन्द यह नही मानते कि असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति 
हो सकती है जो बस्तुत विज्ञान के प्रयोगों से सिद्ध है। हम पहले ही 
रच्हीन पदार्थों के मिलने से रड् की उत्पत्ति की बात कह चुके हैं । 
अत मानवीय चेतना को बीज रूप से पदार्थ मे मानने की कोई आवब- 
श्यकता नही है। परन्तु अरविन्द का आस्थाशील मन कैसे स्वीकार 
करे ? अत वह अन्तर्चेतना के आधार पर यह बार-बार सिद्ध करना 
चाहते हैं कि बीज रूप में चेतना को पदार्थ के साथ संयुक्त मानना 
चाहिए और जो इसे नही मानते वे अशुद्ध बुद्धि के शिकार हैं। 
वेदान्त का सत्य अवश्य स्वीकार करना चाहिए और साथ ही उस 
बेदान्त का जिसके एक रूप को अरबिन्द मानते हैं । 


अरविन्द पदार्थ को एक स्थिर बस्तु मान लेते हैँ | उसमे गति 
( १0607 ) कहाँ से आई ? क्यों उत्पन्न हुई? इसका उनकी दृष्टि 
से एकमात्र उत्तर हे प्रभु की इच्छा से, दिव्य-प्रेरणा से जो जीवन-सत्ता 
के रूपमें पदार्थ के साथ है। यह सब उत्लमन पदार्थ की गलत 
व्याख्या से हुई । 

आधुनिक विज्ञान मानता है कि 90706 तथा (०807 
सयुक्त हैं। अरविन्द पदार्थ व ॥[0007 के बीच में व्यथ की उलकन 
खडी कर देते हैं ओर मेटर को जीवन-सत्ता में अब्स्थित बतलाते हैं 
जैसा कि उनका वेन्द्रात कहता है | यही कारण है कि वह सहसा पदार्थ 
को ब्रह्म के साथ संयुक्त कर जेय व अजेय का घोल तेयार कर देते हैं | 


अरविन्द / 0706 की दो स्थितियाँ बतलाते हैं १--स्थिरता 
२--गति। इसमे गति तो मेटर का स्वभाव हो है। बह कभी स्थिर नही 
रहता, जगत तभी सब्वेदा परिवर्तेन-शील रहता है | परिवतेन के प्रवाह 
का नाम ही जगत है, स्थिरता आने का प्रश्न ही यहाँ नही है | अरविन्द 
के लिए गनि! ('०ए०7०7४) भी एक कृत्रिम अभिनय है । चूँकि 
]707०० को वह त्रह्म के साथ सयुक्त कर देते हैं और त्रह्म एक समुद्र 
के समान शास्त्रों म कहा गया हैँ । अत लहर के समान जो गति उसमें 
उत्पन्न होती है वह उसकी इन्छा (७7) से ही उत्पन्न होती है और 
चूँकि लहर कृत्रिम है, समुद्र सच्चा हैं, अत गति कृत्रिम हे | 

यह निणेय शकर के निर्णय के सगान है ज्िसगे नाम-रुपात्मक 


अग्विन्द-दर्शन-समीक्षा (१) ३३४ 





जगत को मिथ्या माना है! | परन्तु अरबिन्द कहते हैं कि यह समुद्र व 
लहर का प्रनीक भी विवशता से ही स्वीकार किया गया हैं| (शो 
धवा0 50008४78 ॥ ॥9000( १४४8 ]97 20४2०) क्योंकि अरविन्द 
मानते हैं समुद्र भी सच्चा है और लहर भी । ऐसे अंतर्विरोध अरविन्द- 
दर्शन की विशेषतायें हैं। अरविन्द कहेंगे कि यह अंतविरोध नहीं हैं 
क्योंकि लहर समुद्र की ही उपज है अत वह भी सत्य ही है परन्तु 
उतनी सत्य नहीं जिनना समुद्र सत्य है। तब भी कुछ अंतर नहीं 
पड़ता क्योंकि शंकर व्यावहारिक दृष्टि से जगत को सन्ना मानते ही 
थे, पारसा्थिक दृष्टि से ही उन्होंने जगत का विरोध किया है। परन्तु 
अरविन्द पारमार्थिक दृष्टि से भी लहर! को कृत्रिम और अक्लत्रिम 
दोनों मानते हैं। बस्तुतः कल्पना के आधार पर दशन व तथ्यों के 
श्राधार पर विज्ञान इन दोनों के दो ही पक्ष हो सकते हैं--(१) चेतना 
सत है और मैटर असत्‌ या (२) मेटर सत है ओर चेतना उसी मे 
विकसित गुण है । 


प्रथम पक्त शक्कर जैसे अध्यात्मवादियों का है, दूसरा विज्ञान 
का पक्त है। यह स्पष्ट है कि इन दोनों मे सममौता नहीं हो 
सकता । यदि आप चेतना को स्वतन्त्र ओर निरपेक्ष मानते हैं तो 
उससे जड-जगत का प्रिकास नहीं माना जा सकता ओर उसे सत्य 
भी नहीं साना जा सकता क्योंकि इससे अनेक विरोध सड़े हो जाते 
हैं। यदि आप विल्लान के साथ हैं तो यह मानना ही होगा कि जड- 
तत्त्व स्व॒तन्त्र है, उससे चेतना का विकास सम्भव हे | लेकिन अरविन्द 
इन दोनों से मनसाना समन्वय इसलिए स्थापित करना चाहते हैं कि 
शास्त्रों मं चेतना को स्वतन्त्र माना गया है, साथ ही 'सर्व खल्विढ 
ब्रह भी कहा गया है और शहूर ने टसकी अपने अनुकूल व्याख्या कर 
ली थी । 'अत' वे चेतना को ही सत्य मानते रहे, परन्तु प्रविन्द जीव व 
ब्रष्म की एकता भी दिखाना चाहते हैं, जगत की सत्ता भी सिद्ध करमा 
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किया जा सकता कि पदार्थ जोवन-सत्ता में पहले से ही अवस्थित है 
चात यह है कि अरविन्द यह नही मानते कि असत्त्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति 
हो सकती है जो वस्तुत विज्ञान के श्रयोगों से सिद्ध है। हम पहले ही 
रब्हीन पदार्थों के मिलने से रह्न की उत्पत्ति की बात कह चुके हैं । 
अत' मानवीय चेतना को बीज रूप से पदाथ में मानने की कोई आव- 
श्यकता नही है। परन्तु अरविन्द का आस्थाशील मन कैसे स्वीकार 
करे ? अत वह अन्तर्चेतना के आधार पर यह बार-बार सिद्ध करना 
चाहते हैं कि वीज रूप में चेतना को पदा्थे के साथ संयुक्त मानना 
चाहिए और जो इसे नही मानते वे अशुद्ध बुद्धि के शिकार हैं। 
वेदान्त का सत्य अवश्य स्वीकार करना चाहिए और साथ ही उस 
बेदान्त का जिसके एक रुप को अरबिन्द मानते हैं । 


अरबिन्द पदार्थ को एक स्थिर बस्तु मान लेते हैं | उसमे गति 
( (४०४०० ) कहाँ से आई ? क्‍यों उत्पन्न हुई ? इसका उनकी दृष्टि 
से एकमात्र उत्तर है प्रभु की इच्छा से, दिव्य-प्रेरणा से जो जीवन-सत्ता 
के रूपमें पदार्थ के साथ है। यह सब उल्लकन पदार्थ की गलत 
व्याख्या से हुई । 

आधुनिक विज्ञान मानता है कि 7070० तथा (०४०7 
संयुक्त हैं । अरविन्द पदार्थ व ॥(0०७07 के बीच में व्यर्थ की उल्कन 
खडी कर देते हैं और मेटर को जीवन-सत्ता में अवस्थित बतलाते हैं 
जैसा कि उनका वेन्द्रात कहता है | यही कारण है कि वह सहसा पदार्थ 
को ब्रह्म के साथ संयुक्त कर छेय व अज्ेय का घोल तैयार कर देते हैं । 


अरविन्द 70708 की दो स्थितियाँ बतलाते हैं १--स्थिरता 
२--गति | इसमे गति तो मैटर का स्वभाव हो है। वह कभी स्थिर नही 
रहता, जगत तभी सबंदा परिवर्तन-शील रहता है । परिवतेन के प्रवाह 
का नाम हो जगत है, स्थिरता आने का प्रश्न ही यहाँ नही है | अरविन्द 
के लिए गति! (१80ए०77०79) भी एक कृत्रिम अभिनय हे ॥ चूँकि 
[707०० को वह ब्रह्म के साथ सयुक्त कर देते हैं और ब्रह्म एक समुद्र 
के समान शास्त्रों मे कहा गया हैं। अत लहर के समान जो गति उसमें 
उत्पन्न होती है बह उसकी इन्छा (७॥)) से ही उत्पन्न होती है और 
चूँकि लहर कृत्रिम है, समुद्र सच्चा हैं, अत गति कृत्रिम है। 

यह निर्णय शकर के निर्णय के सगान है जिसगें नाम-रुपात्मक 
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के पदार्थ मे बाहरी लोकों से कृद-क़द कर समा गई हैं-- 
एएह फ्राप 5पए0050 086 श8070 7598 [070९ 0 ॥[ 
धाते 0005070 050655 छाह्ञा9]ए शाह ६0 >9४/6९7 ७)0 
॥98 ५७६ ७॥68४७तै ॥700 20१ 060फ़्ञनाए वे 3॥0९7० >एयाएशए 
(० 80060067 ए०706.,  ( 700 68 407ए770, 98४० 39%५ 
आ्रागे अरविन्द स्थय कहते हैं कि विचारक के लिए बस्तुत' य 
मुख्य प्रश्न नही है कि जीवन-सत्ता किस नक्षत्र से इस नज्ञत्न पर आई 
प्रश्न यह है. कि वह किस प्रकार 'पदार्थ' में अवस्थित हुई ओर उस 
उत्तर अरविन्द दे चुके कि वह मूलत पदार्थ से ही विकसित हो र 
क्योंकि मुल रूप से बह पदा्थ में ही अवस्थित थी । पदार्थ मे वे स| 
वीज सुरक्षित हैं जिनका विकास आगे चलकर हुआ क्योंकि असत्‌ 

सन्‌ की उत्पत्ति हो ही नहीं सकती | 
परमारु को ठोडने वाले भी कम मेधावी नहीं हैं, क्‍या अः 
के तोडने पर उसमें विचार-शक्ति के बीज मिलते हैं या ज़ीवन-सन् 
के चिह् मिलते हैं ? नही, क्‍योंकि य्रे दोनों बस्तुएँ बाढ में विकसि 
हुई । अरबिन्द उत्तर देंगे कि अशुद्ध बुद्धि के कारण वैज्ञानिकों च 
बीज रुप मे स्थित पदाय के भीतर ब्रह्म की चेतन-शक्ति के इशन हो ; 
नहीं सकते। योग-शक्ति के चमत्कार से ही यह त्रिकालइशित्व प्रा 
हो सकता है । 

बस्तुत अरविन्द भी “समन्वय वाद” से उसी परिणाम प 
पहुँचे जिस पर शद्गूराचार्य पहुँचे थे। बिना चेनन-शक्ति में बिश्वा 
किए हम इस जगत को नहीं समझ सकते | केचल बाह्य तथ्यों का पतन 
लगा सकते हैं, गम्भीर सत्य का ज्ञान हमे नहीं हो सकता, यह 'अः 
बिन्द्र की सान्यता है जो भौतिक वाद के लिए चुनौती है। चेतन 
सत्ता में वदान्ती विश्वास से ही हम हुगत को समझ सकते हैं । यां 
आप अन्य किसी धर्म के दृष्टिकोण से समझना चाहे टस्लाम इसाई 
चीद्ध आादि पफ्रमेझ धर्म हैं, प्रत्येक धर्म में जगन-जीव के सम्बन 
में अपनी-अपनी विचार घाराए ह परन्तु इनमें कोई भी जड़ व चेतः 
की समस्या फो ठीऊ-ठीक नहीं सुलका सकता, केवल बेद-उपनियद 
गीता पर अरविन्द की व्याख्याएं ही यह दुप्कर कार्य कर सक्‍नी हैं 
ज्ञिमका प्रमाण यह है कि प्राचीन हिन्दू ऋषियों की सारी या 
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चाहते हैं और चेतना से ही जड-तत्त्व का विकास भी सममाना 
चाहते हैं । इस प्रकार अरविन्द के सामने एक ही मा था कि थे 
विज्ञान की गलत व्याख्या करते और शा्रों की व्याख्या अपने अनु- 
कूल करके जड़ व चेतना के बोच सोपानों के रूप मे जीवन-सत्ता वमन 
को स्वीकार कर लेते, जगत की सत्ता मानकर भी, उसे एक कृत्रिम-सत्ता 
कहते क्योंकि ब्र 4 का मूल रूप ही सत्य है और जब वह नाम-रूप में 
अभिव्यक्त होता है तो उसकी सत्ता का पतन होता है बह अपने को 
अपनी ही शक्ति ((070० ) के आवरण में बाँधता है, और इस 
प्रकार जड-चेतन के इस खेल को अपने आनन्द के लिए करता है । 

स्पष्ट है कि अरविन्द ने अतिवाद, अंतश्चेतनावाद, और सोपान- 
बाद की कल्पनाएँ करके दर्शन के नाम पर अपने लिए एक समस्या खड़ी 
करली है । मध्यकाल के दाशनिक जिन्हे अरविन्द जल्दवाज और बुद्धि- 
वादी कहते हैं, कही ज्यादा तक-सद्भत पथ पर चलते थे । सबको समेंटने 
की प्रवृत्ति अपनाकर अरविन्द ने अपना पथ संकुल और असड्भरत बना 
लिया | पग-पग पर विचारक को समाधान खोजना पडता है और 
हर वार उसे निराशा होती है | अरविन्द दर्शन का यह करुण 

शन्त है | 

अरविन्द मेधावी व्यक्ति थे, शायद अपने को वे उपनिपद्‌ व 
गीता के द्रष्टाओं के पश्चात्‌ सबसे अधिक मेधावी मानते थे । मेधा के 
साथ-साथ उनमें चातु्ये भी बहुत अधिक था।वेन पुनरावृत्ति से 
घबराते थे, न तकाँ के आधार वदल जाने से | तिज्ञान ने कहां कि 
चेतना पदार्थ से विकसित होती है | अरविन्द कहेंगे कि हाँ अब्रश्य, 
परन्तु बह चेतना वीज-रूप में पदाथे के साथ संयुक्त थी (इसका 
खंडन हम कर चुके हैं ) परन्तु यहाँ दूसरी वात अरविन्द कहेगे और 
यह कि अच्छा यह मान भी लिया जाय कि पढ़ार्थ से सामान्य 
चेतना का--यान्त्रिक गति से चलने वाली सामान्य चेतना का-विकास 
सम्भव हो भी जाय परन्तु आध्यात्मिक-चेततना का विकास तो जड-तत्त्व 
से पूर्णतया असम्भव है, यदि वीज-रूप में वह पदार्थ में अवस्थित 
नहीं है। अत यही मानना होगा कि चेतना सूल-रूप में पदार्थ के 
साथ सयुक्त थी, उससे क्रमशः उसका विकास हुआ | चेतना अपनी 
ही इच्छा से अपने ही ज़इ-तत्त्व के आवरण में वन्‍्द्र हो गई है और 
वह भी अपने मूल रुप में विरोधी गुण रखने वाली चेतना इस प्रथ्बी 


बे 
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के पदार्थ मे बाहरी लोकों से कूइ-कूद घर समा गई है-- 
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णात 0005000570558 07209 ए धारा) 00 8४९7 9७गगा6 
॥85 ५6॥ ९06९7९वं )्राए0 घाव 0608076त 38६९७ >ए-/ए05 
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आगे अरविन्द स्वयं कहते हैं कि विचारक के लिए बस्तुत' यह 

ध्कत ५3 
मुख्य प्रश्न नही है कि जीवन-सत्ता किस नक्षत्र से इस नक्षत्र पर आई 
प्रश्न यह है. कि वह किस प्रकार पदार्थ! में अवस्थित हुई और उसका 
उत्तर अरविन्द दे चुफे कि वह मूलन पढ़ार्थ से ही विकसित हों गई 
क्योंकि मुल रूप से वह पदार्थ में ही अवस्थित थी । पदार् में वे सारे 
बीज सुरक्षित हैं जिनका विकास थआगे चलकर हुआ क्योंकि 'असत्‌ से 
सन्‌ की उत्पत्ति हो ही नहीं सकती ! 

परमारु को तोडने वाले भी कम मेघावी नहीं है, क्या अरो 
के तोडने पर उसमे विचार-शक्ति के बीज मिलते हैं या जीवन-सत्ता 
के चिह्द मिलते हैं ? नहीं, क्‍योंकि ये दोनों चस्तुएँ बाद में विकसित 
हुई । अरविन्द उत्तर देंगे कि अशुद्ध चुद्धि के कारण वेज्ञानिकों को 
बीज रूप में स्थित पदार्थ के भीतर त्रह्म की चेतन-शक्ति के दशेन हो ही 

ही सकते | योग-शक्ति के चमत्कार से ही यह त्रिकालदर्शित्य प्राप्त 
हो सकता है । 

कस्‍तुत' अरबधिन्त भी “समन्वय वाद” से उसी परिणास पर 
पहुँचे जिस पर शद्कराचार्य पहुँचे थे। बिना चेतन-शक्ति में विश्वास 
किए हम इस जगन को नहीं समझ सफते । फेचल बाह्य तथ्यों का पता 
लगा सकते हैं, गम्भीर सत्य का ज्ञान हमे नहीं हो सकता, यह '्यर- 
बिन्द्र फी मान्यता हैं जो भोतिक वाद के लिए चुनौती है। चेतन- 
सत्ता में वेदान्ती विश्वास से ही हस जगत को समझ सकते है | यदि 
आप अन्य किसी धर्म के दृष्टिकोण से सममना चाह इस्लाम. ईसाई, 
बोद्ध आदि अनेक धर्म हैं, प्रत्येक धर्म मे जगत-जीव के सम्बन्ध 
में अपनी-अपनी विचार धाराऐंँ हैं परन्तु उनमे कोई भी जड़ व चेतन 
की समस्या फो ठीज-ठीक नही सुलका सकता, केयल वेद-इपनिपद व 
गोठा पर अरविन्द की व्याख्याएं ही यह दुप्कर कार्च कर सकती हैं । 
ज्ञिमका प्रमाण यह है कि प्राचीन हिन्दू ऋषियों की सारी वादे 
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क्रमश' विज्ञान से सिद्ध होती जा रही हैं ( और जो सिद्ध नही हो 
रही हैं उन्हे अरविन्द ने जबरदस्ती सिद्ध करके दिखा दिया है) | 

बौद्ध कहते हैं कि उनके 'प्रतीत्यसमुत्पाद? के सिद्धान्त से हेखर- 
आत्मा के सिद्धान्त को विना स्वीकार किए हुए ही जगत-जीव की 
व्याख्या सम्भव है | जेन मत का दावा है कि पदार्थ का स्वरूप स्थात- 
बाद या अनेकान्तवाद से ही समझाया जा सकता है | शंकर इन सब 
को स्वीकार न कर उपनिपढों के अद्धैतवाद से जगत, जीव व ब्रह्म की 
व्याख्या करते हैं | साख्य-दशन प्रकृति व पुरुष के ( द्वेतवाढ ) के द्वारा 
इस समस्या को हल करता है । बेष्णवो, शैबो, शाक्तों, तांत्रिको, पाच 
रात्र मतावलम्बियो, सिद्धों, नाथों व सन्‍्तों के अपने-अपने दशेन हैं । 
अरविन्द इनमें से किसी को स्वीकार नहीं करते और सबको स्वीकार 
करते है। वोद्धों पर उनकी व्याख्या यह है कि वे भी पारमार्थिक सत्य 
को मानते थे परन्तु उसका वर्णन असम्भव मानते थे । निवोण व तथा- 
गत के स्वरूप अवरशनीय हो सकते हैं, असत्य नहीं क्योंकि असत्‌ 
शब्द का अर्थ सत्ता का अभाव नही है। असत्‌ शब्द का अथथ है जो 
समय व देश के बन्धनों से परे है । अन्य दशेनों में से सांख्य, शांकर व 
भौतिक दर्शनों को अरविन्द ने लिया है । इसमें भौतिकवाद से विकास- 
बाद व “'जगत-सत्यताबाद” को स्वीकार किया है. जिससे विज्ञान का 
मान नही अपमान ही अधिक हुआ है क्योंकि उसकी व्याख्या 
गलत की गई है| रह गए शाकर व सांख्य-दशन उनका खण्डन भी 
किया गया है और मण्डन भी | क्योंकि शकर का उद्देश्य-अरह्म व आत्मा 
की रक्षा का उद्देश्य ही अरविन्द का उद्देश्य है । किन्तु आधुनिक युग 
में उत्पन्न होने के कारण अरविन्द ने अपने दशेन में पद्धति बदल दी 
है। अत ऐसा समनन्‍्वयवाद युगान्तकारी नही, मध्यकालीन आदशै- 
बाद की पुनराबृति मात्र है । आधुनिक युग की भापा में पुराना अन्ध- 
विश्वास ही वहाँ सुरक्षित हे । 

इस अन्ध-विश्वास की रक्षा के लिए विज्ञान के तथ्यों को 
तोड़ने-मरोडने की सर्व प्रथम आवश्यकता थी । अरविन्द ने यह का्ये 
चतुरता पूर्वक किया है । पुन' उन दाशनिकों का खण्डन भी आवश्यक 
था जिनके तक इस देश में वदनाम हो चुके थे और जिनकी विचार- 
धाराओं से देश की दासता, गरीबी, अशिक्षा, विपमता आदि की ओर 
ध्यान न जाता था ओर जिनके उपदेश--सव माया है!-- 
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विरक्त हो जाने या विरक्त वन कर जीवन व्यतीत करने की 
प्रेरणा देते थे। अरविन्द ने उनका खण्डन किया। इन्हें 
नऊ की संगति की चिन्ता नहीं, उन्हें चिन्ता इस बात की 
थरी कि विधान को खोजों ने मनुष्य की बुद्धि को इतना 
अधिक जागरूक कर दिया है कि वे अब प्राचीन कल्पनाओं की विना 
परीक्षा किए हुए उन्हे स्वीकार नहीं कर सकते और उसका परिणाम 
यह होगा कि भारत की प्राचीन जल्लान-निधि का जगत से लोप हो 
जायगा | राष्ट्रीयता के ठीक संघप के दिनों में भारत की दाशनिक 
मद्दत्ता की विजयध्वजा फहराने का, उसे वैज्ञानिक व मानवता के लिए 
श्रेयस्कर सिद्ध करने का, उसकी रक्षा के लिए समाज, इतिद्दास के अब 
तक के निरणेयों को बदलने का कार्य अरविन्द के लिए अनिवार्य हो 
गया ओर उन्होंने उसे पूर्ण मुस्तैदी के साथ किया | परिणाम यह हुआ 
श्रेंप्रेजों से जूमने के स्थान पर ज्ञान के स्थिर प्रकाशस्तम्भ बनने की 
ध्वनि में अपने युग का महा प्रतिभाशाली राजनैतिक नेता धर्म-चक्र 
प्रवर्तन करने में मप्त हों गया | उनके इस काये से निमग्वधित रूप से जहाँ 
एक ओर अतीत के प्रकाश से नेत्र चकित होगए, राष्ट्रीय जागरण 
गट्ट्रीय आत्मा को समुन्नत घनाने, देशवासियों को विदेशी सम्क्ृति के 
सम्मुख स्वदेशी सस्क्ृतिक विरासत से परिचित कराने, उसकी महत्ता 
का दद्मा वज़ाने का कार्य पूरा हुआ, वही दूसरी ओर यह भी परिणाम 
निकला फ़ि क्षिन साम्राज्यवादियों के विरुद्र विश्व की जनता आज रह- 
स्थवाद को नहीं, विधान के आधार पर निर्मित यथार्थवादी दर्शन व 
एतिहास व समाज की क्रान्तिकारी ब्याख्याओं को लेकर बढ रही थी 
'और प्आज़ भी बढ रही है, उसके मार्ग में श्रविन्द्र ने अपने रहस्थवाद 
से ज्ञात व अन्तात रुप से एक बाघा पहुँचाने में पूर्ण स्हयोग दिया। 
जनता फे सम्मुय पनावष्यक निराधार, तक-पद्धति-विहीन सिद्धान्तों की 
एतिह्ासिक आवश्यकता सिद्ध कर 'अरबिन्द ने जनता का ध्यान अपने 
लद्दय से हटाकर शन्ब की ओर मोहन में घोर सहायता की | अरविन्द 
फे लिये इस संक्रान्ति-काल में योग सावना ही (अन्तर्नेतनास्मक यग के 
पिपय में भविष्यवाणी ही) सबसे मुख्य जनन्सेता ब राष्रलेया बन 
| वैयक्तिझ साधनाप्ओं के द्वारा सांन्क्तिक आन्योलनों के नाम पर 
मुख्य सप्रप से सनता का लिनना ध्यान अरविन्द ने मोड़ा उतना 'प्रन्य 
जशिसी विचारक ने नही। यही अरविन्द की ०तिहासिक उपयोगिता व 
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क्रमश' विज्ञान से सिद्ध होती जा रही हैं ( और जा सिद्ध नहीं हो 
रही हैं उन्हे अरविन्द ने जबरदस्ती सिद्ध करके दिखा दिया है) | 

बौद्ध कहते हैं कि उनके 'प्रतीत्यसमुत्पाठ” के सिद्धान्त से ईश्वर- 
आत्मा के सिद्धान्त को बिना स्त्रीकार किए हुए ही जगत-जीव की 
व्याख्या सम्भव है। जैन मत का दावा है कि पदार्थ का स्वरूप स्यात- 
बाद था अनेकान्तवाद से ही समकाया जा सकता है | शंकर इन सब 
को स्वीकार न कर उपनिपदों के अद्वेतवाद से जगत, जीव व ब्रह्म की 
व्याख्या करते हैं | साख्य-दर्शन प्रकृति व पुरुष के ( हेतबाद ) के द्वारा 
इस समस्या को हल करता हे । वेष्णवो, शैबों, शाक्तों, तांञ्िकों, पांच 
रात्र मतावलम्बियो, सिद्धों, नाथों व सन्‍्तों के अपने-अपने दर्शन हैं । 
अरविन्द इनमें से किसी को स्वीकार नही करते और सबको स्वीकार 
करते हैं । वौद्धों पर उनकी व्याख्या यह है कि वे भी पारमार्थिक सत्य 
को मानते थे परन्तु उसका वर्णन असम्भव मानते थे | निबोण व तथा- 
गत के स्वरूप अवरशनीय हो सकते हैं, असत्य नहीं क्‍योंकि असत्‌ 
शब्द का अर्थ सत्ता का अभाव नही है। असत्‌ शब्द का अर्थ है जो 
समय व देश के बन्धनों से परे है । अन्य दशेनों में से साख्य, शाकर व 
भौतिक दशेनों को अरविन्द ने लिया है। इसमें मौतिकवाट से विकास- 
बाद व 'जगत-सत्यताबाद” को स्वीकार किया है जिससे विज्ञान का 
मान नही अपमान ही अधिक हुआ है क्‍योंकि उसकी व्याख्या 
गलत की गई है| रह गए शाकर व सांख्य-दशन उनका खण्डन भी 
किया गया है ओर मण्डन भी । क्योंकि शंकर का उद्देश्य-ब्रह्म व आत्मा 
की रक्षा का उद्देश्य ही अरविन्द का उद्देश्य है । किन्तु आधुनिक युग 
में उत्पन्न होने के कारण अरविन्द ने अपने दशेन में पद्धति बदल दी 
है। अत ऐसा समन्व॒यवाद युगान्तकारी नही, मध्यकालीन आदशे- 
बाढ की पुनराजृति मात्र है। आधुनिक युग की भाषा में पुराना अन्ध- 
विश्वास ही वहाँ सुरक्षित हे । 

इस अन्ध-विश्वास की रक्षा के लिए विज्ञान के तथ्यों को 
तोड़ने-मरोड़ने की सर्व प्रथम आवश्यकता थी | अरबिन्द ने यह कार्य 
चतुरता पूर्वक किया है | पुन उन दाशेनि्को का खण्डन भी आवश्यक 
था जिनके तक इस देश में वदनाम हो चुके थे ओर जिनकी विचार- 
धाराओं से देश की दासता, गरीबी, अशिक्षा, विपमता आडईि की ओर 
ध्यान न जाता था और जिनके उपदेश--सव माया है'-- 
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ब्रिक्त हो जाने या बिरक्त चन कर जीवन व्यतीत करने की 
प्रेरणा हेते थे! अरविन्द ने उनका खण्डन किया। उन्हें 
नऊ की सगति की चिन्ता नहीं, उन्हे चिन्ता इस वात की 
थी कि विन्नान की खोजों ने मनुण्य की बुद्धि को इतना 
अधिक जागरूक कर दिया है कि वे अब प्राचीन कल्पनाओं की विना 
परीक्षा किए हुए उन्हें स्वीकार नहीं कर सकते और उसका परिणाम 
यह होगा कि भारत की प्राचीन ज्ञान-निधि का जगत से लोप हो 
जायगा । राष्ट्रीयदा के ठीक संघप के दिनों में भारत की दार्शनिक 
महत्ता की विजयध्वजा फहराने का, उसे वैज्ञानिक व मानवता के लिए 
श्रेयस्कर सिद्ध करने का, उसकी रक्षा के लिए समाज, इतिहास के अब 
तक के निणेयों को बदलने का कार्य अरविन्द के लिए अनिवाय हो 
गया और उन्होंने उसे पूर्ण मुस्तेदी के साथ किया । परिणाम यह हुआ 
कि श्रेंप्रेजों से जूमने के स्थान पर ज्ञान के स्थिर प्रकाशस्तम्भ बनने की 
ध्यनि में अपने युग का मद्दा प्रतिभाशाली राजनैतिक नेता धर्म-चक्र 
प्रधतेन करने में मम्न हो गया | उनके इस काये से निश्चित रूप से जहाँ 
एक ओर अतीत के प्रकाश से नेत्र चकित होगए, राष्ट्रीय जागरण, 
राष्ट्रीय आत्मा को समुन्नत बनाने, देशवासियों को विदेशी संम्कृति के 
सम्मुख स्वदेशी सांस्क्रतिक विरासत से परिचित कराने, उसकी महत्ता 
का ठद्ला बजाने का कार्य पूरा हुआ, वही दूसरी ओर यह भी परिणाम 
निकला कि जिन साम्राज्यवातियों के तिरुद्द विश्व की जनता आज रहू- 
स्थवाद को नहीं, विज्ञान के आधार पर निर्मित यथार्थवादी दर्शन व 
एतिहास व समाज की क्रान्तिकारी व्याख्याओं को लेकर बढ रही थी 
पीर आज भी बढ रही छै, उसके मार्ग में अरविन्द ने अपने रहस्यवाद 
से ज्ञात व श्नज्ञात रुप से एक बाधा पहुँचाने मे पूर्ण सहयोग दिया। 
जनता के सम्मुस अनावश्यक निराधार, तकं-पद्धति-विहीन सिद्धान्तों की 
ऐतिहासिक आवश्यकता सिद्ध कर रबिन्द ने जनता का ध्यान अपने 
लद्दय से हटाकर शून्य की मोर मोडने में घोर सहायता की | अरविन्द 
फे लिये इस सकान्ति-काल सें योग सावना ही (पअन्‍्तर्वेतनास्मक युग के 
विपय में भपिष्यवाणी ही) सबसे मुख्य जनन्सेवा व गष्ठेबा बन 
गठ । वैयक्तिझ साथनापंों के दारा सास्क्तिक आन्‍्दोलनों के साम पर 
मुख्य सहृर्ष से जनता का जितना ध्यान अरविन्द ने मोड़ा इतना 'प्रन्य 
किसी विचारक ने नही। यही शरपिन्द की छतिहासिक उपयोगिता यु 
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महत्त्व है। अत साम्राज्यवादियों ने अरविन्द-टशेन को प्रचार का 
अख्ज वनाया | सुकुमारमति, कल्पनाप्रिय पन्त जैसे कबियों को साक्से 
व एंगिल्स की वाणी भीगुर की ककार प्रतीत होने लगी और देश से 
पलायनवा दियों का एक दल अरबविन्द-दशन को सास्यवाद के विरुद्ध 
एक अशख्न के रूप में प्रयोग करने का अवसर दुहराने लगा | 

ध्यरविन्द के दशेन के साथ-साथ उनकी सामाजिक विचार- 
धारा और भी अधिक मनोहर, विचित्र तथा खतरनाक है । हम सक्तेप 
में पाठकों के सस्मुख उसका स्वरूप प्रस्तुत कर इस प्रसज्ञ को 
समाप्त करेगे । 
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( इतिहास व समाजशासत्र ) 


प्रथ्येक आदशवादी विचारक की तरह अरबिन्द ने इतिहास 
फी व्याख्या इनिहास को अध्यात्मगादी साँचे से ढाल कर की हैं । 
यम्तुन किसी भी ब्रिचारक के लिए यह आवश्यक है कि उसकी विचार- 
धारा सी हो जिससे व्यक्ति वघ समाज दोनों के विकास, प्रगति, 
लक्ष्य व पारस्परिक सम्बन्धी पर विश्वसनीय प्रकाश पड़े सके। 
आदर्शवादी विचारक व्यक्ति के सुख-दुख्य की समस्या को सुलझाने का 
प्रयत्न करते हैं परन्तु दु.ख के निदान के लिए व्यक्ति की चेतना फो ही 
पृर्णतया उत्तरदायी घनाकर, समाज व व्यक्ति के पारस्परिक सम्पन्ध 
फो स्पष्ट किए बिना ही ऐसे निर्णय देते हैं, जिन पर चलकर एक 
फाल्पतिक मानसिक वातावरण में ही मग्न हो जाने के लिए व्यक्ति 
को प्रेग्गा मिलनी है | कुछ विचारक ऐसे सुख्यद मानसिक (आध्या 
व्मिक) बाताय रण का लुज़न कर ओर धार्मिक सम्परदायों से एक आर 
समस्या की वृद्धि कर अपनी एकातिक साथधनाश्रों में ही हब जाते है 
ओर फलन. व्यक्ति के ठु यों का ठीक निदान न हो सकने के फारण 
इनकी ठीक ओऔपधि नहीं मिल पाती । 


इसीलिए यथाश्बादी चिंतक व्यक्ति व समाज के पाग्म्परिक 
सम्बन्धों और व्यक्ति की सामूहिक व व्यक्तिगत क्रियाओं का भ्रध्ययन 
फरते € जिनसे होकर बह गुजरता आरा रहा टै। उसके इन अल्॒भवों 
फो हम इतिहास बाहने हैं । अन' इतिहास व समाजशास््र द्वी यवाब- 
शादी को मनुष्य के प्रयक्ञों की सही साक्षी हे सकते #। प्राचीन 
घटनाओं ब व्यपमस्थाओं का तदस्थ अध्ययन व विश्लेषण छी हर्मे 
शाज फे मनुष्य के यथार्थ दु सो के यथार्थ निदान के लिए उचित 
दिशा-निर्देश फर सबता है । 
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परन्तु इतिहास व समाजशाञ्न की व्याख्याएँ बदल सकती है, 
वे परस्पर विरोधी भी हो सकती हैं, केसे ?“--इतिहास के प्रति एक 
दृष्टि यथार्थवादियों की हो सकती है जिसके अनुसार हम यह जान 
सकते हैं कि मनुष्य की व्यक्तिगत चेतना पर समाज की व्यववस्था का 
मुख्य प्रभाव पड़ता है। समाज की व्यवस्था मुख्यत उत्पादन के 
साधनों के अनुसार रुप पाती है । उत्पादन के साधन बदलते हैं। 
मनुष्य की चेतना सामूहिक रूप में व्यवस्था में परिवर्तेन करती है, 
स्वयं शासित होती है। पुन पूर्व व्यवस्था के अधर्विरोधों से मनुष्य 
की चेतना जागहूक होती है और सामूहिक रूप में पुरानी व्यवस्था 
की जगह नई व्यवस्था आती है । फिर मनुष्य की चेतना उसी के 
अनुसार ढल जाती है और मनुष्य की व्यवस्थानुसार शासित चेतना 
की अभिव्यक्ति कला, धर्म, दर्शन आदि क्षेत्रों मे होती है | इस दृष्टि 
से सब प्रथम इतिहास में आदिम साम्यवादी” व्यवस्था दिखाई पड़ती 
है, उत्पाइन के साधन बदलते हैं ओर मनुष्य दूसरों की सद्दायता से, 
दूसरों के श्रम से उत्पादन करना चाहता है, क्योंकि पूर्व व्यवस्था में 
उसे असुविधा होती है और इसलिए आदिम साम्यवाद के पश्चात 
दास-प्रथा! दिखायी पडती है। सामूहिक रूप से दासों के हारा 
उत्पादन होता है और सर्वप्रथम सभ्यता का उदय होता है। इसी 
प्रकार इस व्यवस्था में भी जब कार्य नही चलता, परिस्थितियाँ बद्‌- 
लती हैं तो दास-प्रधा के गर्म से सामन्‍्तवाद का और सामन्तवाद के 
गर्भ से पूजीवाढ का विकास होता है जिसमें श्रमिक-बर्ग 'स्वेहारा के 
रूप में परिणत हो जाता है और शोपषक-बर्ग उनके श्रम से लाभ 
उठाता है । हमारे देश में ऐसी ही स्थिति है। यद्यपि अभी सामन्तवाद 
के घहुत से तत्त्व शेप हैं | इतिहास की इस दीघ यात्रा में प्रत्येक नवा- 
गन व्यवस्था पूर्व व्यवस्था से अधिक ऊँचे स्तर की सभ्यता का निर्माण 
करती है किन्तु सामन्तवादी व्यवस्था तक भोक्ता व कमकर बे का 
विगोध बहुत गहरा नही हो पाता, पूंजीवादी व्यवस्था में यह बगे- 
सद्दर्प बहुत बढ जता हैं और परिणाम यह होता है कि ऐसी स्थिति 
में ऐसे विचारक उत्पन्न होते है जो _इस वर्ग-सघर्ष को पहचान कर, 
उसे तीत्न करते हैं ( माक््स ऐसा ही विचारक था )। परिणामस्वरूप 
कमकर बर्ग वर्ग-चेनना से युक्त होकर भोक्ता बर्गे को अपदस्थ कर 
व्यवस्था का शासन अपने हाथ में लेता है. 'भौर ज्ञिस बर्गवाद की 
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नीय दास-व्यप्रस्था के उदय होते समय पडी थी--जवकि पहली बार 
मनुष्य ने सनुष्य के श्रम से लाभ उठाना सीखा धा--उसका ध्वंस हो हो 
जाता हैं, प्रतियोगिता की जगह सहयोग ले लेना है और श्रमिक चगे 
बर्ग-विहददीन शासन बनाना है । जाहिर है कि यह स्थिति प्रत्येक देश मे 
आती हैं चाहे उस टेश में य सारे सोपान स्पष्ट न हों | हमारे देश मे 
भी यही स्थिति हैं श्रौर वरावर वर्ग-सद्वप तीत्र होता जा रहा हैँ । इस 
देश के जनवादी विचारक वर्ग-चेतना को जगा कर भोक्ता-बंग के 
शासन, कला, बम, दर्शन आदि की जगह वर्ग-विहीन व्यवस्था का 
ब्रिकास तथा बर्गवादी सस्ऊझृति की जगह जनवादी संस्कृति के विकास 
को ही जनता के दु ख का मुख्य निदान मानते हैं । यह स्पष्ट है कि 
आजाद हो जाने के बाद भी बतेमान शासन-ज्यवस्था बगगवादी तत्त्वां 
से युक्त है। अन. बह वर्ग-सममोता की नीति पर चलती हद और यगे- 
सद्दर्ष को स्त्रीकार नहीं करती । यथार्थवादी विचारक उसीलिए बर्से- 
मान सरकार को जनवादी सरकार नहीं मानते | 
व्यवस्था के आर्थिक और चर्ग-सद्दर्प के आधार पर विक- 
सित जन-चेतना के घोर-विरोधी या तो इच्चवर्ग के स्वार्थी लोग हैं या 
ऐसे विचारक हैं जो वर्गीय सरकारों के कारण वर्म-विह्दीन राज्य की 
फल्पना फो, वर्ग-सघप् को, आर्थिक आधार को होवा सममत्ते हैं । 
ऐसे विचारकों में बहुत से विचारक निस्‍्न मध्यसर्ग के 
भी है परन्तु शनाब्दियों से इनके सस्कार बर्ग-बादी चेतना में पोपित 
होने फे कारण उन्हें जनता के साथ नहीं 'आने ठेते । 
भारतवर्ष का इतिहास साज्ञी है कि हमारे देश में उद्चव्ग की 
परिभाषा दूसरे देशों के उच्चचर्ग फी परिभाषा से थोडी भिन्न हूं । हमारे 
यहाँ उच्चवरग में केचल धनी मानी वैश्य, राज्याधिपति क्षत्री, बड़े 'प्धि- 
कारी दी शामिल नहीं रहे प्रपितु वे बुद्धिवादी वन भी रहे हैं जो 
घआर्थिक दृष्टि से भले ही 'मक्तिचन रहे हों. 'आ्रध्यात्मिक दृष्टि से मरे 
ही समतावादी रहे हों, पर व्यावद्यारिक दृष्टि से जिनको सदा उच्चग 
में ही गिना गया और जिन्होंने उच्चनमम वण के रूप में सदा अपने 
फो समाज के शीर्ष स्थान पर रज्या है।यह बगे आ्राह्मणों का वर्ग 
है जिसने पआर्थिक दृष्टि से परायलम्बन स्वीकार फर भी उन के मन 
बुद्धि व हदय पर शासन क्या हे। अता इनकी भी शासक वे में 
ही गणना होती 8 । वास्तव में इनका सम्बन्ध भी सदा उच्च श्ञासक 
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बग से ही रद्दा है। इसलिए यह शासक वर्ग बणवाद, आश्रमवाद, 
भाग्यवाद, इश्वरवाद व आत्मवाद का प्रसारक है | इस वर्ग के अति- 
रिक्त ज्षत्रियों में भी अनेक वरग ब्राह्मण-बर्ग की तरह इन्ही घारण।ओं 
का प्रचार करते रहे हैं | अन इन्हे भी त्राह्मण-वर्ग में ही शामिल करना 
चाहिए | बद्धिबारी वर्ग अपनी उच्चता की शर्तें स्वीकार कराने के 
लिए समाज को वाध्य करता रहा है और इसीलिए क्रमश इस वे 
ने शिक्षा, कला, धम, दशन, कानून, आदि महत्त्वपृण विषयों पर 
सदा से अपना ही अधिकार रखा है | शेष जनता को अन्य कार्यों के 
लिए ही उत्तरदायी माना है । 

यह वर्ग यह मानता है कि धर्म अनादि है, विश्व के पीछे एक 
अज्ञात सत्ता है, सृष्टि उसी की लोला है या भ्रम है। केवल शाश्रत 
सत्ता वही है जो आत्मा के रूप में स्थित हैं। हमारे सारे कर्म पूव 
निश्चित है, मनुष्य के दु खों का सम्बन्ध पूर्व जन्म के कर्मों से है 
आदि | यथाथंवादी दृष्टि से ये सारी विचारधाराए इतिहास के 
विकास के विभिन्न सोपानों में विकसित हुई हैं | अत उनका अध्ययन 
करते समग्र उनकी युगानुरूपता का भी विचार करना चाहिए । परन्तु 
तथा कथि। बुद्धिबादी उच्च्ग यह मानता है कि सृष्टि के साथ ही उस 
ज्ञान का जन्म हो गया था जो मनुष्य के लिए कल्याण कर है| उस 
ज्ञान को अपनी साधना के वल पर ऋषियों ने, वेद्र के रूप में, बुद्ध 
जैसे साथफों ने त्रिपिटक के रूप में, महावीर जेसे साधकों ने जेन धर्म- 
ग्रन्थों क रूप में ( इसी प्रकार अन्य घधमम-प्रन्थों के विपय में भी सम- 
भझना चाहिए ) हमारे पास छोड विया है जिसका उपयोग कर हम 
दु खों का विनाश कर सकते हैं | इन सारी विचारधाराओ में परस्पर 
विरोध भी मिलते हैं परन्तु कुछ वानों में एकना भी मिलती है-यथा 
अल्लेय सत्ता के प्रति विश्वास, पुनजन्मवाद, भाग्यवाद या नियतियाद 
आध्यात्मिक मुक्ति मे विश्वास, तथा जीवन का उद्देश्य, परम-तत्त्व का 
साक्षात्कार आदि में । 

इस प्रकार के बिचारक अज्ञेय सत्ता के सम्बन्ध में विचार करते 
समय केवल कल्पना का प्रयोग करते है ओर कल्पना के सत्य की जाँच 
करना आवश्यक नहीं सममने' क्योंकि उपस्तके ऊपर पृ्॑-द्रप्टाओं 
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ऋषियों, भुनियों, सन्‍्तों और सिद्धों की मुहर लग जाती है जिससे 
थ विश्वास की परम्परा असस्ठ रहती हूं। किन्तु जब इन्हें जगत व 
जीव फी समस्या को सुलमाना पढ़ता है तो पुन ये आर्थतर विचारक 
तरह-तरह की अटकलों से काम लेते हैं । हिन्दू-दशनो के विकास की 
यही कहानी हैं । इन 'अटकलों के अतिरिक्त ये विचारक अपने-अपने 
सम्प्रदाय की रक्षा के लिए प्रथक-प्रथक तर्क-पद्धति का भी प्रयोग करते 
हैं और सदा उसी पद्धति पर वात करना वैज्ञानिक मानते हैं, उससे 
इधर उधर नहीं होना चाहते । मध्य-क्राल तक ऐसे कारे ताकिकों को 
एक जबरदस्त सेना हमारे देश मे विकसित हो चुकी थी जिसका काय 
केवल वाल की खाल निकालना रहा ओर जिसने मनुप्य व समाज फ 
पाररपरिक सम्बन्धों को समभने का कभी प्रयत्न ही नहीं किया। 
परन्तु इस ऊहापोह में कम से कम आदर्शवादी ज्ञान-पद्धति का अदू- 
भुत विकास हुआ ओर प्राचीन साहित्य की रक्षा के साथ-साथ 'अनेक 
सम्प्रदायों में विपुल साहित्य की रचना हुई जो एकांगी और वेयक्तिक 
होने पर भी उच्चकोटि की मेघाओं का उच्च बौद्धिक चमत्कार है । 


इसी परम्परा में, इसी प्रकार की प्रवृत्तियों के पोपक आधुनिक 
युग में भी अनेक विचारक हुए । शआर्यसमाजी, श्रह्मसमाजी, येदान्ती 
( सभी प्रकार के ), धियोसोफिस्ट "आदि विचारक इसी प्राचीन 
परम्परा फे विचारक थे। परन्तु जिस प्रकार मध्यकालीन विचारकों 
ने प्यादिकालीन विचारकों की पद्दति को छोड़ कर नई तफ-पद्धतियों 
फा 'आविप्कार कर लिया था, उसी प्रकार इन 'आाधुनिक परन्परा- 
वादियों ने भी नई पद्धतियों का प्रयोग किया। चूँकि विज्ञान के ज्षेत्र 
में भौतिक-शात्र रसायन-शात्र के साथ-साथ नतत्त-शात्र, भूगर्भ- 
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शासत्र, इतिहास, समाज-शास्त्र, मनोविज्ञान आदि को भी वैज्ञानिक 
रूप मिलता गया | अत प्राचीनतावादियों को जिनका काय प्राचीन 
धार्मिक भावनाओं की रक्षा करना था, इस आवश्यकता का अनुभव 
हुआ कि विज्ञान के कारण जाग्रत जनता की जागरूक बुद्धि को तभी 
सन्तुष्ट किया जा सकता है जबकि धार्मिक अन्धविश्वासों की वेज्ञानि 
कता सिद्ध की जाय । इसलिए चतुर विचारकों ने यह काये दो 
प्रकार से किया । 

१--प्रथम प्रकार के बिचारकों ने यह मान लिया कि 
प्राचीन सम्यता प्रत्येक दृष्टि से आज की दृष्टि से जदच्चतर थी 
अत उस युग का ज्ञान हमारे ज्ञान से अधिक प्रामाणिक है। यह 
दृष्टि आर्यसमाजियों की थी। आयसमाजियों ने सारे बेज्ञानिक 
आविष्कारों की सत्ता वेद में सिद्ध करटी, नहर, मशीन, रेल, घिजली, 
तार, टेलीफोन, परमाणु व हाइड्रोजन बम भी वैदिक युग में थे, यह 
सिद्ध करदिया गया ( अभी जिन आविष्कारों का पता नही चलता, 
उन्हे आयेसमाजी बेद मे नही खोज पाते परन्तु जैसे ही कोई नया 
आपविष्कार होता है. वेद में वह शीघ्र मिल जाता है, वेद की कितनी 
वेज्ञानिक व्याख्या है ? ) 

२--दूसरे प्रकार के विचारकों के अलुसार प्राचीन युग चाहे 
भौतिक दृष्टि से असभ्य रहा हो, परन्तु आध्यात्मिक ज्ञान की दृष्टि से 
वह अधिक संस्कृत व उच्च था। अत विन्नान के साथ-साथ उस ज्ञान 
को हमें स्वीकार कर लेना चाहिए क्योंकि विज्ञान से भी इसी ओर 
सकेत होता है और अनुभव भी जिसका प्रमाण है | यदि विज्ञान से 
उस आध्यात्मिक ज्ञान की सत्ता सिद्दध नहीं होती तो यह वैज्ञानिक 
बुद्धि का दोप है क्‍योंकि जिस बुद्धि से हम उन सर्यों को समकना 
चाहते हैं उस च॒द्धि से वह परे हैं । बह मन की विशेष शक्ति स्वय- 
प्रकाश्य-ज्ञान से 'ही,समझ में आसकता हैे। अत विज्ञान का क्षेत्र 
साधारण बुद्धि का कार्य है और अध्यात्म का क्षेत्र उच्च बुद्धि का 
( शुद्ध बुद्धि का तथा [स्पयाप्रकाश्य ज्ञान का )। इस प्रकार के विचा- 
रकों में अरविन्द, थियोसोकिस्ट, रहस्यवादी और योगी अदि 
आते हैं। 

स्पष्ट है कि आयेसमाजी ढड्ड के विद्वानों[की बावा वाक्य प्रमाण 
की प्रवृत्ति व अन्य सस्कृतियों, धर्मों, जातियों, देशों के प्रति निन्‍्दात्मक 
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टृष्टिकोण के क्रारण तथा प्रत्येक बात में वैदिक ज्ञान के उपयोग की 
प्रवृत्ति से आज के मानव की वेज्ञानिक बुद्धि सन्तुष्ठ नही हो सकती। 
क्योंकि इन विचारकों का टतिहास व समाज-शासत्र से विशेष सम्बन्ध 
नहीं रहता और उनको दूसरों के निन्‍्दा-कार्य में ही निमम्न रहना 
अधिक रोचक लगता है । 

परन्तु दूसरे प्रकार के विद्वान जानते हैं कि जब तक मनो- 
विज्ञान, भीतिक-शास््र, रसायन-शास्तर, नृतत्त्व-शाख, इतिहास आदि 
का आधुनिक मस्तिष्क पर प्रभाव है तथ तक प्राचीन भावनाक्रों के 
प्रति निष्ठा का प्रचार नहीं हो सकता । अत' परविन्द जेसे बिचारक 
इन सबकी ऐसे ढड् से व्याख्या करते है जिससे इनसे से किसी का 
निषेध होता नहीं दीखता पर श'शआध्यत्मिक प्रन्धविश्वार्सो की प्रामाणि- 
कता सिद्ध हो ज्ञाती है। ये विचारक ऐसा फ्ृत्रिस समन्वय करते हैं 
जिससे विज्ञान तुन्द व छुद्र चुद्धि का परिणाम ओर सीमित क्षेत्र वाला 
सिद्ध हो जाता है और ',ग्राध्यात्मिक सत्यों की उपलब्धि ही ध्येय है 
यह सिद्ध हो जाता है । 

भौतिक-शासत्र की खोजों ने 'पदार्थ' की सत्ता को अन्तिम 
माना था। शरबिन्द ने किस प्रकार उसके भीतर 5खरीय चेतना का 
अस्तित्व पहले से ही मान लिया था यह हम दिखा चफे हैं और किस 
प्रकार पदार्थ व इखरीय चेनना के बीच मनमान सोपान मानकर ज़ठढ 
व चेतन की समस्या को समभा कर, ध्रध्यात्मवाध्यों की रक्षा का प्रयत्न 
किया यह भी हम स्पष्ट कर चुके हैँ । परन्तु इतिहास व समाज-शास््र का 
विकास इंखर-आत्मा के विफास की भी कहानी कहता है और उसी 
इतिहास को पढकर श्रविन्द को लगा छि आज के यग के नाप्तिक 
हो जाने का सतरा श्रधिक है। शत इतिहास व समाज-शात्र की भी 
उन्होंने अपनी अ्रध्यात्मवादी व्याग्या प्रस्तुत की है जो रोचक है और 
उससे भी यही परिणाम निकला फि साम्यवाद के बाद 'अध्यात्मबादी 
ब्ययस्था प्रा रही है और ऊध्य-चेतन का 'अवतरण जागृत 'प्रात्मारों 
में बस होने ही वाला हैं। अत' इस कार्य के लिए अरबिन्द ने इतिहास 
को शुद्ध आादर्शयादी दृष्टिकोण से हेसा । जहाँ यथा्थवादी प्रिचारड् 
बदतलाती हुई व्ययस्थाओं के परिशास स्परूप, बदलती हट व्यक्ति भेत्ना 
को रिग्वाता एं, चहाँ अगपिन्द यह मानते हैं ह मानयीय चेतना था 
विकास 'आध्यात्मिव सत्ता की झोर हो रहा हैं। अत, यह्ट पिभिन्न 
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शासत्र, इतिहास, समाज-शासत्र, मनोविज्ञान आदि को भी वैज्ञानिक 
रूप मिलता गया । अत प्राचीनतावादियों को जिनका काय प्राचीन 
धार्मिक सावनाओं की रक्षा करना था, इस आवश्यकता का अनुभव 
हुआ कि विज्ञान के कारण जाग्रत जनता की जागरूक बुद्धि को तभी 
सन्तुष्ट किया जा सकता है. जबकि धार्मिक अन्धविश्वासों की वैज्ञानि- 
कता सिद्ध की जाय । इसलिए चतुर विचारकों ने यह कारये दो 
प्रकार से किया । 

१--प्रथम प्रकार के विचारकों ने यह मान लिया कि 
प्राचीन सम्यता प्रत्येक दृष्टि से आज की दृष्टि से उच्चतर थी 
अत उस युग का ज्ञान हमारे ज्ञान से अधिक प्रामाणिक है। यह 
दृष्टि आर्यसमाजियों की थी। आर्यसमाजियों ने सारे वैज्ञानिक 
आविष्कारों की सत्ता वेद में सिद्दध करदी, नहर, मशीन, रेल, बिजली, 
तार, टेलीफोन, परमाणु व हाइड्रोजनन बम भी वैदिक युग सें थे, यह 
सिद्ध करठ्िया गया ( अभी जिन आविष्कारों का पता नही चलता, 
उन्हे आयेसमाजी बेद में नही खोज पाते परन्तु जेसे ही कोई नया 
आविष्कार होता है. वेद में बह शीघ्र मिल जाता है, वेद की कितनी 
वैज्ञानिक व्याख्या है ? ) 

२--दूसरे प्रकार के विचारकों के अनुसार प्राचीन युग चाहें 
भोतिक दृष्टि से असभ्य रहा हो, परन्तु आध्यात्मिक ज्ञान की दृष्टि से 
बह अधिक संस्कृत व उच्च था। अतः विज्ञान के साथ-साथ उस ज्ञान 
को हमें स्वीकार कर लेना चाहिए क्योंकि विज्ञान से भी इसी ओर 
संकेत होता है और अनुभव भी जिसका प्रमाण है । यदि विज्ञान से 
उस आध्यात्मिक ज्ञान की सत्ता सिद्ध नहीं होती तो यह वैज्ञानिक 
बुद्धि का दोप है क्‍योंकि जिस चुद्धि से हम उन सर्त्यों को समझना - 
चाहते हैं उस बुद्धि से वह परे हैं | वह मन की विशेष शक्ति स्वयं- 
प्रकाश्य-ज्ञान से (ही,समझ मे आसकता है। अत' विन्नान का क्षेत्न 
साधारण बुद्धि का 'काये है और अध्यात्म का क्षेत्र उच्च बुद्धि का 
( शुद्ध चुद्धि का तथा [स्तयंप्रकाश्य ज्ञान का )। इस प्रकार के बिचा- 
रकों में अरविन्द, थियोसोकिस्ट, रहस्यवादी और योगी अछि 
आते हैं। 

स्पष्ट है कि आयेसमाजी ढद्डज के विद्वानों|की वावा वाक्य प्रमाण 
को पवृत्ति व अन्य संस्कृतियों, धर्मों, जातियों, देशों के प्रति निन्‍्दात्मक 
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नि न किनली नमक मिलती ५+ 06 है ६ ४८ २ २004 + कर जलीलक किले किक 
दृष्टिकोण के कारण तथा प्रत्येक बात में बेटिक ज्ञान के उपयोग की 
प्रवृत्ति से आज़ के मानव की बेन्नानिक बुद्धि सन्तुष्ट नही हो सकती । 
क्योंकि इन बिचारकों का इतिहास व समाज-शास्त्र से विशेष सम्बन्ध 
नहीं रहता और उनको दूसरों के निन्‍दरा-कार्य में ही निमग्न रहना 
अ्रधिक रोचक लगता है । 
परन्तु दूसरे प्रकार के विद्वान जानते हैं कि जब तक मनों- 
ब्रिज्ान, भौतिक-शात्र, रसायन-शाख्तर, दृतत्त्व-शासत्र, इतिहास आदि 
का आधुनिक मस्तिप्क पर प्रभाव है तथव तक प्राचीन भावनाओ्रों के 
प्रति निष्ठा का ग्रचार नही हो सकता ! अतः शअरबिन्द जेसे विचारक 
इन सबकी ऐसे ढद्ग से व्याख्या करते है जिससे इनमें से किसी का 
निषेध होता नहीं दीखता पर आध्यत्मिक अन्धविश्वार्सों की प्रामाणि- 
कत्ता सिद्ध हो जाती है। ये विचारक ऐसा क्षत्रिम समन्वय करते हैं 
जिससे घितान तुच्छ व छद्र चुद्धि का परिणाम ओर सीमित ज्षेत्र चाला 
सिद्ध दो जाता है और आध्यात्सिक सत्यों की उपलब्धि ही ध्वेय है 
यह सिद्ध हो जाता है । 
भीतिक-शासत्र की खोज़ों ने पदार्थ की सत्ता को अन्तिम 

माना था। अरविन्द ने किस प्रकार उसके भीनर इश्वरोय चेतना का 
श्रस्तित्व पहले से ही मान लिया था यह हम दिखा चुके हैं ओर किस 
प्रकार पदार्थ व इखरीय चेतना के बीच मनसाने सोपान मानकर जड़ 
व चेतन की समस्या को समभा कर, अध्यात्मवाशियों की रक्षा का प्रयत्र 
किया यह्‌ भी हम स्पष्ट कर चुके हैं । परन्तु इतिहास व समाज-शात्त का 
विकास इखर-आर्मा के विक्लास की भी कहानी कहता हैं श्र उसी 
इतिहास को पढकर अरविन्द को लगा कि आज़ के युग के नात्तिक 
हो जाने का खतरा अधिक है। अत' टतिहास व समाज-शासत्र की भी 
उन्होंने 'स्पनी श्रध्यात्मयादी ज्याम्या अस्तुत की है जो रोचक है और 
इससे भी वह्दी परिणाम निकला झछि साम्बयाद के बाद प्ध्यात्मबादी 
व्यवस्था *मा रही है मर ऊ्य-चेवन का 'प्रचतरण जागृत आत्माश्रों 
में बस होने ही वाला हैँ। अतः इस कार्य ऊँ लिए अरविन्द ने टतिहास 
यो शुद्ध भाटशवादी दृष्तिझोण से देखा । ऊउहाँ सधाधवादी विचारदर 

बदलती 75 ठ्ययन्धा तो के परिशाम स्यरुप, बदलती हुड व्यक्ति बेदना 
को दिग्यता हैं, यहाँ अरग्िन्द यहे मानने हैं हि मसानयीय चेतना था 
पियास आध्यान्मिय सत्ता छी और हो गहां एं। अन, यह विन 
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युगों में विभिन्न व्यवस्थाओं को जन्म देती रही है और इन व्यवस्थाओं 
मे जो अनुभव मानवीव चेतना को हुये है या हो रहे हैं, उन अनुभवों 
से वह अवश्य अन्त में आध्यात्मिक व्ववस्था की ओर जा रही है 
है और वस्तुत. उसी आध्यात्मिक युग की ओर जाने के लिए अब की 
व्यवस्थाओं का बिकास एक रिहर्सल मात्र रहां है। मानवीय चेतना 
ही मुख्य है, वही अपने लिए नाना व्यवस्थाओं को रचती और नष्ट 
करती है क्योंकि वह स्वयं अपने स्वरूप को पाना चाहती है। अतः 
बह परस्पर विरोधी अनुभवों में से जब तक नही गुजर लेती, आस्तिक 
व नास्तिक दोनों प्रकार के अनुभव नहीं कर लेती, तब तक हमेशा के 
लिए वह आध्यात्मिक व्यवस्था की रचना नहीं करेगी । अत यदि 
किसी देश में, या सारे देशों में नास्तिक साम्यवाद कायम होता है तो 
डर की कोई बात नही, यह अनुभव भी जरुरी है। चूँकि पिछले युगों 
में कोरे अध्यात्मवाद से मानवीय चेतना मम्न रही अत. आवश्यक है 
कि वह कोरे भौतिकवाद का भी अनुभव कर ले | चूँ क्रि मध्य युग मे 
विश्वास का अधिक प्रयोग हुआ था इसलिए अब कोरी बुद्धि ( अशुद्ध- 
बुद्धि ) के प्रयोग की भी आवश्यकता है। अत. बुद्धि-वादिता के इस 
युग में, भौतिकता के इस समय में यदि “विश्वास” नष्ट हो रहा है तो 
डरने की आवश्यकता नहीं | यह तो चेतना अपनी दी परीक्षा कर रही 
है । यह तो ते है कि मानवीय चेतना अशुद्ध बुद्धि के के माध्यम से प्राप्त 
इस भोतिकवादिता के वन्‍्धन को तोड़कर अवश्य पुन प्राचीन ऋषियों 
के बताये मागे पर चलकर अ्ध्यात्मवादी व्यवस्था का निर्माण करेगी 
ओर तब आउठिम साम्यवाद से लेकर जनतन्त्रवाद, साम्यवाद, 'अध्या- 
त्मवाद तक की शद्धला पूरी हो जायगी | 





स्पष्ट है कि इतिहास के प्रति यह दृष्टिकोण घार बवैयक्तिक व 
बिकट आदशेबादी है. । इसमें मानवीय चेतना दी नाना परिस्थितियों 
का सृजन करती हुई, इख्वरीय इच्छा से ही, अध्यात्म की ओर बढ़ी 
चली जा रही है । इस यात्रा के सोपान है--?-आउहठिस साम्यवाद, 
२-जनतन्‍्त्रवाद, ३-साम्यवाद, ४-अन्तिम अवस्था हैं अध्यात्मवाद | 
यह दृष्टिकोण यथार्थवारी दृष्टिकोण के ठीक विपरीत है जिसमें मान- 
बीय चेतना जो भौतिक पद्ाथ से ही विकसित है, भौतिक परिस्थितियों 
से शासित होती हैं और परिम्धितियों को भी शासित करती हैं | 
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अरबिन्द के अनुसार प्रथम व्यवस्था है आदि-समभ्यता ( एएं- 
370॥008 50८659 ) । यह सभ्यता आधिक टदंष्टि से अधिकसित 
थी परन्तु धर्म की दृष्टि से उ्धतम विकास इसमे हो चुका था। इस 
युग में तविचारक प्रतीकरादी थे। ये लोग आध्यात्मिक शक्ति का 
साज्ञात्कार कर चुके थे ओर उनको अभिव्यक्ति के लिए प्रतीकों का 
प्रयोग करते थे | चैदिक-साहित्य इसीलिए प्रतीकों से ओत प्रोतत है। 
वेद की भाषा प्रतोकात्मक हैं । उसका अभिधेय अथ गप्रहणीय नहीं है । 
इस युग के पनीकों को हम अब इसलिए नही सममक पाते कि उस युग 
में जो तिचारक की मानसिक स्थिति थी, वह अब नहीं रही, तब 
विचारक कल्पनावबादी या अन्तर्चतनावादी था, आज का व्यक्ति बुद्धि 
यादी है। चुद्धिवादी श्रपनो मानसिक स्थिति में वेद्र की व्याख्या 
इसलिए सही नही कर सका | अत. वेद को चही समझ सकता है जो 
पहले अपने को बेठिक युग की मानप्तिक्त स्थिति में रखे और तत् 
हमें उस ज्ञान का परिचय हा सकता हैँ जिसकी 'आज हमें बहुत 
अधिक आवश्यऊता है । 


प्रतीकों के उस युग मे विचारक ने एक अज्लेय सत्ता का अनुभव 
कर लिया था। अपने प्रत्यज्ष अनुभव से उसका साक्षात्कार किया 
था।* इस युग में आध्यात्मिकता ही इसकी मुख्य विशेषता थी, 
भीतिक जीवन उन्नत न था, न इधर तथ मनुप्य का ध्यान था, तब 
#य' की खोज ही मुख्य थी, मनुप्य सुत्री था। समाज सांसारिक 
कार्यों को आध्यात्मिक सत्य के साक्षात्कार के साधन रूप में करता 


* [७९ 00 ४6 06 06छ/7गञगाहु5 0 0987 500005 
जार शि णी #टवदाठ 460 फशाएं) ७ ० 70 00807 पापेशा8ध्याएे, 
[0, ४८ ॥30४०९ )05 हि46 .0759॥ , ९० ५७८ ६09 ९५९१५ - 
79 75 ५६ ४00॥6, वर प्रणाणशा ९६०८, ॥५ए० ७ 


*$ [[पधर॥ 50660 ७१५ 607 दिए मा) 2४0॥ए96 ६0 
0505५] वा दीर एहघ्ाएं छाप) फोी0 वश्ञष ९हएा0- 
इ्टते ग्राधाउलों 00075456 ॥7. दिए ग्रा्षाएाएओं धापे कपणाव- 
ए5 पाटवी छा" ला50,. मर्भठत शाते [शाएल (6णा065 छाए फैकी। 
एी (गण 5 आपाएव चबाये एऋफोएडघवाएा एऐे 0९ "घा७ 
छा पेएा) 380५] 8 +- पपाए तिचावा 250० फरष्टटरए 8 
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था | चतुरबंणों का विभाजन भी इसी आधार पर हुआ था। ज्ञान- 
ब्राह्मण, शक्ति-क्षत्रिय, समता>-बैश्य तथा सेवा--शूद्र इस प्रकार का 
विभाजन था । 

इतिहास की आदशेबादी व्याख्या का रूप ऊपर स्पष्ट हे। 
यदि सम्राज का विभाजन ऋषियों ने ज्ञान, शक्ति समता ब सेवा के 
आधार पर पहले से ही कर दिया था तो प्रश्न होगा कि अंतत इस 
अबस्था तक आने में समय लगा होगा, उस विकास की खछ्ललाएँ 
कहाँ हैं ? यदि कहो, बेद से पूर्व पता नही चलता, जगली जातियाँ 
रहती होंगी तो मानना होगा कि उन बबर जातियों में से प्रतीकात्मक 
वैदिक युग का विकास हुआ और उक्त विभाजन के पूर्व का रूप 
अवश्य सिन्न रहा होगा, यदि यह भी मान लिया जाय कि सृष्टि के 
साथ ही वेद उत्पन्न हुआ और वेद के ज्ञान का आये ऋषि ही 
साक्षात्कार कर सके, अन्य जातियाँ असभ्य थी, तो अंतत आर्य- 
ऋषियों की जीवन-पद्धति, आर्थिक व्यवस्था, सामाजिक दशा, शासन- 
व्यवस्था आहि पर अरबिन्द ने प्रकाश क्यों नही डाला ? क्‍या 
इतिहास का अर्थ यह है कि विभिन्न युगों मे आध्यात्मिक दृष्टि से 
मनुष्य का दृष्टिकोण क्‍या रहा ? कया आध्यात्मिक दृष्टि से ठेखने पर 
बेर युग चरमान्नत शिखर पर और आज का युग चरम पतितावस्था 
को प्राप्त न प्रतीत होगा ? अवश्य होगा। अरविन्द ने इसी आध्यात्मिक 
दृष्टि से देखा | अत उन्हे लगा कि प्रथम युग--आदि युगर-वैदिक युग, 
में सत्य का पूर्ण साक्षात्कार हो गया था, सामान्य आर्थिक दशा, 
संकुलता रहित जीवन, आचार-रीति, धार्मिक क्रियाओं से रहित 
शुद्ध वैदिक जीवन जिसकी विशेपताएँ थी। इस दृष्टिकोण से 
देखने पर अरबिन्द की इतिहास की व्याख्या एक मज़ाक वन जाती 
है। यदि पूछो किस प्रकार त्रह्म पर क्रमश' ध्यान गया होगा? उत्तर 
मिलेगा, बैंदिक युग के लोग सर्वज्ञ थे और वस आदि युग के पश्चात्‌ 
दूसरा युग व्यक्तिवाद व बुद्धि का युग आया * क्‍यों आया ? क्योंकि 
वैदिक युग के पश्चात्‌ समाज में बाहरी रीति रिवाजों और आचारों 
का महत्त्व बढ गया था। यद्यपि आंता क सत्य से लोग परिचित रहे 
तथापि वे सत्य को प्राप्त करने के लिए अनेक विस्तृत दिखाऊ वार्मिक 
क्रियाएं करने लगे ओर इसलिए समाज में अनेक प्रकार की विश्व ख- 
753 तुफ6 386 ० मवारणावेप्श्मोगथ7 धावे दि९७४०४ 
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लगना फैलती गई । प्राचीन आध्यात्मिक ब्रिभाज़न भी पवित्र न रह 
सका । स्वधर्म” पालन की जगह परवम पालन बढा | अत. नाश 
होने लगा ओर बदते हुए धार्मिक आचारों के विरुद्ध घोर बद्धिवाद 
ने जन्म लिया ! 


योरोप में यह बद्धियाद बहुत अधिक बढ गया । वहा से हमन 
भी सीखा | इस बद्धिवाद ने धर्म के विरुद्ध क्िहाई योल टी और 
सत्य को पाने का एक मात्र साधन बुद्धि को माना गया | सन्देह 
परीक्षा, प्रयोग आदि द्वारा शआंतरिक सत्य की जगह बाह्य प्रकृति पर 
विजय धराप्त करने तथा नए-नए नियमों के आविप्कार किए गए। 
केवल बुद्धि के विकास को ही सब कुछ मान लिया गया और जिस 
सत्य फी प्राप्ति आदि युग में हो चुकी थी ओर जिस सत्य को वाद के 
युगों में श्राचारचाद, पूजा, पाठ 'आदि से आवृत कर हिया गया था 
उस सत्य के सम्बन्ध में भी बुद्धि हरा ही खोज की गई 'मीर इसलिए 
एक 'ओर जहाँ विज्ञान का विकास हुआ, वहाँ योरोप में दूसरी ओर 
<शेन! का विकास हुआ जिसमे तके-पद्धति अ्रपनाकर इश्वर को सिद्ध 
किया जाने लगा । व्यक्ति की स्वतन्त्रता की घोषणा की जाने लगी । 
इड्लैंढ में इसी दृष्टिकोण के कारण जननन्त्र का विकास हुआ | 
जनतन्त्र में व्यक्तिबाद व चुद्धिवाद का चरम विफास हुआ | परन्तु 
इस युग में व्यक्ति के विकास के लिए एक सामाजिक सद्नठन पर बहुत 
वल दिया गया । समाज का कर्त्तब्य है कि बह व्यक्ति को विकास की 
सारी सुविधाएँ हें, इस दृष्टि कोण के कारण इस व्यक्तित्रादी युग में 
समाज सज्ञठित करसे की भावना बढती गई । राजाओं का स्थान 
योग्यतम प्रतिनिधि लेने लगे । यह विकास का द्वितीय सोपान था ! 


णिकास का दृतीय सोपान बह व्यवस्था है जिसमें व्यक्ति फी 
स्थ॒तन्वता नाम मात्राकों रह जाती है और व्यक्ति के स्थान पर राज्य 
यो महत्त्व मिल जाता हैं। इसमें यान्त्रिरता, बोद्धिकता, व्यक्ति के 
ऊपर समाज को रखने का प्रयत्र, एक पार्टी का शासन 'म्राि प्रव- 
त्तिया जन्म लेती हैं । यह स्याभाविफ प्रिफास पट सर्यीकि व्यक्ति सार्च- 
भीम नियमों फी सोज़ फा स्वय उत्तरदायी बनता ट्रे, जिनसे यह 
समाज छा अनुशासन छरना है । अत, यान्त्रिकता की ग्ृद्धि होंती हैं 
चीौर अन्त में इस नियर्मी से शासित समाल के सस्मसय ब्यन्ति 'पनी 
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था । चतुर्बणों का विभाजन भी इसी आधार पर हुआ था। ज्ञान" 
ब्राह्मण, शक्ति-क्षत्रिय, समता>-वैश्य तथा सेवानशूद्र इस प्रकार का 
विभाजन था ! - 

इतिहास की आदशेबादी व्याख्या का रूप ऊपर स्पष्ट है। 
यदि समाज का विभाजन ऋषियों ने ज्ञान, शक्ति समता व सेवा के 
आधार पर पहले से ही कर दिया था तो प्रश्न होगा कि अंतत' इस 
अवस्था तक आने सें समय लगा होगा, उस विकास की शब्ललाएँ 
कहाँ हैं ? यदि कहो, वेद से पूर्व पता नही चलता, जगली जातियाँ 
रहती होंगी तो मानना होगा कि उन बबेर जातियों में से प्रतीकात्मक 
वैदिक युग का विकास हुआ और उक्त विभाजन के पूर्व का रूप 
अन्वश्य भिन्न रहा होगा, यदि यह भी मान लिया जाय कि सृष्टि के 
साथ ही वेद उत्पन्न हुआ और वेद के ज्ञान का आये ऋषि ही 
साक्षात्कार कर सके, अन्य जातियाँ असभ्य थी, तो अतत आये- 
ऋषियों की जीवन-पद्धति, आर्थिक व्यवस्था, सामाजिक दशा, शासन- 
व्यवस्था आदि पर अरबिन्द ने प्रकाश क्‍यों नही डाला ? क्‍या 
इतिहास का अर्थ यह है कि विभिम्न युगों में आध्यात्मिक दृष्टि से 
मनुष्य का दृष्टिकोण क्‍या रहा ? कया आध्यात्मिक दृष्टि से देखने पर 
बबेर थुग चरमान्नत शिखर पर और अआज का युग चरम पतिताबस्था 
को प्राप्त न प्रतीत होगा ? अवश्य होगा। अरविन्द ने इसी आध्यात्मिक 
दृष्टि से देखा | अत उन्हे लगा कि प्रथम युग--आदि युगर-वैद्क युग, 
में सत्य का पूर्ण साक्षात्कार हो गया था, सामान्य आर्थिक दशा, 
संकुलता रहित जीवन, आचार-रीति, धार्मिक क्रियाओं से रहित 
शुद्ध बैदिक जीवन जिसकी विशेपताएँ थी। इस दृष्टिकोण से 
देखने पर अरबिन्द की इतिहास की व्याख्या एक सज़ाक बन जाती 
है। यदि पूछो किस प्रकार त्रह्म पर क्रमश ध्यान गया होगा? उत्तर 
मिलेगा, वैदिक युग के लोग सर्वज्ञ थे और वस आदि थुग के पश्चात्‌ 
दूसरा युग व्यक्तिबाद व बुद्धि का युग आया " क्‍यों आया ? क्योंकि 
वैदिक युग के पश्चात्‌ समाज में बाहरी रीति रिवाजों और आचारों 
का महत्व बढ गया था | यद्यपि शआर्ता क सत्य से लोग परिचित रहे 
तथापि वे सत्य को प्राप्त करने के लिए अनेक विस्तृत दिखाऊ धार्मिक 
क्रियाएँ करने लगे और इसलिए समाज में अनेक प्रकार की विश्व ख- 
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या श्राध्यात्मिक निरकुश राज्य फी स्थापना होगी। ?से आध्यात्मिक 
इसलिए कहा क्‍योंकि साम्यवादी व्यवस्था में बौद्धिकता चरम सीमा 
'पर पहुँच जायगी | अत. इसके धाद विश्वास, साधना, साज्ञाक्कार 
तथा अन्तर्चेनना ( 7#एं॥07॥ ) का युग 'प्रवश्व आएगा ।" 

यह है मानव चेतना फा ऐतिहासिक विकास जिसे अरविन्द ने 
इतिहास की व्याख्या फह्दा है । इसे तीन सोपानों में बाँटा गया है-- 


ध्र्ध बुद्धिवादी युग या. वृद्धिवादी युग ऊर्ध्-बुद्धिवादी युग 
प्रतीकवादी युग 
पशककिचक्ीताओी 380. छिविताओं 58हू0... 95-78 079) 


० 5)9700॥0 9780 | (8पञा00र४-* प्रधा छा प्रा) 
| 
जनतनन्‍त्र युग साम्यवादी युग 
32070098630 (०07770५7500 
व्यक्ति स्यातह्य + व्यक्ति परतन्त्रता + 
बुद्धियाद जडवादी चुद्धिबाद 
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वैयक्तिकता खो देता है, उसी को आर्थिक साम्यबाद कहते है ।१ 


इस साम्यवाद में व्यक्ति का अधिकार छीन लिया जाता है। 
साम्यवादी व्यवस्था में व्यक्ति के सारे जीवन पर राज्य का अधिकार 
हो जाता है । प्राचीन व्यवस्था में व्यक्ति को सन्‍्यास लेने और 
आध्यात्मिक जीवन व्यतीत करने का अधिकार था परन्तु साम्यबादी 
व्यवस्था मे यह अधिकार नही है | यही नही, वहाँ कोई विचारधारा 
नही पनप सकती । हमारे यहाँ सध्य-युग में सिक्ख घसमे, वैष्णव धर्म, 
शाक्त, शेव आदि अनेक सम्प्रदाय चले परन्तु रूस मे यह सम्भव नही 
है क्‍योंकि वहाँ शासन यह सब सहन नहीं कर सकता | ऐसी व्यवस्था 
में सामाजिक सम्बन्धों मे भी एक यान्त्रिकता आ जाती है, जीवन से 
लचक नही रहती, जड़वाद आ जाता है | परिणाम यह होता है कि 
इस प्रकार की गति इस साम्यवादी व्यवस्था के विरुद्ध व्यक्तिवादो 
युग का बिद्रोह होगा और तब अन्तिम विकास का सोपान दाशंनिक 


१) 06 768फ6 60 ज्ञाता0) ४ 50]] 598778 77708500]9 
60 096 तार प5 8 9 ग6फ़ 04678 0० 50069 ४७५७ 
छार्टाते 600007990 07 80एश७/॥77079) 500५8 ॥7 हा 
0 ॥0ए7607७), १७०77ए6१ 88 9 ० गाड 30009 ॥7 तह 
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इसके ऊरर "न्यूयार्क-संटी? से श्री श्ररविन्द लाइब्रेरी की श्लोर से 
प्रकाशित इस पुस्तक में यद्द टिप्पणी दी गई है--- 
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पाठक देखें कि कितनी वेजानिक ऐतिद्यासिक व्याख्या है जिसका 
श्रन्तिम परिणाम यह निकला कि रूस का साम्यवाद फासिस्ट है और अमे- 
रिका व इज्लैणड का जनतन्त्र व्यक्ति के अ्धिकार्रो की रक्षा करता है | इसी- 
लिए दमने अरविन्दवाद को साम्यवाद के विरुद्ध मात्र प्रचार कद्दा था | 


शरविन्दद्शन--समौचा (+) ३५४४ 


र अशकक रथ निनि िल सित शक लिट डे पल >रक किलह तर एअललए अर कल जी लत परम मल 
पर यिकसिन रूसी साम्यवाद अरबिन्द को चैसा लगे तो स्थामाविक्र ही 
£ै। श्रविन्द योरोप की खिन्दगी को टेखफर प्रतिक्रिया में इतने पीछे 
सौटे कि सारे इतिहास के प्रवाह को लोटाकर पुन- बेंद्िक युग में ते 
जाना चाहते है। उनके अनुसार साम्यवाद तक चुद्धि का युग समाप्त 
हो जायगा । उसके वाद अतर्चेतना का युग आएगा। अरविन्द छा 
आध्यात्मिक निरंकुशताबाद” वास्तव में बुद्धि रहित कल्पना हे । 


अरबिन्ध बृहत्तर भारत की प्राचीन महिमा को न भूले थे । 
जगत गुरु होने ऊे सारे गुण उसमें थे ही । अत. उनऊे अनुसार ज्दाँ 
एक पर यान्त्रिक शासन की नीव रूस में पड़ी, वही घचुद्धिवादी पर 
पैयक्तिऊतावादी देशों में नीत्शें, बर्गसोँ, काँट, हीगेल आदि दार्श- 
निक चुद्धिवाद के पश्चात आातरिकता प्रधान युग (800]००४)५४ -५ ४8) 
के आगमन की सूचना दे रहे हैं । इधर भारत में बदि प्राचीन शान 
फा 'प्रतुगमन किया गया तो विश्व-विजय दोके रहदेगी। झुछ भी दो 
अरबिन्ध को फम से कम यह विश्वास हैं कि भारतीय प्ध्यात्मवाद 
के प्रभाव के कारण समाज़ का निर्माण आर्थिक यान्विकता के आधार 
पर ने होगा । भारत का अवश्य प्रमाव पड़ेगा, इस सम्बन्ध में पन्‍तजी 
फो भी कोई सस्ेह नहों हैं। भारतवर्ष की देन ध्यध्यात्म की देन होंगी, 
पन्तज्ञों का भी यही ब्रिचार ए ।* पन्‍्तज्ञी ने अपने गुरु अरविन्द से 
थे बातें सीख ली हैं। प्रधम, अन्य-विश्वासों की वैज्ञानियता प्रमागित 
करने का प्रयत्न, दूसरा साम्ययाद के ऊपर चारो ओर से प्रहार । 


प्रपिस्द बोरोप की बृ्या सरकारों को सास्यवादी व्यवस्था से 

पण्दा सानते थे क्योंकि उनके अनुसार ब्या सरकारों में व्यक्ति फे 
धिकार सुरत्तित हैं । इससे भी अ्ूदी बान वर्ज्य व्ययस्या में प्राप्त 
ब्यक्तितराद् मे यह मिलनी हैं कि चहाँ यह माना जाता है कि व्यक्ति 
समाज्ञ का 'अद्ढ होते हये भी छुद्र अपनी स्थतन्ध सत्ता रम्यता है 
उसके व्यसतित्व की स्वतन्त्रता फा भी एुछ मूल्य 8, साम्थयाद में यह 
बान नहीं एै। अरपित्त को ऐसे-लेंस अलोफ्छि ग्रिचार सूमत थ 
इसका पता इनके लेखों से स्पष्ट छूग जाना हैं । सारा तकंजाल डस 


लिए सट्टा शिया गया है ताफि रूम के विसद्ठ अमेरिकन प्रयार मे 


$ जुजिये 4४ फ्री दि) 
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व्यवस्था का उदय किस प्रकार और क्यों होता है इसका एक 
मात्र उत्तर अरविन्द के पास है कि सानवीय चेतना स्वयमेव व्यव- 
स्थाओं को जन्म देती है अर्थात्‌ मानवीय चेतना निरपेक्त है, जब 
चाहा जिस व्यचस्था को उत्पन्न कर त्षिया, जब चादह्दा नाश कर लिया 
परन्तु यदि यही इतिहास है. तो सत्यनारायण की कथा और इतिहास 
की पुस्तक में कोई अन्तर नहीं मानना चाहिए। कथा कहते समय 
स्वयं कथा का भाग अतीकात्मक है। चालाक परिडित बुद्धिवादी होता है, 
और दक्षिणा व पशञ्चाम्ृत के समय आध्यात्मिक निरंकुशता के पूर्ण 
रूप से दर्शन वहाँ होते हैं । कितना वैज्ञानिक इतिहास है ? तथ्यों का 
सृजन मनुष्य कर सकता है और अप्रभावित रहता है| यह है अरविन्द 
के इतिहास का सारांश, जिसका एकमात्र उद्देश्य जनता की चिक्तवृत्ति 
में अन्ध-विश्वास भर कर उसे अपनी वास्तविक लड़ाई से विमुख 
कर देना है । 

यदि सन्‍्यासी होने या सिक्ख, वैष्णव जेसे सम्प्रदाय सम्बालन 
की छूट रूस नही देता तो क्‍यों नही देता ? उत्तर होगा जनता की भौतिक 
उन्नति के प्रयत्न में आध्यात्मिक उन्नति को रोकना आवश्यक है | भूखों व 
बेकारों के देश भारत में सम्प्रदाय चलाने की स्वतन्त्रता है परन्तु सम्प्रदाय 
चलाने से कया होगा ? जब सामूहिक रूप से सारी जनता के स्तर को 
ऊँचा करने का प्रयत्न होगा तो कुछ व्यक्तियों की सनक पर रोक लगाने 
का अथ व्यक्ति के अधिकारों का नाश तो नही होता ? किर समाज 
में वाधक न होने पर व्यक्तिगत विश्वार्सो के रूप में आपकी सनक रह 
भी सकती है। देश के लोग एडियाँ रगड़ रहे हैं और आपको आध्या- 
स्मिक निरंकुशता के स्वप्न आरहे हैं। यदि 'सुपरमाइड' ने अरविन्द 
की अन्तश्रेतना में यही प्रकाश भरा था जिसकी स्घर्णिम किरणों को 
पन्तजी हिन्दी-जगत पर वरसा रहे हैं तो इससे तो बह ही भले जो 
जीवन की यथार्थ समस्याओं को, यथाथ ढड्ग से हल करते है 
ओर घढ़ता के साथ । हाँ इतना मानना चाहिए कि धर्म-परायण 
अरविन्द के भूले भारत से संन्यासी हो जाने के अधिकार का अवश्य 
लाभ उठाना चाहिए, क्‍योंकि इस ठेश में अध्यात्मवाद्यों के शरीर 
पर जो लाली है वह मेहनतकश लोगों के चेहरों पर कहाँ ? बात यह 
है कि हमारे देश में उच्छुद्ललता व निरकुशता को--सब प्रकार की 
निरंकुशता को सदा छूट दी गई । अतः सह्ठठन व सहयोग के आधार 


अरविन्द दर्शन--समौषा (२) ३५४ 
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पर ग्रिझुसित रूसी साम्बबाद अरविन्द को भैसा लगे तो स्वरामाविफ ही 
है अरविन्द योरोप की जिन्दगी को टेसकर प्रतिक्रिया में इतने पीछे 

लौटे कि सारे इनिहास के प्रवाह को लोटाकर पुनः वेदिक युग में के 

ज्ञाना चाहते हैं । उनके अनुसार साम्वबाद तक बुद्धि का युग समाप्त 
हो ज्ञायगा । उसके बाद श्तर्चेतना का युग आएगा। पध्यरयिन्द्‌ का 
धआाध्यात्मिक निरंकुशनाबाद! वास्तव में बुद्धि रहित कल्पना ऐ्टे। 


अरविन्द बृद्दत्तर भारत फी प्राचीन महिसा को न भूले थे । 
जगत गुर द्वोने के सारे गुण उसमें थे द्वी । अत' उनके 'अतुसार जहाँ 
एक ओर यान्त्रिक शासन की नीव रूस में पड़ी, वहा दुद्धिवादी पर 
वेयक्तिसताबादी देशों में नीतो, बर्गसाँ, काँट., हीगेल आदि दाशे- 
निक बुद्धिवाद के पश्चाव आंतरिकता प्रधान युग (909)0०४४९ ४ 8०) 
के आगमन की सूचना दे रहे हैं। इधर भारत में बदि प्राचीन ज्ञान 
का प्रतुग्मन किया गया नो विश्व-बिजय होके रहेगी। छुछ भी हों 
अरबिन्द को फस से फम यह विश्वास हैं कि भारतीय '्यध्यात्मबाद 
फे प्रभाव फे कारण समाज का निर्माण आर्थिक यान्त्रिकता के वयाधार 
पर न होगा । भारत का 'प्रवश्य प्रभाव पड़ेगा, इस सम्पन्ध में पनन्‍तजी 
को भी कोई सन्‍्देंह नहीं है। भारतयर्ष की देन अध्यात्म फी देन होगी, 
पस्तजी का भी यही विचार हैं ।१ पत्ती ने अपने गुरू प्रविन्त से 
दो बातें सीय्य ली £। प्रथम, अन्ध-विशवासो की बैतानिकता प्रमाशित 
फरने का प्रयत्न, दूसरा सास्यवाद के ऊपर चारों '्रोर से प्रहार । 


अरविन्द योरोप की यूज्यां सरकारों को सास्ययाद्री व्यवस्था से 
अषण्दा मानते थे क्योंकि उनके 'म्नुसार बूर्या सरकारों में व्यक्ति फे 
धिफार सुरक्षित हैं । उससे भी प्न्द्री बान बूज्ण व्यवस्था में प्राप्त 
ब्यक्तियाद में यह मिलती हैं कि वर्ण यह माना जाता हैं कि व्यक्ति 
समाज का अइ्ठ होते हुये भी छुछ अपनी स्थतन्त्र सत्ता रखता है, 
उमफे व्यक्तिय की स्प॒तन्त्रता का भी छुट्र मूल्य है, साम्ययाद में यह 
बात नही हैं। प्ररगिन्द को फैंसेलस अलोफिफ ग्रियार सूती थे, 
उसका पता उनके लेखों से स्पष्ट लग जाता । सारा दर्जाल इस- 
लिए सड़ा किया गया है ताफि रूम के विद अमेग्यिन प्रचार में 

$ दिये दशा थे घूमिया 
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सहायता मिले।' 


अरविन्द ने योगिक साधनाओं के बल पर दृर-दृष्टि से यह 
स्पष्ट देख लिया था कि बहिमु खी वृत्ति-प्रधान राज्य-व्यवस्था जो रूस 
में स्थापित हुई है, वह नष्ट हो जायगी और साम्यवाद के पश्चात्‌ 
आंतरिकता प्रधान युग (300]००8४०९ 48०) अबश्य आयेगा । बतें- 
मान युग में उस आंतरिकता भ्रधान युग की प्रतीति दृष्टाओं को दोरदी 
है । प्रत्येक देश में कुछ दूरदर्शी विचारक अनुमव कर रहे हैं | अत 
वर्तमान युग एक ओर अतिवादी भ्रवृत्तियों से पीड़ित है और दूसरी 
ओर सामझस्य की प्रतीति भी हो रही है। इसलिए यह्‌ युग संक्रान्ति 
का युग है । 
सक्रान्ति-युग में आदशेवादी बिचारक वुद्धि से प्राचीन 
भान्‍्यताओं की परीक्षा करना चाहते है। दूसरी ओर विज्ञान भी 
प्रकृति के रहस्यों को खोज कर सामान्य सिद्धान्तों की खोज करता है । 
आदशेवादी वुद्धि के द्वारा परस सत्ता को भी सिद्ध करते हैं, पर यह 
निश्चित है कि तक द्वारा सत्य का साक्षात्कार सम्भव नही है। इसीलिये 
काट जैसे दाशनिकों को भी परम सत्ता के सम्बन्ध में यही कहना 
पडा कि ब्रह्म की सत्ता तक से नहों, व्यावहारिक बुद्धि से ही सिद्ध हों 
सकती है। अत सक्रान्ति-थुग में दूर द्रष्टा व्यक्ति स्पष्ट समझ रहा हे 
कि आगासी युग मे बुद्धि के स्थान पर अतर्चेतना या स्वयं-प्रकाश्य- 
ज्ञान की प्रधानता अवश्य होगी ओर आगामी युग आतरिकता प्रधान 
(80७]००४२७) होगा । 
विज्ञान के क्षेत्र मे होने वाले प्रयोगों से भी यही सिद्ध होताहै। 
विज्ञान से यह सिद्ध हो चुका है कि मनुष्य मानसिक प्राणी है, 
(१०76 76009) #97 9798709] गत र709)) और व्यक्ति की 
$ ट्पिणी देखिये--फ8 8 ( 896 ॥79ए907#9706 . 0( 
तारशातवपश ) 70 07867 76002877860 ७४ ४96 ॥69छ 07067, 
ए50589 070 0077)07750, 068 08 ठए00७७] ३8 
7000060 ६४0 & 058], & छऑएआ 0४96 8009) 9०09 
08676 75 ॥0 ऐए€/४ए ० एरतारातप्रशे5, #66 ॥8 0ग्रोए 
]70705 06 7960078 07 78065. 
( 7४6 स्ष्णाणय 05००, 9४४० 26 ) 
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चेतना पर बातावरण--श्वरोर, अर्थूूयवस्था, शिक्षा आहि का प्रभाव 
पश्ता ? पर मलन, मानब्रीय चेतना यातावरण से शासित नहीं होती " 
अत इस दृष्टि से भी मानवीय-चेतना के मूल को सोजते-सोजते हम 
आंतरिकता प्रधान युग की ओर ही बढेगे और वस्तुत बढ़ रहे हैं ।१ 


प्रपिन्द्र के अनुसार आदशंबाद व वित्तान दोनो दृष्टियों से 
चद्धि (/0॥20९४) को माध्यम बनाने का कार्य अधिक समय तक 
नहीं चल सकता क्योकि मूल समम्या तक पहुँचने के लिए बुद्धि के 
अतिरिक्त अंनर्चतना पर विखास की आवश्यकता हैं पन्‍्यथा विरोध 
फभी समाप्त नही हो सकता । विज्ञान जगत का ध्रध्ययन तो करता £ 
परन्तु बह मसुष्य के 'स्थ' की ओर से बिमुख हैं । यह दशा बहुत समय 
तक नहीों। चल सकती | 

बयोऊकि चुद्धिवाहिता के परिरशमस्वस्प हमे चुद्धिवादी था उप- 
योगितायादी ( [8॥00047॥ ) प्रयोगब्रादी व्यवस्थाएँ मिली है । 
अत राष्ट्रीय मस्तिष्क सोचने के लिए वियश हो गया हैं कि एफ नए 
दृष्टिफोण से प्रिचार करे जिससे भूत की रचा हो, बतमान का 
सुधार हो । 

एस प्रक्रिया से हम जिस ओर 'पतात रुप से बढ रहे है उससे 
यह निश्चित है कि हम चुद्धि की जगह अन्‍्तर्चेतना, उपयोगिताबादिता 
की जगद घआत्म-निरीक्षण, शात्मानु थृति, प्रकृति मान के बाह्य नियमा- 


१ |५ए९॥ धा0एटटरी ५ 953 ला0008] 5 099 एी6- 
(६6वें खापे प्राहलते 0७ 5 ज्ली॥ उाटवी केशाए्र ाते 0757709- 
0/॥5, ॥0 35५ 3॥00 5६ ॥5 00६ए0॥)700 #९५ धीएछा 
३ ध्रतिन्द यह मानते हैँ एि मनुप्य पर यातायरण को प्रभाव पशता ऐ 
पसतु अपने मूल रूप में मानवीय चेतना वो ये निरपेद्ध मानते है और यह 
इसलिए कर्सोफि उनके मन में सशा यह बिचार रहता है हि चेतना प्रथम है 
हीएन वाद में । चत ये श्नि तत्यों पर पहनते हैं, ये नमीन नष्ठी ९ | +्येर 
ओआदरांयादी पुतार रहा है, पुकारता रहा हैं सि एड पेसा सुव झआा रहा है 
उमे इंसर 4 शीवात्मायों का सम्वर्क सौधाड़ों शागग्ा, सारे दलों ब। 
चत ही शाप्गा, देवता का पूर्ण विस हो शपता । बुदि की छतपद पिय- 
प्रदाश्य-तान को प्रषानता होगोी। दम गिर बह्रंगे--टिए दे इटलाने वो 
गति नट् लयाइ ध्दा है 
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नुसरण की जगह पर गुप्र ईश्वरेच्छा-अनुसरण का भ्रयोग करेंगे और 
यह नए युग में ही सम्भव है ।* 


कितनी रमणीय और रहस्यव्रादी कल्पना है | अब तक बुद्धि 
का प्रयोग होता रहा है। अत, आगामी युग अनुभूति व स्वय-प्रकाश्य- 
ज्ञान का युग होगा, मतलब यह कि उस युग से विश्लेषणात्मक बुद्धि 
फे स्थान पर सश्लेपणात्मकता आ जायगी और सारी समस्याओं का 
अन्त हो जायगा । यदि वस्तुत, ऐसा ही होगा तो विज्ञान के हानिकर 
काय को रोक देना ही कल्याणकर हे, क्यों व्यर्थ विश्लेषण और 
विभाजन की ओर बढ़ा जाय । जब द्रष्टा दूर की बात बता सक्नता है, 
भविष्य के रहस्य को घोषित कर सकता है तो क्‍यों कष्टप्रद्‌ प्रयोगों के 
बीच से मानवता गुज़रे ) क्यों न द्रष्ठाओं की बात स्वीकार 
करली जाय ? 


केवल आदशवादी दर्शन ओर विज्नान के प्रयोग ही आगामी 
युग के विपय में संकेत नही करते, कला, साहित्य, संगीत आदि भी 
इसी ओर संकेत करते हैं | अरविन्द के अनुसार नवीन युग को बहि- 
मु खी बृत्ति प्रधान कलाएँ ( 09]००४४०७ ४758 ) प्रभावित नहीं 
करती । अब तक के साहित्य में भावों का वर्णन होता रहा है जो मन 
फे वाद्य स्तर ( 8079०७ पण्ाए0 ) से सम्बन्धित है। जो केवल 
आशु सन्‍्तोप देता है, शाश्वत आनन्द नहीं और जो निम्न-स्तर की 
भावनाओं को ही उच्तेज्ित करने का प्रयत्न करता रहा 


१ ह] #5 7700888 8086 7986079]500 669] 068775 
$0 8प0]8% 7986॥6 $0 6 १46७] 06 77प76079) 'घा0फए- 
]९486 शातवे & 666987 85९0-98 एछ%7867685, 06 प्रतवाशिा 
#शावे॥रात 87ए68 ए७ए 60 0086 99]॥79907 $0एश/व8 5९॥६ 
00080005785५8 शाते 56[-76४#॥898007, 038 708९ 0 [फट 
80007078 680 ध6 7656 ]%एछ३ 0० ]॥ए8689) २४४प्राः0 
38 7९9]8080 ४७७ #6 ९076 #0ए9708 |ए78 8&0007व78 60 
86 ए0600 48ए४, 37)] शाते 70967, #छाए० ॥ #0 
शाह 6 6 5०ांते धावे गा धाह वाह शातदे 07067 ]6९ 0 
११!) !! 80 | 0) (॥6 म्रगाशा 0908, 0४६९ 8) 


अरविन्द-दशन--समौक्ता (२) ३५६ 





४।' ध्यतः इससे यही संफेतित होता है कि 'आगामी युग की कला में 
ध्यान्तरिकता की प्रधानता होंगी पर 'आतरिफता ता के स्थान पर आज़ 
हम यथार्थ जीवन के चित्रण पर जोर दे रहे हैं। रविन्द्र को अथ 
तक का साहित्य महान नही लगता उसे थे वाद्य स्तर से ही सम्बन्धित 
सममते ह * और उनका विश्वास है कि साहित्य व कज्ञाएँ आगामी 
युग की "मोर सकेत कर रही है 

व्यायह्ारिक जीवन से भी इसी ओर सकेत हा रहा हूँ । विज्ञान 
व वृद्धिवाद ने हमें विश्वयुद्धों की परम्परा दी है। अत. शांति 'आंँत- 
रिकना-प्रधान युग में ही सम्भय हो सकेगी ! 

अरविन्द की दृष्टि से युद्ध पूंजीवादी प्रतियोगिता से नहीं, 
बुद्धि की प्रधानता हो जाने से ही होते हैं। इसीलिए मेने कहा 
था कि तथ्यों को न देखकर, केवल पपने दृष्टिकोण से व्याख्या 
फरने पर क्रिस प्रकार अरविन्द गलत निर्णय देन लगते हैं, यह स्पष्ट है । 


अरविन्द के लिए प्राचीन प्रतीकवादी बेद्रिक चुग की सानसिक 
स्थिति की ओर लौट चलो, केवल यही नारा ठीक है। क्योंकि 
वैतिकि चुगीन विचारकों ने सत्य का साक्षात्कार कर लिया था। हस 
पयश्रट् हो चुके 8 विकास का मनलब यह नहीं कि हमने अंत- 
चेतना फं ज्ञत्र में भी उन्नति की हे, नहीं, हमलन अतर्थेनना के पथ को 
छोग कर जब से चुद्धि का मार्ग पकठा ८ तब से कष्ठटों की परम्परा 
गड़ी होगइ हैं। सनुषण्यता ने 'पनेऊ प्रयोग किए, व अनेक व्यवस्थाएँ 
बदली, अनेक विचारधाराएँ उड़ी की, परन्तु समस्या उलमनी गई 
ओर बुद्धि पर ही बल देने से हम अंत में नास्तिकता थ वहिसमु खत्ता 








५ कला की फितिनी छुल्दर ब्याज्पा ६? संथाई चह है कि प्राचीन 
युग थे मध्य सुग के साहित्य में सदा मद्दान वे गम्वीर सत्य की ब्यास्या टोनी 
सही है घोर उमर भारगाथों पे माध्यम से व्यक्त झिसा गया है। प्रा उसे 
निर फोटि मी भारनायों का उत्तेर्ण नहीं कह खज्ने | 

3 जय शाते वछा्पार "रत ऐवीवत0), ६0 ॥5४० 
$्ैएण 9 धाद 05वाप्रेद ६ ज्योग006056 5८ टी) ॥900 ७॥७६ 
१84 0० 0'चौीस्ते दाल शादेतेरप पाइतेट 0 दवा हुड उकपे 9७३ 
हिणाया 06 ह१फ्ायों चयगे तएएघ6९ एताइ0ठश ता ह३पा0. 


(॥॥6 'ंचाशवत 05 लीए, 932९ 38) 
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बन 228 व वन कम मम 
पर जा पहुँचे ( यथा साम्यवादी व्यवस्था में )। अत हमें प्राचीन 
बैदिक साधकों की वात मान लेनी चाहिए । पुनरुत्थानवाद का 
कितना सुन्दर प्रचार है! प्राचीनतावाद, अंध-भारतीयतावाद तथा 
अबुद्धिवाद के प्रति कैसी महान निष्ठा है! यदि बुद्धि को अपना लेने 
से दी सारी मुसीवते खड़ी होगई हैं तो अबुद्धिवाद को अवश्य मान 
लेना चाहिए ! 
अरविन्द के सारे विवेचन में एक बहुत बडा पक्षपात यह हे 
कि जब सारे सामाजिक विकास को वे तीन सोपानों मे बाँट देते हैं-- 
(१-ऊध्बे-बुद्धि प्रधान युग, २-बुद्धिबाटी युग, ३े-आध्यात्मिक युग) तो 
बुद्धिबादी युग के विकास को पूजीवादी व्यवस्था के बिकास तक तो 
वे आवश्यक मानते हैं परन्तु पूं जीवाद से साम्यवाद तक के बुद्धिबादिता 
के विकास को कलुषित वता देते हैं, यह क्‍यों ? सामान्यत तो उनके 
लिए बुद्धिवादी प्रयत्न ही हानिकर है, प्रयोग मात्र है, परन्तु साथ ही 
वह यह भी कहते हैं. कि अधे-बुद्धिवादी युग ( ॥0#8-79600798) ) 
से चुद्धिवादी युग का विकास स्वाभाविक हे परन्तु यह स्वाभाविक 
बुद्धिबराद जनतन्त्र अर्थात पूजीवादी युग तक ही स्वाभाधिक रहता है 
ओर साम्यवाद के आते ही बुद्धिवाद कलुपित हो जाता है। अरबिन्द 
के समाज-शा्त्र का यह पक्तपात असहनीय है | 
जिस जनततन्‍्त्र-व्यवस्था मे गला काट प्रतियोगिता की पूरी छूट 
रहती है, जिसकी स्तुति करते अरविन्द ठप्त नही होते, उसी जनतनत्र 
व्यवस्थाबादी देशो-इ्गलैंड, अमेरिका आदि में साम्राज्यवादी, जद्भ- 
वाजी आदि प्रवृत्तियाँ कितनी स्पष्ट है यह सभी जानते हैं परन्तु 
अरविन्द का बुद्धिवाद पूजीवादी व्यवस्था तक तो पतित्र रहता है 
परन्तु समाजवाद व साम्यवाद के आते ही अपावन हो जाता है | 
श्री भवानी सेन ने भी कहा है-- 
प॥6 ए970287055 06 8006609 07 .7णञावर७ 80ए0- 
गाशधय 60 800777608ए6 ७8909577 78 79079] 970287855 
एफ एर5 पिगि९7 छ087058 80 50098]57 $0 0070४ 
38 6602ए%#07 05 708800.. 0काड छाशा26 000०प्रश07/ 
38 पा8ए०वतै90]6 परा4855 हणणाात0' 560७ एग्र080₹9 
8 ताहाएश्वे एिणा। गा5 खराणराऊकाए श60ए ण॑ 768॥79 ॥7 
0्‌४॥556770085 (९०एछ 2080, 7 पाए 988) 
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पूंजीवाद के प्रति इस पक्षपात के अतिरिक्त सारे समाज के 
घिकास को भी अरविन्द का यह चूतन विकासवाद स्पष्ट नही करता | 
इतिहास के दीघे विकास को १-आदिस सास्यवाद, २-दास प्रथा. -३- 
सामंतवाद, ४-पू लीवाद (जनरन्त्रवाद). ४-सान्यवादर. इन सोपानों में - 
वाँटा जाता है । अरविन्द इसे, इन थुगों की मानसिक स्थिति की- दृष्टि 
से तीन सोपानों में ही वाँटते हैं । १-अधघ-चुद्धिवादी युग. *-चुद्धिवादी 
युग, ३-अव्यास्मवादी घुग | यदि सानसिक स्थिति के अनुसार ही इक्ति- 
हास का विभाजन किया ज्ञाव तो ऐसे अनेक सोपानों की कल्पना 
करनी होगी । स्वयं सारत में यदि बेंदिक युग को प्रतीकात्समक युग भी 
सान लिया जाय तो आगे त्राक्षण युग को स्थूल आचार प्रधान युग 
सभी ने माना है, स्वय॑ अरविन्त भी उसे वाह्याचार प्रधान युग 
(006 #85० ० 007४०४४०४ ) ऋहते हैं । इसके विरुद्ध उपनिषद्रों 
का युग एक ओर तथा वोदों व जेंनियों के विचार-प्रवाह दूसरी 
ओर खड़े हुए। बौद्ध धम्मे के अंतिम सन्प्रदायों में घोर बुद्धि- 
वबादिता के दशन होते हैं और ज्राह्मणवादी दशशनों में भी । स्वयं 
अरबिन्द सानते हैं कि शहुर-नागाजु न आइईि दाशेनिक बुद्धि 
के द्वारा सत्ता की सिद्धि करने का प्रयकज्न करते हैं और यह चुद्धिवाद 
मध्य-युग में वरावर विकसित होता रहा है । साधना-शून्य ताकिक्तों ने _ 
तके के अदभुत चमत्कार खड़े किये हैं। गत्येक वस्तु की परीक्षा 
की है। अतः इस युग को उस योरोपीय बुद्धिवाद के साथ नहीं रख 
सकते, जो चुद्धिवाद विज्ञान के क्षेत्र मे परीक्षा व अयोग की पद्धति 
पर चलता है। परन्तु ऐसा विभाजन अरविन्द नही करते । 

साथ ही अरविन्द बुद्धिवाद के युग में आदर्शवादी दाशनिकों 
व वैज्ञानिकों दोनों को सख देते हैं। चूँकि वैज्ञानिकों के बुद्धिवाद में 
मनुष्य की जो मानसिक स्थिति रहती है, वह उस मानसिक स्थिति से 
स्वथा भिन्न हैं जिसमें विशुद्ध अनुमान व साम्मदायिक तकोँ के, 
आधार पर तह्म की सत्ता सिद्ध की जाती है। कांट, हीगेल आदि के 
चुद्धिबाद व न्यूटन के बुद्धिवाद में घोर विरोध है। अठः मानसिक 
स्थिति की इष्टि से ही यदि विभाजन करना है तो एक ही बुद्धिवादी 
थरुग से चोरोप के वैज्ञानिकों तथा आदशेबादी विचारकों को एक साथ- 
नहीं रख सकते। इसी प्रकार भारत में यौतम चुद्ध, नागाऊु न, 
शह्ूर व नेयाविकों के बुद्धिवाइ को आधुनिक बुद्धिवाद के साथ नही 


श्र पत्सजी का नूतन काव्य और दशन 





रख सकते । परन्तु अरविन्द ने व्यवस्था को न देख कर मानसिक 
स्थिति के आवार पर सारी परम्परा को तीन सोपानों से बॉट दिया-- 
(१) अधे-चुद्धिवादी युग, (२) घुद्धिवादी युग, (३) अध्यात्मवादी युग | 
चूँकि बुद्धि युग में अनेक प्रकार के बुद्धिवाद मिलते हैँ। अत' यह 
विमाजन गलत है । यदि इतने व्यापक रूपमें इसे स्वीकार ही करना 
है तो सीधा विभाजन यह है-- 

(१) वैदिक युग--आहदशे युग । 

(२) अवैदिक--हास युग । 

(३) द्वितीय वैदिक युग--पुन' प्राप्त आदशे युग । 

इस प्रकार के विभाजन से आर्येसमाजी भी प्रसन्न होंगे और 
स्पष्टता भी भा जायगी तथा इससे अरविन्द का मतलब भी साफ और 
सिद्ध हों जायगा | वैंदिकयुग आदशेयुग था। उसके बाद सीमित या 
कोरी बुद्धि का विकास हुआ जिसका चरम पतित रूप साम्यवादी 
व्यवस्था में दिखाई दिया। अत उसके बाद आगामी युग वैदिक 
साँचे पर ही विकसित हो रहा है। किन्तु समाज-शासत्र ममुष्य की 
पित्त-बृत्ति के आधार पर विभाजन को नही मानता क्योंकि एक ही 
युग में व्यक्ति के अनुसार विभिन्न चित्तवृत्तियाँ हो सकती हैं । यदि 
समष्टि-चित्ततृत्ति को देखा जाय तो स्वय भारतबषे में दीघेकाल तक 
धार्मिक चित्त-वृत्ति रहने का कारण दाशेनिक वबुद्धिवादिता न थी। 
धार्मिक चित्तवृत्ति सामन्तबादी व्यवस्था का परिणाम थी । विज्ञान का 
विकास न होने से अन्ध-विश्वार्सो पर ही तके-वितर्क हो सकते थे, होते 
रहे परन्तु योरोप मे उद्योगों के विकास के साथ-साथ पूँजीवाद के 
आगमन पर विज्ञान का द्वततर विकास होता गया। परिणामत 
शअन्ध-विश्वासों को एक ओर रख कर भक्ति के रहस्योद्घाटन का' 
कार्य बढ़ता गया । फिर भी बककले जेसे पाढरी तथा कांट व शापेन- 
हाथर जैसे वार्मिऊ बृत्ति के बिचारकों ने 8श्वर-आत्मा की सिद्धि के 
लिए भाँति-भाँति को तक पद्धतियों के आविप्कार किए जिनका चरम 
विकास हमें हीगल में दीख पड़ा | 

भारत की परिस्थितियाँ दूसरी थी। अग्रेज़ों के आगमन के पश्चात्‌ 
जिस चुद्धिवाद के दर्शन हुए उसने विज्ञान के क्षेत्र में ही नही, अंगरेजी 
सभ्यता को चुनोती देने के लिए प्राचीन दर्शन, धर्म, कला, संस्कृति का 
उद्धार करना चाहा और परिणामस्वरूप पुनरुत्थानवाद ही एकमात्र 
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हल दिखाई पड़ा | किन्तु आधुनिक ज्ञान-विज्ञान का निषेध असम्भव 
था और भूतकाल के प्रति मोह को छोड़ना भी असम्भव था। अत 
अरविन्द जैसे दार्शनिक राष्ट्रीय सम्रास के युग में उत्पन्न हुए जिन्होंने 
दोनों के मनसाने समन्वय का अयत्र किया | इसलिए जिस चित्त-वृत्ति 
के आधार पर इतिहास का विभाजन अरविन्द करते हैं वह व्यवस्था 
से सदा शासित होती चली आई है। व्यवस्था को न देखकर, चित्त- 
वृत्ति के विकास को निरपेक्ष मानकर, विकास दिखाना इतिहास च 
समाज-शासत्र की गलत (आदर्शवादी) व्याख्या है। सही व्याख्या बह 
है जो इतिहास के सारे विकास को पूरात्या स्पष्ट कर सके | 
अरविन्द की आदशवादी व्याख्या की सीमाये ह्ष्टवव्य है | १-थे 
दास-्रधा और सामन्तवाद के युगों को भी पूँजीवादी बुद्धिवाद में 
शामिल कर देते हैं और दाशनिकों व वैज्ञानिकों के चुद्धिवाद मे अन्तर 
मानते हुये भी उस अन्तर को अपनी सोपान-कल्पना में स्थान नहीं 
देते। २-उस बुद्धिवाद व व्यक्तिबाद के चरस विकास को पूजीवाद तक 
दही मानकर फिर समाजवादी व्यवस्था से उसका पतित रूप देखते हैं । 
३-कलाओ्ों के क्षेत्र में सी प्राचीन रहस्यवादी, गम्भीर अध्यात्मवादी, 
भावनाग्रधान रचनाओं तथा यथार्थ चित्रशप्रधान कलाओं में भेद 
नही करते। भारतीय साहित्य में तो कम से कम सदा अमरता की ही 
खोज रही है, सारा आरचीन साहित्य आध्यात्मिकता से ओतनप्रोत है, 
रहस्यवाद भी अनेक काव्यों व अन्धों मे ओत-प्रोत मिलता है । प्रतीक- 
बाद हिन्दी तक के प्रारम्मिक व सन्‍्त कवियों से वरावर मिलता हैं, 
वेगला में भी यही दशा है । सस्क्ृत्त में प्रवोध-चन्द्रोदय” नाटक जैसी 
रचनायें विद्यमान हैं परन्तु अरविन्द ने सारी कलाओं को बुद्धिवादी 
युग की रचना मानकर उन्हे केवल हल्की भावनात्सक कविता ही कहा 
है और उनको चहिमु खी काव्य की श्रेणी में रख दिया है जबकि 
यथार्थवादी विद्वान उसे आन्तरिकता अधान तथा आज के यथार्थवादी 
काव्य-साहित्य को वहिसु ख प्रधान सानते हैं । आज के युग में भी 
अनक काव्य गेटे, असाद और रबीन्द्र आदि के प्रतीकवादी है। परन्तु 
इनके विपय में अरविन्द कहेंगे कि यह संक्रान्ति-युग के हैं । अच्छा, 
इन्हें छोड भी दिया जाय तो भी आधुनिक युग में सनोविज्लान के 
आधार पर सूच्म दमित वासनाओं का घर्णन हो रहा हैँ । इसे कछ्ला 
का पतन सानना चाहिये परन्तु अरचिन्द इससे यह परिणाम निका- 
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लते हैं कि उपचेतन व अवचेतन का बणेन भी ऊध्यं-चेतन की ओर 
बढने का सोपान मात्र है क्योंकि वह स्थूल के स्थान पर सूक्ष्मता की 
ओर ले चलता है परन्तु सूक्मता की इस खोज के पीछे, फ्राइडियन 
चित्तवृत्ति के पीछे कोई सामाजिक आधार है, इसका कोई उत्तर अर- 
विन्द्र नही देते क्योंकि वह केवल मानसिक स्थिति को देखते है। यह 
नही देखते कि इसका कारण क्या है | यही कारण है कि व्यवस्थाओं 
के जन्म व विकास को वे केवल मानसिक सृष्टि मानते हैं । आत्मा की 
खोज ही मुख्य है, उसी के लिये विभिन्न प्रयत्न मनुष्य अनजाने ही कर 
रहा है | चूंकि अरविन्द बस्तुत' ऐसा ही प्रयत्न कर रहे थे। अत वे 
अपनी दृष्टि से ही सारे जगत के इतिहास की गति का लक्ष्य निधोरित कर 
देते हैं ।" निरपेक्ष, दाशनिक और मानसिक स्थिति मे रहकर जगत को 
देखने से जो सोपान अरविन्द ने बताये हैं वे उनकी अपनी दष्टि-दोप 
के परिणाम स्वरूप ही आये हैं। समाज के विकास को व्यवस्था ब 
मनुष्य के परस्पर क्रिया-प्रतिक्रिया के रूप में ही समकाया जा सकता 
है परन्तु अरविन्द इसे कभी स्वीकार ही नही करते । 


विनोद की वात यह है कि एक ओर तो अरविन्द समाज का 
क्रमश विकास सममाते हैं ओर दूसरी ओर उस विकास के पीछे 
सशिदानन्द की इच्छा की कल्पना कर उस विकास को खेल बना देते 
हैं। एक ओर मानवीय चेतना की स्वतंत्रता को मानते हैं और दूसरी 
ओर सारे मानवीय प्रयत्न इश्वरेच्छा से वाहर नही जा सकते, यह भी 
मानते हैं। फलतः प्रत्येक आज के आदशंबादी की तरह .दो ही परि- 
णाम वे निकालते हैं--(१) ईश्वर-आत्मा, जीवन्मुक्ति आदि की सिद्धि | 
(२) समाजपराद-सास्थवाद का घोर विरोध । वह विकासवाद कैसा है 
जो समाज के विकास को इस आधार पर सममाता है कि अमुक थुग 
में चुद्धि के स्थान पर कल्पना के द्वारा इश्वर की खोज होती रही, 
शअमुक युग मे बुद्धि के आधार पर और चूँ कि बुद्धि का साधन अपूर्ण 
है श्र4 कुछ लोग बुद्धिबाद के प्रयोग करने से भटक कर नास्तिक हो 
"१ 5फ)]०काएश5छा ए97006668 0 एक छत 
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गए और इसीलिये अब पुन कल्पनावाद, प्रतीकवाद, बैदिकवाद और 
त्ह्मवाद आ रहा है। इतिहास उधर की ओर ही जा रहा है। स्पष्ट 
है इतिहास तो ईश्वर की ओर नही जा रहा, अरविन्द का मन अवश्य 
इश्वर की ओर उसे ले जाना चाहता है और ईश्वर की ओर जगत को 
ले चलने का एक ही मा है कि यह कहा जाय कि इंश्वरवादी तो 
बुद्धि या अतर्चेतना के आधार पर इंश्वर की ओर जा ही रहे हैं पर 
जो ईश्वर का विरोध कर रहे हैं वे भी अज्ञात रूप से इैश्वर की ही ओर 
जा रहे हैं । उनका विरोध ग्रयोगमात्र है। इस प्रयोग में अवश्य अस- 
फलता मिलेगी और अवश्य इश्वर की ओर अनीखरवादी चल पड़े 'गे | 
क्या महान निष्ठा हे | इश्वर अरविन्द का आभारी अवश्य रहेगा 
क्योंकि जगत चाहे जिधर चले, अरबिन्द्र कम से कम पुकार अवश्य 
मचा रहे हैं क्ि हे इश्वर | तुम घवडाना मत, जगत चाहे जिघर जाय 
अतत बह तुम्हारी ओर ही आएगा।। इन अन्नानी वैन्नानिकों को घेष्टा 
कर लेने दो, क्या विगडता है, ये लोग भी रास्ते पर आने वाले ही हैं ! 

इस प्रकार की व्याख्या कभी भी वैज्ञानिक नहीं हो सकती | 
परस्पर बिरोधी विचारधाराओं के व्यक्ति अपनी-अपनी निष्ठा के 
अलुसार इतिहास के लक्ष्य को निर्धारित कर सकते हैं परन्तु इतिहास 
का इससे कुछ बनता बिगड़ता नहीं क्योंकि इतिहास को व्यक्ति बदल 
सकता है जो इतिहास के विकास के दोरान में होने वाले बास्तविक- 
परिवतेनों के (जो व्यवस्था के आधार पर होते हैं) अछुसार अपनी 
विचारधारा को ढालता है। माकक्‍्स ऐसा ही व्यक्ति धा। अतः बह 
इतिहास को मोड़ दे सका | यही व्यक्ति का महत्त्व है। माक्से के युग 
में भी अध्यात्मवादी थे। वे भी अरविन्द की तरह अनेक कल्पनाएँ 
करते रहे । भविष्य के सम्बन्ध में प्रत्येक आदशेचादी की कल्पनाएँ 
अवश्य रहती हैं परन्तु पूरी निष्ठा होने पर भी वे इतिहास को गति 
नही दे सके । लेकिन पूं जीवादी व्यवस्था के अंतर्विरोधों को स्पष्टता के 
साथ देखकर उन अन्तर्विरोधों के परिणाम स्वरूप उत्पन्न होने वाली 
व्यवस्था की कल्पना माक्स ने की ओर वह साकार हो गई । अरविन्द 
की कल्पनाएँ साकार नही हो सकती । क्योंकि उनका आधार वास्त- 
ब्रिक नहीं कल्पित है। आधार कल्पित होने पर भी सारी कल्पनाएँ 
शकर के मायाबाद, नागाजु न के शून्यवाद, वर्कले के मानसिक प्त्यय- 
बाद की तरह निठल्ले लोगी के विनोद की साधन अवश्य वनती रहेगी 
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पर वे कल्पनाएँ साकार रूप नहीं पा सकती | जहाँ दर्शन? यधाथे का 
साथ छोड देता है, कोरी कल्पना, सनक, आभास या अलौकिक अनु- 
भवों की शरण लेता है, वहाँ वह रहस्यवाद कहलाता है, इतिहास नही । 
यह ठोक है कि व्यक्ति इतिहास बदलता है, पर तभी जब वह इतिहास 
की गति के यथार्थ रूप से परिचित हो, इतिहास की गति के कल्पित रूप 
को ही यथाथ कहकर आकाश में उछाल भरने से युग-परिवतेन नहीं 
दोते । न ऐसे समन्वय” वास्तविक समन्वय का स्थान ले सकते हैं | 
धार्मिक दाशेनिक तथा रहस्यवादी इसीलिए इतिहास को नही बढ्ल 
सके क्योंकि उनका चिंतन यथार्थ के स्वरूप को नहीं समझ सका | 
दुनियाँ उधर नही जा सकती जिधर जाना केवल आपको प्रिय है, 
दुनियाँ उस दिशा में बढ़ती है जिसकी सम्भावना उसकी पूरी गति के 
गर्भ में छिपी होती है । उसकी गति को न सममकर, मनमाने गन्तव्य 
को ही सबके लिए निश्चित कर देने से कम से कम उसकी स्वाभाविक 
गति में वाधा तो डाली ही जा सकती है और अरबिन्द ने यह कार्य 
वड़ी सावधानी से किया है | उनकी अतचेतना ने सब कुछ सिखाया 
परन्तु यथाथे दृष्टि उन्हें न दी जिससे वह व्यक्ति व समाज के परस्पर 
सम्बन्ध को ठीक से देख पाते | 

अरविन्द को अयथाथ दृष्टि व पुनरुत्थानवादिता का यह हाल 
है कि जघ थे स्वदेश की आत्मा।पर लिखते हैं तो बताते हैं कि निश्चित 
रूप से पश्चिम से पूर्व अधिक आन्तरिकता प्रधान रहा है ।* 


उनके अनुसार पर्सिया, भारत व चीन ऐसे ही देश हैं । भारत 
का राजनैतिक आन्दोलत भी अध्यात्मवादी था यथा १६०५ का 
बड़ाल आन्दोलन 'आन्तरिक ( 500]००४२०७ ) था, स्थूल नही। 
गान्धीजी का आन्दोलन भी ऐसा ही था । 

इतिहास को गतिशील न मानने का परिणाम उक्त व्याख्या है | 
गान्धी अध्यात्मवाठ के आधार पर राजनीति को क्‍यों आधारित कर 
रहे थे या इसमें वे क्यों सफल हुये इसके कारण राजनैतिक थे | देश 
की तात्कालिक परिस्थिति में यही पद्धति अनुकूल थी, परन्तु वह पद्धति 
पूर्व फे देशों की शायद विशेषता हो, ऐसा नहीं। स्वय चीन में घोर 
भौतिकवादियों ने सहान चीन को जन्म दिया। आज का चीन 
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अध्यात्मवादी नही है परन्तु अरविन्द कहेंगे बस चीन तो गद्दार 
निकला, पथश्रष्ट हो गया क्योंकि पूर्व में सारे कार्य अध्यात्म के आधार 
पर होने चाहिये । मैंने पहले ही कहा है कि परिस्थितियों के अनुकूल 
ही व्यक्ति सोचकर, व्यावहारिक अन्तह्वष्टि से इतिहास को मोद़ दे 
सकता है | माओत्सेतुज्ञ व गान्धी ने अपने-अपने ढज्ञ पर यही कार्य 
किये और अब उसी अध्यात्मवादी राज्य सें अध्यात्म की लाइन पर 
देश का निर्माण नही हो रहा, सम्भव भी नहीं है। अत. स्पष्ट है कि 
अरविन्द का विश्लेषण काल्पनिक है। चीन व रूस एशिया के ही 
ठेश है, मलाया, इण्डोचाइना, वर्मा, फारस सभी मे क्रान्ति सुलग 
रही है, स्वय अरविन्द के प्रिय देश इंग्लैण्ड में समाजबादी शासन रहा 
है परन्तु इतिहास को यथार्थ दृष्टि से न देखकर वे अध्यात्मबाद को 
शाश्वत सत्य के रूप में ही देखने के अभ्यासी है | वे समन्वय के नाम 
पर एक ओर तो वैज्ञानिक उपलब्धि के घोर विरोधी बन जाते है 
ओर दूसरी ओर माक्सेवाद के । यद्यपि कहते वह यही रहते हैं कि 
उन्होंने सबको स्त्रीकार किया है | 
बुद्धिद के विरोध के साथ-साथ अरविन्द घोर वेयक्तिकतावादी 
विचारक थे । आत्मवादी दर्शन की विशेषता ही यह है कि व्यक्तित्व 
ओर विचार की निरपेक्षता ही वह सिखाता है । मानसिक समता की 
भावना अवश्य व्यक्ति से उत्पन्न होती हैं परन्तु उसका रूप भी दार्श- 
निक ही रहता है, व्यावहारिक नही | यही कारण है कि आत्मवादी 
दर्शन समाज की समस्या को नहीं सुलका सका | 
अरविन्द बुद्धिवादी युग में वेयक्तिकता के विकास की सम्भावना 
के आधार पर समाजवाद का घोर विरोध करते हैं क्योंकि उसके अनु- 
सार जनतनन्‍त्रवाद बनाम पूंजीवाद में तो व्यक्तित्व के पूर्ण विकास पर, 
व्यक्तिगत स्वतन्त्रता पर पूरा जोर दिया जाता है परन्तु जिस प्रकार 
जनतन्‍्त्रवाद में अनेक विभिन्न और परस्पर विरोधी विचार-धाराओं 
के विकास का अवसर रहता है, विचार व व्यवसाय से पूर्ण स्वतन्त्रता 
रहती है, उस प्रकार समाजवादी शासन में सम्भव नहीं होता क्‍योंकि 
उसमे एक ओर तो एक दलीय विचार-घारा के आगे अन्य विचार- 
धाराओं को पनपने ही नही दिया जाता और दूसरे व्येक्ति की शिक्षा, 
दीक्षा, व्यवसाय आदि एक दलीय शासन की इच्छा पर निरभेर करता 
है। अत. एक विशेष प्रकार के साँचे में जनता को ढालने का प्रयत्न 
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होता है और उसके विरोधियों को देशद्रोही माना जाता है। अतः 
बुद्धिवादी--व्यक्तिवादी युग में समाजवादी व्यवस्था में बुद्धिबाद व 
व्यक्तिवाद दोनों का पतन होता है। विज्ञान को धर्म मान लेने के 
कारण व्यक्ति का महत्त्व नष्ट हो जाता हैं क्‍योंकि विज्ञान ने सिद्ध 
कर दिया है कि प्रकृति व्यक्ति की नही समूह की रक्षा का प्रयन्न 
करती है ।* 


कहना न होगा कि समाजबाद में व्यक्तित्व की निरपेक्षता को 
बस्तुतः नही माना जाता । समाज व व्यक्ति के पारस्परिक सस्बन्ध को 
मानने से व्यक्तित्व के विकास में पूजीवादी उच्छुल्ललता का विकास 
नहीं होने दिया जाता । इसे अरबिद बुरा समभते है। एकदलीय विचार- 
धारा के प्रसार के साथ देश की जनता के मन व हृदय खुले रखने हेतु 
विश्व का सर्वोत्तम साहित्य वहाँ अनूदित हो रहा है। क्या उस आदशे- 
वादी साहित्य को पढ कर जनता के बहकने का भय समाजवादी 
नेताओं को नही है ? अत स्पष्ट है कि साम्प्रदायिकता के नाश के लिए, 
सम्प्रदायों को प्रचार की खुली छूट न देकर, व्यक्तिगत रूप से अपनी 
मान्यताओं में समाजवादी शासन दखल नहीं देते जबकि धर्म निर- 
पेक्ष जनतन्त्रों में हिन्दुल्ल, इस्लाम, ईसाई आदि धर्मों में नेता खुले- 
आम अपने-अपने धर्मों व विश्वासों के प्रति पक्तपात दिखाते है ! परन्तु 
खअरविन्त्र को इस यथाथे से क्‍या तात्पये ? उन्हे इससे भी तात्पय नहीं 
कि व्यक्ति को सामाजिक बनाने के प्रयत्न को वैयक्तिकता का घ्िनाश 
नही कहा जां सकता | 


अतर्चेतना (77ल्‍।ए07707) के द्वारा प्राप्त अलोकिक अनुभव 
केवल यदि साम्यवाद का विरोध ही सिखाते हैं तो ऐसे अतर्चेतनावाद 
के लिए साम्राज्यवादी शिविर अवश्य आभारी होंगे। जॉन लेविस ने 
ऐसे रहस्यवाद्यों को उत्तर देते हुए लिखा है कि अलौकिकतावाद सदा 
अबुद्धिवादी प्रयत्न होता हैं. क्योंकि इसमे कारण-कार्य परम्परा की 
स्थापना नही हो सकती । न इस प्रकार के ठिव्य ज्ञान का साधारणी 
करण व सामाजीकरण ही हो सकता है जैसा कि चविज्नान के क्षेत्र में 
सम्भव है । अलौकिकतावाद का आधार सदा स्पय-प्रकाश्य-ज्ञान होता 
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है जो तभी स्त्रीकृत होता है जब वैज्ञानिक सत्य का निषेध कर दिया 
जाता है -- 
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स्वय अरविन्द यह मानते हैं कि अलौकिक रहस्यों को जानने 
बालों की कभी अधिक सख्या नही रही, न उनकी एक जाति बन सकी 
आर न उनके वताए मार्ग पर समाज चल सका | यद्यपि समाज 
ते ऐसे रहस्यदर्शियों को अवतार, ऋषि मुनि या पैगम्वर कहा ।* 

परन्तु साथ ही अरविन्द का विश्वास है कि रहस्यदर्शियों को 
सख्या आगे के युगों में बढ़ती जायगी और वह युग दूर नहीं है जब 
समाज में अधिकतर व्यक्ति ब्रह्म का साक्षात्‌ अनुभव कर सकेंगे ओर 
आधुनिक अतिवादी प्रवृत्तियों सेव कर भौतिक, मानसिक व 
आध्यात्मिक क्षेत्रों में सामझस्य उत्पन्न हो जायगा। प्राचीन युग में 
अपने को पहचानो? यह मंत्र था ([770एछ 8998०) और आज का 
मंत्र है अपने को शिक्षित करो । (9त५०७४७ ॥98७॥/) | यह 
अवस्था अधिक समय तक नहीं रहेगी । 

अरविन्द के अनुसार प्राचोन प्रीक सभ्यता इसलिए नष्ठ होगई 
कि इसमे कुछ ही रहस्यदर्शों थे, अधिकतर बब्बर थे। अतः कोई 


) छ्ाडाछा) शाप गर709॥88, 0826 44-45 
* देखिए-778 स्त्ता7%7 0908, 798० 80 
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राभ्यता सुरक्षित नहीं रह सकती यदि उससे केवल कुछ व्यक्ति ही 
तत््वज्ञानी रहेगे। अन आगामी युग में आध्यात्मिक ज्ञान स्वे-सुलभ 
होना ही चाहिए | सारा ऐतिहासिक विकास इसी ओर सकेत कर 
रहा है । परन्तु सभ्यताओं के विनाश के कारण कभी आध्यात्मिक 
नहीं रहे, वे सदा स्पए रहे हैं | व्यवस्था अपने अन्तर्विरोधों से विनष्ट 
होती है। ववरकालीन व्यवस्था उत्पादन के साधनों के विकसित होने 
पर नष्ट हुई, ग्रीक सभ्यता के साथ भी यही हुआ था इसलिए नही कि 
इस व्यवस्था से तत्त्व-न्ञानी केवल कुछ लोग ही थे । 


यह वात नही कि अरविन्द विज्ञान के महत्त्व को न मानते हों 

डसके उपयोग को भी मानते हैं कि विज्ञान-युग के पूव दाशेनिकों 

ने दशन के ज्षेत्र मे जीवन का निषेध कर दराय! को अलटठ व तनिर- 
पेक्ष वना विया। कला, सद्भीत, धर्म सभी ज्षेत्रों में अस्पष्टता व सृक्ष्मता 
(५ ७5679067653) आगई, उसका जीवन से सम्बन्ध कम हो गया । 
अत विज्ञान-युग ने प्रतिक्रिया से आध्यात्मिक सत्ता का निषेध करना 
प्रारम्भ कर दिया | उसे अन्ध-विश्वास कहा । अत विज्ञान-युग निपेध 
युग है । उसकी आवश्यकता थी, क्योंकि सूक्ष्मतावाबियों की प्रतिक्रिया 
में उत्पन्न होने वाले वैज्ञानिक युग के लिए यह आवश्यक है कि वह 
स्पष्ट आधार पर वाद्य प्रकृति पर विजय करे, केवल इन्द्रिय-नज्ञान का 
आधार स्वीकार करे, भोतिक जीवन के क्षेत्र को ही अपना विषय 
घबनाये। विज्ञान के इस काये से यह लाभ होगा कि मनुष्य वाद्य 
प्रकृति पर काये करता रहेगा ओर कुछ समय के लिए आध्यात्मिक सत्ता 
का निषेध करता रहेगा फिर इस क्रिया का परिणास यह होगा कि अत 
में मनुष्य पुन जब आध्यात्मिक जगत की ओर मुड़ेगा, (अवश्य मुड़ेगा 
क्योंकि सदा के लिए मनुष्य अप्नी आन्तरिक साक्षी की आवाज को 
नहीं दवा समझा, उसके लिए बह चेतना को पढाथ का ग़ुणात्मक 
परिवतेन नह मान सकता, उसे चेतना को स्पतन्त्र सानना ही होगा) 
ओर तव प्राचीन अतिवादी अध्यात्मवाद की जगह एक समन्वित 
( भीौतिकवाद + अध्यात्मवाद ) दशंन का विकास होगा । अत विज्ञान 
के नियेधवाद की भी ऐतिहासिक आवश्यकता थी और विज्ञान इस 
भोतिकवादी युग मे यह कारये तत्परता से कर रहा है, अत. घबडाने की 
आवश्यकता नहीं। अवश्य भोतिकवाद अध्यात्मवाद की ओर 
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उन्मुख होगा ।*९ 

भारतवप के दाशनिकों की विशेषता ही यह रही है कि उनमे 
अपरिमित थैर्य होता है, उनकी निछा इतनी अखण्ड होती है कि बे 
चम्तुत यह विश्वास करते हैं कि सारे विश्व का विकास उनकी निष्ठा 
की ओर ही ज्ञारहा है। यदि कोई आज़ उनकी निष्ठा को अपनी निष्ठा 
नहीं बनाता तो भविष्य में बनाण्गा। इसी को हम अन्ध-विश्वास 
कहते हैं । 

अरविन्द मानव जीवन का उद्देश्य बताते हुए कहते हे कि 
मानव जीवन का एकमात्र उद्देश्य अपने वातावरण को बदलना हैं । 
इसके लिए आत्म-शक्तियों का जाग्रत करना होगा । परन्तु चातावरण 
को आप ब्रह्म को जानकर या ब्रह्म का प्रचार कर नही वदत्न सकते | 
बातावरण को आप तब वद॒ल सकते हैं जब वातावरण से सम्बरित 
सामाजिक शक्तियों से विकासोन्मुख व हासोन्मुख शक्तियों की पह- 
चान करने को प्रस्तुत हों । केवल विकासोन्मुख शक्तियों का सहयोग 
कर ही आप वातावरण को वदल सकते हैं | विकासोन्मुख शक्ति व्यक्ति 
के भीतर रहने वाला ब्रह्म नहीं है, समाज के भीतर--व्यवस्था के 
भीतर--रहने वाले सामाजिक तत्त्व है, जो स्पष्ट होते है। भौतिकवाद 
इन्ही तत्त्तों को समभने का प्रस्ताव करता है, समाज-शासत्र की शिक्षा 
देकर परन्तु आप केवल बह्म-ज्ञान द्वारा वातावरण को बदलना 

चाहते हैं। परमतत्त्व के साक्षात्कारी वातावरणा को घदल नही सके, 

तिकासान्मुख शक्तियों की कभी उन्होंने सहयोग दिया, कभी उनका 
विरोध भी किया । समाधि से मग्न रहने वालों ने समाज नहीं बदले, 
क्रिया करने वालों ने समाज बढले। शहर, नागाजु न जगत-जीव- 
ब्रह्म की व्याख्याएँ ही करते रहे, जगत को बदलने का प्रयत्न उन्होंने 
नही किया । अत त्रहद्म-ज्ञान वातावरण को बदलने में असमर्थ है । 

अरविन्द की इतिहास की आध्यात्मिक व्याख्या कितनी अबे- 
ज्ञानिक और अन्तर्विरोधों से ओन-प्रोत है! एक ओर तो वे चुद्धि 
वाद की ऐतिहासिक आवश्यकता सममाते हैं ओर दूसरी ओर बर्ेर- 
कालीन तत्तों का आधुनिक काल से पुनरुभ्युवय दिखाते हैं 


" दखिए--(0॥789907 शायपे छ7097/85) ॥7 ४ी]6 
मिएा78० (ए०९, 9826 89-68, 
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इतिहास अपने को दुहराता है यह सिद्धान्त अति प्रसिद्ध है परन्तु 
इसका दुरुपयोग इस प्रकार किया गया है कि जमेनी, इटली व रूस 
मे प्राचीन बर्व रतावादी प्रबृत्तियों का अभ्युदय हो रहा है। हम जिसे 
“फिलस्तीन-सभ्यता” कहते हैं* उसीसे मिलती-जुलती सभ्यता का 
उदय रूस, जमेनी, इटली में हुआ है। इस सभ्यता ने इन देशों में 
'“सनसनीवाज” ( 8९73890079) 7797 ) मनुष्य को जन्म दे दिया 
है। सनसनीवाज का लक्षण है कि घह मानसिकता प्रधान होता है, 
प्रत्यक विपय में उसकी जानकारी होती है, वह बहुत पढ़ता है, वह 
नीति-शासत्र, समाज-शासत्र, विज्ञान, राजनीति आदि के विपय में अधिक 
सोचता है, वह्‌ कल्ञा व काव्य के विषय में कम जानता है परन्तु उसने 
सुन रखा है कि इनका भी कुछ उपयोग है, वह अखबार, मासिक-पन्र 
खूब पढ़ता है, विज्ञान उसके जीवन को नई मशीनों, नई खोजों से 
समृद्ध कर देता है, वह स्त्रियों को मताधिकार देता है, वह सघराज्य- 
व्यवस्था, निरंकुश राज्य-व्यवस्था, बर्ग-संघ्ष, तथा सबेहारा-अश्युद्य 
में विश्वास करता द्वै। यह्‌ बवरतावाद रूस, जरमनी व इटली में उद्त 
हुआ है। लेनिन, हिटलर व मुसोलिनी इसके नेता हैं । 

आपने देखा अरविन्द को उनके सुपरमाइण्ड ने केसा महान 
इतिहास सिखाया है | इससे हमने सीखा कि बुद्धिबादी थुग में सन- 
सनीवाद सम्भव है परन्तु सनसनीबाद बुद्धिब्राद के अन्त में व आगामी 
आध्यात्मिक युग के पूर्व में आता है-- 
व्यक्तिवाद, बुद्धिबाद सनसनीवाद अध्यात्मवाद 
वा्त0पाव0४)8॥7 56798%&60079]57.. 57989 
अमेरिका, इच्चलेणए्ण. रूस, इटली, जमनी. (भविष्य झे गर्भ में) 

स्पष्ट है कि यदि उक्त विभाजन को अरबिन्द मानते हैं तो 
उनका पूर्व विभाजन गलत हो जाता है जिसमें वह अर्ध-बुद्धिवाद, 


१ ०प६४॥)॥ , ए्ग5976 एछ8 6 गराश्या जछ्ञ]0 ॥ए08 
०७-ए०४४0१५ 00ए7॥5006 ]00, .005808568 9]] 768 99799॥07- 
पए५ी9, ॥०5 छापे ग्रा0प्05 $96 ०७प्र7०75 50007 0[ 0०॥7075 
970]00]605, 000ए070708,.. 8९77ए0768 ९५5070565 
00 ॥00 76॥80॥66. एप्रोठ्8ु४97865 €ए९7एक्राआटु 696 ]॥6 
६0प70॥९५ 
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चुद्धिचांद व ऊध्वे-चुद्धिबाद इन सोपानों में इतिहास का विभाजन 
करते हैं । क्योंकि बुद्धिवादी युग में सनसनीवाद असम्भव है यदि यह 
कहो कि बुद्धिवाद के दो भाग हैं--(१) अमेरिका, इद्जलेण्ड का बुद्धि- 
वाद, (२) रूसी पतित चुद्धिवाद, तो विभाजन को वैज्ञानिक बनाने के 
लिए “इतिहास अपने को दुहराता है” यह पूवे सिद्धान्त छोड़ना होगा 
ओर यदि यह कहो कि यह सिद्धान्त भी गलत नहीं है तो यही क्‍यों 
न मान लिया जाय कि पूर्व युग ( अबुद्धिवादी ) थुग में दुब्चु ड्विवाद की 
जो धारा थी, उसका अभ्युद्य अन्तर्चेतनावादियों में हो रहा है और 
अ्रर्विन्द्र उसका प्रचार कर रहे हैं । 

अरबिन्द तटस्थ होकर इतिहास को देख ही नही सकते क्योंकि 
उन्हें अपनी बात सिद्ध करनी है कि सारा विकास ऊध्वे-चेतना की 
ओर उसी प्रकार जा रहा है जेसे कोई डन्माद” का रोगी 
कहे कि सारा विकास उन्माद की ओर हो रहा है। उनन्‍्मादबादी की 
दृष्टि से इतिहास की व्याख्या यों होगी-- 


प्रथम युग -- द्वितीय थुग -- तृतीय युग:-- 

उन्माद का बुद्धिबादी युग ध्यागासी युग से 

आदिम रूप उन्माद का हास आगत समन्वित 
सभ्यता का पतन उन्माद-युग 


उन्प्ताद का रोगी होश में आने से घबड़ाता है। अरविन्द व 
पन्तजी ऐसे ही 'उन्मादवाद? का प्रचार करते है ओर हृदय से विश्वास 
करते हैं कि बढ़ती हुई वेन्नानिक बुद्धि किसी बौद्धिक युग की ओर नही 
आध्यात्मिक उन्मादवादी युंग की ओर सकेत करती है । 

इस “न्माद! को अरविन्द दशेन” कहते हैं ओर आदश व 
आदशंवादियों को वह दिव्य सत्ता के खोजी व सहायक मानते हैं । 

"0898]8 ७70 089]908 998 7709 90 प़९ए४पि ताए्या०78 
७70 89598809708 0 408 .90७7[00565. 


आदशेबादियों की सबसे बड़ी विशेपता है, मनसाने विभाजन 
की प्रवृत्ति, क्योंकि इस अवैज्ञानिक विभाजन द्वारा ही आदशवाद की 
सिद्धि की जाती है | अरविन्द बुद्धि (!7॥०॥७०७) व बिशेष बुद्धि 
(0९४४०) में भेद करते है और 'रीजन” को मनुष्य की स्वतन्त्र 
निण॑य-शक्ति के रुप में मानते हैं जो बुद्धि से बड़ी हँ। परन्तु विशेष 
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बुद्धि भी त्रद्म को समझने से असमर्थ हे, वह विज्ञान के क्षेत्र मे तो 
खूब कार्य करती है परन्तु ब्रह्म के विकास में वह कुण्ठित हो जाती है, 
अत " त्रह्म को जानने का सागे है अंतर्चेवना (0#ए7४0०7) ) 
हम ब्रह्म को समझ लेते हैँ कि ब्रह्म को अतर्वेतना से ही अनुभव का 
विपय वनाया जा सकता है । 

इस अवैज्ञानिक विभाजन द्वारा सिद्ध कर दिया गया कि 
अ्रक्मात रहस्यों को सममने की पद्धति यदि ठीक होगी तो वे रहस्य हगे 
ज्ञात हो सकेगे। अत अरबिन्द का विश्वास है कि विज्ञान चूँकि बुद्धि 
का प्रयोग करता है श्रत उसके ट्वारा कभी अज्ञात रहस्यों का ज्ञान 
नही हो सकता । अत भौतिकब्रादियों का यह कहना गत्नत है कि 
जब विज्ञान त्रह्म व आत्मा की सचा सिद्ध कर देगा तव हम उनसे 
विश्वास करने लगेगे | क्योंकि त्ह्य-आत्मा को जानने की बुद्धिवादों 
पद्धति कभी भी सफल नही हो सकती | अत वेज्ञानिक युग में अत- 
चेतनात्मक आन्दोलन की आवश्यकता है | 

मेंने पहले ही कहा है कि “उक्त मानसिक शक्तियों को परस्पर 
विरोधी वर्गों में बॉँटना अन्याय है | फिर अतर्चतना भी बैयक्तिक वस्तु 
है, उससे एक ही निर्णय निकले, यह्‌ सम्मव नही । उससे अजात सत्ता 
का निपेध भी सम्भव है क्‍योंकि अनीखरवादी अतर्चेतना को मानकर 
भी अनीखरवादी, अनात्मवादी रहे हैं ओर साथ ही वे योगी भी रहे 
हैं अत अतर्चेतना भी निरपेक्ष तत्वों का ज्ञान नही कराती | हाँ, वह 
एक घोर वेयक्तिक, काल्पनिक मानसिक जगत का निर्माण करती 
हैं जिसे सत्य सममकर मलुण्य सामाजिक कार्यां से बड़ी सविधा से 
विरत हो सकता है। दिवा-स्वप्न इसका प्रमाण ऐ और स्वप्न सदा 
सनोहर परन्तु अयथाथ होते हें। 

अरविन्द के अजुसार बृद्धिवादी इसलिये सत्य को नहीं सम 
सकता क्योंकि प्रथम उसका यह विश्वास हे कि केबल वही सही है और 
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सब गलत है | दूसरे मानवीय बुद्धि केबल सीसित, प्रत्यक्ष, प्रथक का 
बिश्लेषण करती है, समग्र रूप में नही देखती | वह पदाथे को देखती 
है, पदाथ के मूल में नही जाती ।* 


स्पष्ट है वोनों धारणायें गलत हैं । बुद्धिवादी इसलिए अपने को 
सही मानता है क्योंकि वह जो कुछ कहता है उसका साधारणीकरण- 
समाजीकरण कर सकता है और अनेक स्पष्ट प्रमाण उसके कथन को 
पुष्ट करते हैं, जबकि अध्यात्मचांदी अस्पष्ट, अज्ञात कल्पनाओं का कभी 
सामांजीकरण नही कर सकते | दूसरे बुद्धि वस्तु के मूल तक जाने का 
प्रयन्न न करती तो पदार्थ” की खोज सम्भव न होती और आज भी 
बह उस दिशा से सलग्न है । हाँ, यह अवश्य हे कि वह सत्य की खोज 
करने के बदले सत्य के सम्बन्ध में कल्पनाओं को स्वीकार नही करती । 
यदि इसे आप अनुचित सममते हें तो अबुद्धिवादी पद्धति का समर्थन 
हो सकता है । सबेदा से कल्पनावादियों ने बुद्धि को कोसा है क्‍योंकि 
उनकी काल्पनिक सृष्टि का वास्तविक रूप चुद्धि ही स्पष्ट करती है । 

अरविन्द को इस बात का घोर पश्चाताप थाकि आज के 
सानत्र ने बुद्धि को क्यों स्वीकार कर लिया | उन्हें अर्थ-शास्र, समाज 
शासत्र व विज्ञान की इस सभ्यता का उद्देश्य केवल मन व जीवन (॥6) 
के स्तरों तक ही सीमित दिखाई देता था, आत्मा के लिए डपयोगिताबादी 
युग में भोजन कहाँ ? अत. उसका भी प्रवन्ध होना ही चाहिए। 
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कहना न होगा कि यह दृष्टिकोण पुराना है। सदा से अध्यात्मत्रादी 
भौतिक-विकास की निन्‍दरा करते आए हैं । 

अरविन्द के अलुसार जीवन के स्तर को संतुष्ट करने वाले, 
भावनावादी, उपयोगिताबादी, इच्छाबादी ( ५7०! 9०ण्ट ) व्यक्ति 
का जन्म १६ वी शताब्दी में हुआ जबकि विज्ञान का द्भुततर विकास 
हुआ | २० वी शततावदी में दार्शनिक स्पष्टता से अनुभव करने लगे 
कि विज्ञान हमें आत्मिक-बिकास की ओर उन्मुख नही होने देता | अत 
अब उसी आत्मवादी युग की ओर हम चलेगे और भौतिकवाद व 
दर्शन का समन्वय हो जायगा | प्राचीन व्यवस्था मे परिवारों ने व्यक्ति 
को दवाया | आज के युग में समाज व्यक्ति के विकास पर हावी हो रहा 
है | रूस की सट्ठ यादी व्यवस्था मे समाज के आगे व्यक्ति के गला घोंटने 
का कार्य वड़ी तत्परता से हो रहा है | इतिहास की कितनी सुन्दर 
व्याख्या है जिसका एकमात्र उद्देश्य है साम्यवाद से भय और उसके 
विरुद्ध सशाश््र्‌ प्रचार | है 

माक्सवाद के अनुसार जो भविष्य की कल्पना की गई है. उसे 
अरविन्द केवल इसलिए नहीं मानते क्योंकि उसमे उनके ऊध्बे-चेतन 
की चर्चा मार्क्स व ऐएँगिल्स ने नहीं की। ( देखिए "७ स्ष्णणछा 
0५०७७ प्र॒ठ्ठ १८१ ) और यदि यह कहे कि अन्तत भविष्य की कल्पना 
तो हो ही रही है चाहे वह आत्मवादी न हो तो अरविन्द उत्तर देते हैं 
कि यह प्रयत्न तो अच्छा है क्योकि यह प्रयोग भी हरि-इच्छा से ऊध्ते- 
चेतन की ओर ही लिए जा रहा है| अत चिन्ता की कोई आवश्यकता 
नही है क्‍योंकि त्रह्म जीव के भीतर इसीलिए स्थित है कि ममुप्य 
अपने को पहचान ले | और यह तभी सम्भव है जब मनुष्य बाह्य व 
आन्तरिक दोनों क्षेत्रों पर पूर्ण विजय करले | चूँकि भौतिकवाद केवल 
वाह्य-प्रकृति पर विजय का उपडेश ढेता है तो वह आत्मानशासन व 
शआरत्मजञान का सहायक ही हैं, विरोधी नहीं और प्रकृति पर बिजय के 
लिए आन्तरिक शासन के निपेघ की आवश्यकता अवश्य पड़ती है 
क्योंकि जो व्यक्ति भीतर देखता है वह स्वभावत बाहर उसी तत्परता से 
नही देख सकता | अत विज्ञान-्युग का व्यक्ति भीतर से छूटकारा पाकर 
बाह्य प्रकृति पर विजय-काय में मम्न है | अत यह ऐतिहासिक विकास का 
एक सोपान मात्र है। इसके बाद मनुष्य आन्तरिक शासन की ओर 
उन्मुख होगा ओर तब अन्तर व बाह्य में सन्तुलन उपस्थित हो जायगा। 
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यही ऊध्बे-चेतन-युग ( 5 0978-7060#%) 80० ) होगा जिसमे ऊर्ष्ब-' 
चेंतन-जाति ( 80078-70769 [३9०७ ) का विकास होगा। 

अरविन्द में कितना भयद्कुर अन्तर्बिरोंध है। अमी कह चुके हैं 
कि बुद्धियाद का पतित रूप रूसी सहृचाद में दिखाई पड़ता है और 
साथ ही वह अब यह भी कहते हैं कि माक्सेवादियों ने जो “प्रकृति 
को जीतों” का नारा लगाया है बह आध्यात्मिक विकास में 
सहायक ही होगा | 

आहशवबादियों का एक ओर प्रसिद्ध अख्ज यह है कि थे धार्मिकता 
को प्रवृत्ति ( 787706 ) के रूप मे स्वीकार करते हैं। चूँकि मध्य- 
युग के धार्मिक जल्दवाज थे, अंत वे जल्दी ही समाधान पाने के 
इच्छुक रहे । उन्होंने जड़ का निषेध कर चेतन को ही स्वीकार किया | 
अतः इसका घोर विरोध वैज्ञानिक युग में होना प्रारम्भ हुआ | परूतु 
यह निश्चित है कि मनुष्य की घामिकता की प्रवृत्ति नष्ट नही हो सकती | 
केवल उसका रूप बदल जाता है । धार्मिक प्रवृत्ति मनुष्य को जन्म से 
दी मिली है," । धर्स के भी ढो रुप हैं. (१) सच्चा धर्म, (२) धर्मवाद 
( 8०॥६०मा5ए ) सच्चा धर्म अध्यात्मवादी होता है और धर्मबाद 
साम्प्रगयिक व वाह्माचारवादी होता है। इनमें दूसरा रूप नष्ट हो सकता 
है परन्तु पहला नहीं । परन्तु है आवश्यकता दूसरे की भी क्योंकि वाह्या- 
चार भी सूक्ष्म त्रह्मज्ञान की ओर हमे ले चलता है, हममे पात्रता उत्पन्न 
करता है, फिर समाज के निचले स्तर वालों के लिए तो यह आवरंयक 
है ही, मूर्तिपूजा आदि रूप सूक्ष्मता की ओर ले जाने के लिए ही हैं । 


स्पष्ट है कि अरविन्द यहाँ सनातन धर्मवादी की तरह प्रत्येक 
संस्कार की रक्षा करने की प्रतिज्ञा किये हुए हैं और प्रत्येक मू्खेता कीं 
इसलिए उपयोगिता स्वीकार करते है क्‍योंकि मूखता भी विद्धत्ता के 
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लिंए आवश्यक सोपान है। मूखंतापू्ण आचारों की रक्षा इसलिए भी 
0. ०५ चर. हू 

आवश्यक है क्योंकि भूखों के लिए सहसा पूणुता की स्थिति पर 

पहुँचना असम्भव है।। अत आंचारों की भी उपयोगिता है । 


इस प्रकार अश्विन्द अपने तीनों।सोपानों[को स्पष्ट कर आध्या- 
त्मिक युग के/अवतरण'में विश्वास करते है। प्रथम, अधेबुद्धिबादी युग 
में ( [779 790079] 826 ) मनुष्य स्वभावत ही चिरन्तन सत्ता से 
परिचित था परन्तु जीवन की ओर उसका ध्यान कम था । अत' संकुल 
सामाजिक जीवन का विकास प्रथम सोपान मे असम्भव था| द्वितीय 
बुद्धिवादी युग आया जिसमे बुद्धि का विकास हुआ और उसीको 
परीक्षा का आधार माना।गया और मिश्रित सामाजिक व्यवस्था का 
(विंकास हुआ और अब ;बुद्धिबादी युग के विकास के पश्चात्‌ आन्त- 
रिकता के आधार पर ऊध्व-बुद्धिबादी युग ( 5प078-॥7/6980609) 
98० ) या अन्तर्चेतनात्मक युग का विकास होगा जिसमे प्राचीन व 
मध्य युग की तरह सत्ता का ज्ञान रहस्यवादी पद्ति-मूच्छो, उन्माद, 
आइदि।द्वारा न होकर बुद्धि को बीच का आवश्यक सोपान बना 
कर होंगा |" 


अरविन्द के अनुसार जब बुद्धि'्की प्रक्रिया विश्लेषण करने, 
पदार्थ को खण्ड-खण्ड करके देखने, सीमित, संकुचित, अपूर्ण को सम- 
भले-सममाने मे प्रयुक्त की जाती है तव उसी बुद्धि का आध्यात्मिक 
सत्ता को समभाने के लिए सोपान मानने का क्या उद्देश्य है ? अर- 
विन्द्र की) विशेषता है. कभी अहण, कभी त्याग । बुद्धि का अहण व 
त्याग का यह रूप अस्पष्ट'है। इससे कही अधिक वैज्ञानिक शह्नराचार्य 
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थे जिन्होंने स्पष्ट कहा था कि चेतन-वत्त्व के साज्षात्कार के लिए ज्ञान 
की आवश्यकता है और जान का कार्य यह है कि वह यह सममाए 
कि सत्य कया है, जो सत्य नही है उसे सत्य से विज्ञग करदे, उसका 
निषेध करदे । अत' जगत का निपेघ'कर, उसे केवल व्यावहारिक रूप भे 
मान कर आत्म साक्षात्कार का उपदेश शब्डूर ने दिया था। निरपेक्ष 
चेतना के लिए सापेक्ष की आवश्यकता नहीं हो सकती । निरपेक्ष दी 
निरपेज्ञ को समक सकता है| आत्मा ब्रह्म को सममाने मे समर्थ है 
क्योंकि वह भी त्रह्म ही है। भ्रम दूर होते ही स्वरूप स्थिति हो जाती 
है। यह है दशशन का निर्दोष रूप । 
परन्तु अरविन्द को जड़-चेतन दोनो लपेट में लेने है और सो 
भी संसार में-अब तक विकसित सभी भौतिक विज्ञानों को साथ लेकर 
अत' वह उलमकन खड़ी कर लेते हैं ओर फेंस जाते : हैं । एक ओर कहा 
कि बुद्धिवादी युग चरस अवस्था में पहुँच कर अध्यात्म की ओर 
मुड़ेगा फिर कहा नही, बुद्धिवाद का पतन रूस में हो रहा है, फिर 
कहा बुद्धिवाद की भी अध्यात्म-ज्ञान के लिए आवश्यकता है, बस 
इसे ऊध्बता में बदलना है, फिर कहा, त्रह्म वुद्धि से भिन्न पद्धति प्र 
मिलता है और वह मिन्न पद्धति है अतर्वेतना या स्वय-प्रकाश्य-ज्ञान 
की । अत. उसी के अभ्यास की आवश्यकता , है। सीधी वात यह थी 
कि बुद्धि का निषेध,कर अतर्चेतना को ही/केबल माध्यम मान लेना 
चाहिए था या शक्कुर की तरह ज्ञान द्वारा ही सत्य-वोध स्वीकार 
करना चाहिए था परन्तु ,अरविन्द को बुद्धिबाद का त्याग भी अमीष्ट 
है और ग्रहण भी । अत समन्वय” को चाह मे वे उलमनों की सृष्टि 
करते हैं । भौतिक विज्ञान द्वारा प्राप्त ज्ञान का निमश्चित रूप से आध्या- 
त्मिक ज्ञान के स्राथ समन्वय सस्भव नहीं है। परन्तु अरविन्द को 
समन्वय! स्थापित करना हीः है चाहे बह किसी भी मूल्य पर हो । 
इसीलिए अरविन्द-दशन उल्लकन, तक हीनता का और व्यवस्था के 
अभाव का घोल बन गया है | ण 
बुद्धि ब अतर्चेतना के क्षेत्र अलग-अलग थे | अत श्र व नार्गा- 
जुन की तरह व्यावहारिक सत्ता व पारमार्थिक सत्ता के भ्ेट करने 
से दोनों फे काये अलग-अलग हो जाते और अरविन्द का कार्य सहन 
हो जाता । परन्तु बुद्धि को अपूर्ण मानकर भी उसका यदि कुछ भी 
बपयोंग अरविन्द न दिखाते तो पूर्ण निषेध हों जाता और यह ४म्हें 
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लिंए आवश्यक सोपान है। मूर्खतापूर्ण आचारों की रक्षा इसलिए भी 

आवश्यक है क्योंकि भूखों के लिए सहसा पूर्णता की स्थिति पर 
हि हे 

पहुँचना ।असम्भव है।। अत आचारों की भी उपयोगिता है । 


इस प्रकार अरविन्द अपने तीनोईसोपानों[को स्पष्ट कर आध्या- 
स्मिक युग के/अवतरण'मे विश्वास करते है। प्रथम, अधेबुद्धिवादी युग 
में ( [78 7४009) 886 ) मनुष्य स्वभावत ही चिरन्तन सत्ता से 
घरिचित था परन्तु जीवन की ओर उसका ध्यान कम था । अत संकुल 
सामाजिक जीवन का विकास प्रथम सोपान मे असम्भव था । द्वितीय 
बुद्धिवादी युग आया जिसमे बुद्धि का विकास हुआ और उसीको 
परीक्षा का आधार माना/गया और सिश्रित सामाजिक व्यवस्था का 
#चिंकास हुआ और अब [बुद्धिवादी युग के विकास के पश्चात्‌ आन्त- 
रिकता के आधार पर ऊध्वे-बुद्धिबादी युग ( 8ए78-7060]]8#09) 
886 ) या अन्तर्चतनात्मक युग का विकास होगा जिसमे प्राचीन व 
मध्य युग की तरह सत्ता का ज्ञान रहस्यवादी पद्धति--मूच्छो, उनन्‍्माद, 
आदि।्वारा न होकर बुद्धि को बीच का आवश्यक सोपान बना 
कर होंगा ।* 


अरविन्द के अनुसार जब बुद्धि'की प्रक्रिया विश्लेषण करने, 
पदार्थ को खण्ड-खण्ड करके देखने, सीमित, संकुचित, अपूरं को सम- 
भने-सममाने मे प्रयुक्त की जाती है तव उसी बुद्धि का आध्यात्मिक 
सत्ता को सममाने के लिए सोपान मानने का क्या उद्देश्य है ? अर- 
विन्द की) विशेषता है कमी ग्रहण, कभी त्याग | बुद्धि का भहण व 
त्याग का यह रूप अस्पष्ट)है। इससे कही अधिक वैज्ञानिक शह्लुराचाये 
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यम लक चमक 
दिया है । जबकि वास्तविकता यह है कि सध्य-युगीन दाशेनिकों ने उसे 
अच्छी तरह सलमाया था भले ही उनके निशुय कल्पनाओं पर 
आधारित थे परन्तु उनके पीछे तक था, व्यवस्था थीं, स्पष्टता 
थी। अरबिन्द के यहाँ इन सबका अमाव है पर घह कार्य बही 
करते हैं जो सध्य-युगीन दाशेनिक करते है । मनुष्य को अंध-विश्वासी 
बनाने में अरबिन्द-दर्शन आज सक्रिय सहयोग दे रहा है। मध्य- 
वर्ग के कुछ व्यक्ति उससे घुरी तरह प्रभावित हो गये हैं क्‍योंकि 
उसमे उनके अवशिष्ट आचीनताबादी आरि्तिक संस्कारों की 
आधुनिक पद्धति पर वैज्ञानिकता सिद्ध कर दी गई है। पन्‍्तजी 
इसी द्वितीय बर्ग में आते हैं ओर उनकी समम के पीछे उनके संस्कार 
ही हैं । इसी वर्ग में व बिचारक भी हैं जिन्हे भारतवर्प की मोलिकता 
करने का चाव है, चाहे वह मौलिकता अबुद्धिबाद का ही उपदेश 
क्‍यों न देती हो | मोलिकतावादियों के सन के भीतर राष््रीयता का 
संकुचित रूप अवस्थित है । अत ऐसे लोग सदा ऐसा प्रयत्न करते है 
कि माक्‍्से, एैंगिल्स की बात हस यदि स्वीकार कर लेते हैं तो हमारा 
बौद्धिक दिवालियापन प्रकट हो जाता है । अत आवश्यक है कि कोई 
ऐसी विचारधारा हो जो भारतीय हो, जिसमे सबका समन्वय दो 
जाय । ऐसे मौलिकतावादी भी अरबिन्द-दशंन को अनुपस दर्शन मानते 
हैं। में यह नही कहता कि अरविन्द सेघावी नहीं थे, मेघा्ी की 
परिमापा हमारे यहाँ यही रही है कि वह कुछ कमाल दिखाए । 
शक्कर मेधावी थे क्‍योंकि उन्होंने सिद्धू कर दिया कि वेद 
उपनिपदादि में सायावाद”ः ही उपदेशित है। रामातठुज 
सेधावी थे क्‍योंकि उन्होंने यह सिद्ध कर दिया कि बेद-उपनिषदादि में 
चिदचिदा विशिष्ट जह्म का ही वर्णोन है, इसी प्रकार बल्लम, मध्य, 
निम्वाक भी सेघावी थे । अरविन्द भी मेधावी थे क्‍योंकि उन्होंने बेद- 
उपनिपद गीतादि की अपने दृष्टिकोण से व्याख्या कर दी । एक कार्य 
आर बहुत वडा किया कि सनोविज्ञान, भौतिक-शासत्र, रसायन-शास्र 
इतिहास, समाज-शाश्र सभी के ज्ञान का तोड़-मरोड़ कर दार्शनिक 
चखटे सें कस दिया ताकि किसी को ब्रह्म के सम्बन्ध में शा न हो 
किसी को बेद-डपनिपदादि की प्रामाशिकता में, उनकी सीमाओं के 
सम्बन्ध में शट्ठदा न हो, कह्दी लोग उनके विपरीत न चले जाँय नहीं 
ता पत्षय हो जायगी। इससे थी बड़ा कार्य सेघावी अग्विन्द ते यह 
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स्त्रीकर न था । अत उन्होंने बुद्धि को भी बीच का माध्यस मान 
लिया और उसे अंत में अतर्चेतना में ही बदलने का परासश दिया । 
यदि अतर्चेतना की विरोधिनी बोध बृत्ति को अतर्चेतना से बदला जा 
सकता है तो अतर्चतना को बुद्धि मे क्‍यों नहीं बदला जा सकता ? 
यद्वि यों सोचा जाता तो अरबिद भौतिकबाद के समर्थक बन जाते | 
पखपरबविन्द-दशेन मे बुद्धि व अंतर्चतना का मिश्रण केसे सम्भव 
हुआ ? विभाजन-बाद की पद्धति पर। बुद्धि के दो भेद हैं-- 
(१) अशुद्ध बुद्धि (२) शुद्य बुद्धि | अशुद्ध बुद्धि विज्ञान के क्षेत्र मे काये 
करती है। शुद्ध बुद्धि ढ्वारा व्यावहारिक जगत को सोपान के रूप में 
स्त्रीकार कर हम त्रह्म की ओर बढ़ सकते है | यह है अरविन्द-द्शेन के 
समन्वय का आधार | इस प्रकार विज्ञान व दशन के समन्वय में क्‍या 
कमाल है यह समझ में नही आता । क्‍योंकि यह तो दाशंनिक सदा से 
करते आए हैं। सांसारिक ज्ञान अशुद्ध हे ओर पारसार्थिक शुद्ध । तब 
मध्ययुगीन दाशैनिकों की पद्धति को चुपचाप स्वीकार करते हुए उसकी 
निन्‍्दरा भी करते जाना यह कहाँ को महानता है ? यदि विज्ञान में 
अशुद्ध चुद्धि का प्रयोग होता है ओर ब्रह्म-ज्ञान में शुद्ध बुद्धि का तो 
आप सें ओर मायावाव्यों के निर्णंयों में पद्धति को छोड़कर, उद्देश्य 
दृष्टि से क्या अंतर है ? ओर यदि अतर नही है तो भौतिकवाद 
का क्‍या दोप जो स्पष्टत' अ्रध्यात्मवादियों की कबल्पनाओं और 
असामाजिक व अवेज्ञानिक निर्ंयों को स्वीकार नही करता । 
अरविन्द का समन्बय मध्य युगीन दाशनिकों के निर्णयों से कम 
व्यवस्थित, कम तके-सगत तथा सामाजिक जीबन के लिए अधिक 
खतरनाक है | क्योंकि मायावाद, शून्यवाद, विज्ञानवाद आहछि स्पष्ट 
रूप से जगन को महत्ता नहीं देते | अरबिन्द भी बही कार्य करते हैं 
परन्तु इस प्रकार जिससे उनका उद्देश्य छिपा रहे, स्पष्ट न हो जाय । 
अत यह सस्भावना बढ़ जाती है कि सामान्‍य व्यक्ति पर उसका 
कुप्रमाव मध्ययुगीन दर्शनो से अधिक पड़े। आप मध्य-युगीन 
शनिकों के स्पष्ट और एक पत्तीय समर्थन को सुविधा से समझ कर 
उससे बच सकते हैं परन्तु अरबिन्दर के घोल मे सभी रग रहने से यह 
सम्भावना हैँ कि आप सभी वस्तुओं को पाकर कही मटक न जाँय | 
हू न कहने लग जाँय कि वस्तुत अरविन्द ने ऐसा समाधान पम्तुत 
कर ही टिया जिसने लड़ च चेतन की श्ाचीन समस्या की सक्षकत 
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दिया है। जबकि बास्तबिकता यह है. कि सध्य-युगीन दाशेनिकों ने उसे 
अच्छी तरह सुलमाया था भले ही उनके निशंय कल्पनाओं पर 
आधारित थे परन्तु उनके पीछे तक था, व्यवस्था थी, स्पष्टता 
थी। अरविन्द के यहाँ इन सवका अभाव है पर बह कारये वही 
करते हैं जो मध्य-युगीन दाशेनिक करते है । मनुष्य को अंघ-विश्वासी 
बनाने में अरबिन्द-दर्शन आज सक्रिय सहयोग दे रहा है। मध्य- 
बर्ग के कुछ व्यक्ति उससे घुरी तरह प्रभावित हो गये हैं क्योंकि 
उसमे उनके अवशिष्ट आचीनताबादी आस्तिक संस्कारों की 
आधुनिक पद्चति पर वैज्ञानिकता सिद्ध कर दी गई है। पन्‍्तजी 
इसी द्वितीय बगे में आते है ओर उनकी सममक के पीछे उनके संस्कार 
ही हैं । इसी वर्ग में व विचारक भी हैं जिन्हें भारतवप की मौलिकता 
सिद्ध करने का चाव है, चाहे वह मौलिकता अबुद्धिवाद का ही उपदेश 
क्‍यों न देती हो । मोलिकतावबादियों के मन के भीतर राष्ट्रीयता का 
सकुचित रूप अवस्थित है । अत ऐसे लोग सदा ऐसा प्रयत्न करते है 
कि साक्स, एँगिल्स की वात हम यदि स्वीकार कर लेते हैं तो हमारा 
बौद्धिक दिवालियापन प्रकट हो जाता है। अत' आवश्यक है कि कोई 
ऐसी विचारधारा हो जो भारतीय हो, जिसमे सबका समन्वय हो 
जाय । ऐसे मोलिकतावादी भी अरबिन्द-दशंन को अनुपस दर्शन मानते 
हैं। में यह नहीं कहता कि अरविन्द मेधावी नहीं थे, मेघाबी की 
परिभाषा हमारे यहाँ यही रही हे कि वह कुछ कमाल दिखाए । 
शट्दूर मेधावी थ क्‍योंकि उन्‍होंने सिद्ध कर दिया कि वेद 
डपनिपदादि से 'मायावबाद! ही उपदेशित है। रामसानुज 
मेधावी थे क्‍योंकि उन्होंने यह सिद्ध कर दिया कि वेद-उपनिपदादि मे 
चिद्चिदाविशिष्ट श्क्ष का ही वर्सन है, इसी प्रकार यल्लम, मध्य, 
निम्धाक भी सेधावी थे । अरबिन्द भी सेघावी थे क्‍योंकि उन्होंने बेद- 
डउपन्िपद गीतादि की अपने दृष्टिकोश से व्याख्या कर दी । एक कार्य 
ओर बहुत वड़ा किया कि मनोविज्ञान, भौतिक-शासत्र, रसायन-शास््र 
इतिहास, समाज-शासत्र सभी के ज्ञान को तोड़-मरोड़ कर दार्शनिक 
चौखटे सें कस दिया ताकि किसी को अह्म के सम्बन्ध में शह्षा न हो, 
किसी को वेड-उपनिपदादि की प्रामाशणिकता में, उनकी सीमाओं के 
सम्बन्ध में शह्बा न हो, कही लोग उनके विपरीत'न चले जाँय नही 
तो पक्षय हो जायगी। इससे भी बड़ा कार्य संधाबी "अरविन्द ले यह 
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किया कि उन्होंने भौतिकवाद बनाम माक्सेवाद का खण्डन कर, 
जनता के शत्रुओं के हाथों में शब्भर, नागाजु न, रामानुज आदि के 
दार्शनिक ब्मों के अतिरिक्त एक नए परमाणु बम को दे दिया जिसकी 
धमकी देकर अमेरिका द्वारा जनवादी देशों को वरावर डराया जाता 
है| यह है अरविन्द-दर्शन के पीछे छिपी हुई मेघा का चमत्कार | 

इस अन्धविश्वासी दाशंनिक परम्परा के प्रचार का सद्भठन 
कैसे हो ? इस पर भी अरविन्द ने विचार किया है । संक्रान्ति-काल में 
केवल कुछ अन्तर्चेतनाबादी ही इससे परिचित होंगे | परन्तु धीरे-धीरे 
अन्य लोग आकर्षित होते जायेंगे । वेयक्तिक चिन्तन का विकास होता 
जायगा । ऐसे लोग स्वयं समाज का सद्भठन कर लेगे। ग्रीक-सभ्यता 
के इतिहास से हमे शिक्षा मिलेगी कि किस प्रकार उस युग में कुछ 
सर्वेश्रेष्ठ व्यक्ति समाज के नेत्र बनकर काये करते थे। आध्यात्मिक 
युग से कुछ रहस्यवादी होंगे और ये ज्ञोग अन्य सामान्य जनो के 
हृदय मे यह अलक्षित ज्योति जगा देंगे कि समाज शुद्ध होता जायगा, 
प्रागैतिहासिक वैदिक-युग में भी यही दशा थी इसीलिए वह सभ्यता 
विचित्र थी, आदशे थी, सुखी थी, सन्तुलित थी, अब उसी परम्परा 
का प्रचार आवश्यक है । आधुनिक युग में ऋषियों-मुनियों का स्थान 
बहुसंख्यक लेखक ले लेंगे ओर इस प्रकार सारी मानवता को अध्यात्म 
की ओर ले जायेंगे जेसाकि ग्रीक-सभ्यता मे सोफिस्ट लोगों ने 

किया था।" 

अरविन्द द्वारा इसी उपदेशित आध्यात्मिक ज्ञान के प्रसार का 
कार्य उपनिषद युग के मद्दरपियों के श्रमाव में श्रव इस कवि-काल में 
श्री सुभिन्रानन्दन पन्‍्त बढ़ी निष्ठा से कर रहे हैं | 
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बुद्धि ब अन्तर्वेतना के समन्वय के युग में आध्यात्मिकता का 
प्रचार कैसे होगा, उसका रूप क्‍या होगा, यह्‌ स्पष्ट होगया। परन्तु 
आज भी एक कार्य और शेप रह गया ओर बह यह कि रूस के सह्ठ- 
बाद की निन्‍्दा अमी पूरतया नही हो सकी । अरबिन्द इस कार्य के 
लिए बुद्धि ( 0७७४०० ) को तीन सोपानों से बाँटते हैं-- 

प्रथम सोपान--्यक्तिबादी युग । 

हितीय सोपान--समाजवादी, साम्यवादी युग । 

ठूतीय सोपान--आध्यात्मिक-निरंकुशतावादी युग । 


इस सारे विकास व सोपानबाद को इस प्रकार रख लेना 
सुविधा-जनक होगा-- 








सामाजिक-विकास 
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व्यक्तित स्पातन्त्य ) व्यक्तितत स्वातन्त्य का अभाव ).. युग )* 
अधे-बुद्धिवादी युग में बुद्धि का बिकास नही हुआ था। तब 
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अन्तर्चेतना का प्रयोग होता था | बुद्धिबादी युग में समाज के सन्नठन 
पर ध्यान गया, नियमो की खाज प्रारम्भ हुईं तकंसद्भतता का ध्यान 
रखा जाने लगा । यह कहा गया कि सारी जनता को शिक्षा दी जाय, 

व मु 3५४ ७५ 
सभी को अधिक से अधिक ज्ञान प्राप्त करने की सुविधाएँ दी गई । 
बह जनतनन्‍त्रवाद का युग था ( प्रागेतिहासिक युग के बाद अरबिन्द 
सहसा जनतन्‍्त्रवाद पर आ जाते हैं। बीच की शब्ललाओं का वशन 
नही करते और सामनन्‍्तवाद को भी बुछ्धित्रादी युग मे गिनते है. जन्रकरि 
सामन्तवादी व पूजीवादी जनतन्त्रवाद मे स्पष्ट मौलिक भेद्र है) 
परन्तु जनतन्त्रवाद मे आम शिक्षा कर देने पर भी सभी बुद्धिमान 
नही हो सकते, फिर यदि बुद्धि विकसित भी हो तो उसका स्थभाव है 
मतभेद । अत जनतन्त्र मे सतेक्य नही दिखाई पडता। अत बुद्धिं- 
चादियों का शासन जनता के नाम पर होने लगता है। दूसरे व्यक्तिगत 
स्वतन्त्रता मिल जाने से वर्ग-सट्नष प्रारम्भ हो जाता है। तीसरे पार्टी 
के आधार पर अनेक भगड़े खडे होने लगते हैं । इन कठिनाइयों से 
युद्ध, अशान्ति आदि का जन्म होता है। यह जनतस्त्रवाद क्री अर- 
विन्दीय आलोचना हुई । 

इन कठिनाइयों को क्रमश आत्म-शिक्षा, व॒ुद्धि-विकास तथा 
राष्ट्रीयता के द्वारा किसी सीमा तक हल कर सकते हैं परन्तु अधिक 
समय तक नहीं । अत जनतन्‍त्रवाद में वर्ग-सद्बर्प तीत्र होता जाता है। 
ओर सर्वप्रथम जनतन्त्रवादी समाजबाद की स्थापना होती है | समाज 
वाद वर्ग-सघपे को अपना आधार वनाता है परन्तु दुर्भाग्य से उद्योगो 
के विकास में यह विश्वास करता है। अत इसका रूप औद्योगिक व 
आर्थिक व यान्त्रिक होता जाता है। अत समाजवाद का वास्त- 
व्रिक रूप छिपता जाता है। जनतन्त्र की शासित अथेन्‍्यवस्था 
को ससमाजवबाद अपनी सद्भठित सघ-व्यवस्था के द्वारा अपदस्थ करता 
है। परन्तु सकुल आर्थिक व्यवस्था व औद्योगीकृत समाज में विपमता 
की वृद्धि अवश्य होगी और वस्तुत रूस में हो रही है परन्तु उसे 
ढवाने के लिए केन्द्रीय कठोर अनुशासन की आवश्यकता पडती है। 
अत जनतन्‍्त्रवाद मे प्राप्त व्यक्तिगत स्वततन्नता को छीनना पडता है 
ओर ओद्योगीकरण के क्षेत्र म जननत्रवादी देशों के साथ प्रतियोगिता 
के कारण समाजवादी व्यवस्था को पअ्रन्य सारे कार्य महत्त्वहीन लगते 
हैं। परिणाम यह होता है सकुल अर्थ व्यवस्था मे समता का अर्थ 
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“अत्रसर की समता? ( ॥!4प७।४५ ० ०009006ए7709 ) दी जाती 
हट परन्तु जब तक समाज स्तर की ( 'गरतुपकए ० छ४४ए5 ) समा- 
नता नहीं देता है तब तक समता का रुप सच्चा रह ही नहीं सकता । 
क्रत. समाजबाद व्यक्तितत पूजी का नाश करता है | तब पू जी किसे दी 
जाय, समाज को, अर्थात्त सरकार को । मतलब यह कि इस व्यवस्था 
में सारी बस्तु सरकार के हाथ में पहुँच जाती है। सरकार पर मनुष्यों 
का अधिकार ही होता है ओर जो मलुष्य हे उसमे कमजोरियाँ भी हो 
सकती है। अतः केन्द्रित शासन सत्ता धीरे-धीरे व्यक्ति की स्व॒ततन्नता 
छीनती चली जाती है। व्यक्ति को पूणेतया समाज के अधीन कर 
दिया जाता है, उसके व्यक्तित्व की स्वतंत्रता की चिंता ही किसे हो 
सकती है | साम्यवाद में व्यक्तित्व पर अधिक आधात होते है, * जन- 
तत्नवाद से कम | अत समाजवादी जनतंत्रवाद के तत्त्वो को मित्ा भी 
लेते है । परन्तु इस समन्वय से ही समाजवादी विश्व भर मे कमजोर 
पड़ते गए । इस प्रकार जनतन्नवाद के पश्चात्‌ विकसित सम्राजबादी 
जनतनन्‍त्रवाद तथा संघवाद ( 600कारां5ए 6६ 0077प्रगा४7 ) 
दोनों अपने अन्तर्विरोधों से एक तीसरी व्यवस्था को जन्म ढेंगे ओर 
चू कि समाजवादी, साम्यवादी व्यवस्थाओं में व्यक्तिगत स्वतन्त्रता का 
नाश हो जाता है तथा भौतिकता पर ही ध्यान केन्द्रित हो जाता हैँ, 
अत' तीसरी व्यवस्था आध्यात्मिक निरंकुशता अथवा आध्यात्मिक 
छकतनन्‍्त्रवाद के आधार पर विकसित होगी | 

इस सारे विवेचन का आधार यह है कि अरविन्द ने कोरी 
वैयक्तिक दृष्टि का ही यहाँ उपयोग किया है। अरविन्द जनतनन्‍्त्रवाद 
( 0०77०0072»69 ) को अच्छा सममभते हैं क्‍योंकि उसमे व्यक्तिगत 
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स्वतन्त्रता अधिक रहती है परन्तु वे यह नहीं देखते कि अमेरिका व 
इंगलेर्ड जैसे ढेशों में खुली प्रतियोगिता की छूट देकर किस प्रकार इन 
देशों ने विश्व के अनेक देशों का शोषण किया है । आश्चर्य तो यह है कि 
जिस जनतनन्‍्त्रवादढ की वह प्रशसा करते हैं और जिसे बुद्धिवादी युग 
का वह आइश मानते हैं उसी व्यवस्था ने युद्ध, अशान्ति, साम्राज्यवाद, 
जातिबाद, शोपण आदि पर एकाधिकार कर रखा है। व्यक्तिगत 
स्व॒तन्त्रता का नामभर जनतनन्‍्त्रवाद मे रहता है। उसके नाम पर एक 
ओर तो शोषक वर्ग को शोषण की खुली छूट रहती है और दूसरी 
आर एक पार्टी व एक नेता का विचार व्यवस्था, व्यक्तिगत स्वतन्त्रता 
पर एकाधिकार रहता है। परन्तु इन ढोपों की ओर अरबिन्द्‌ का ध्यान 
गया न हो ऐसी बात नही पर वे उस पर जोर नहीं हेते | क्योकि 
बे वेयक्तिक दृष्टि से इतिहास को देखते है। वे यह नहीं देखते हैं कि 
जनत्न्‍्त्रवाद से तो आध्यात्मिक विकास पर रोक नही लगती, धर्म 
प्रचार की पूरी आजादी रहती है परन्तु साम्यवादी व्यवस्था मे यह 
सम्भव नही होता | चूँ कि उन्हे समाज की चिन्ता नहीं, उन्हे तो अध्यात्म 
की चिन्ता है | अत जो व्यवस्था समाज के यथार्थ ढु ख को दूर करने 
के लिए सामूहिक रुप से योजनाबद्ध रूप मे सारे समाज का निश्चित 
लक्ष्य की ओर आगे बढ़ाती है उसे वे व्यक्तित अधिकारों की हत्या 
मानते हैं । यों रूस, व चीन मे भी व्यक्तिगत रूप से धर्म-पालन पर 
रोक नहीं है परन्तु धार्मिक सनक को राष्ट्रीय योजनाओं में बाधक 
होते समय सरकार वरदास्त नहीं करती और अरविन्द के अनुसार 
व्यक्तिगत स्व॒तन्त्रता की परिभाषा ही यही है कि सामूहिक रूप से होने 
बाले कार्यों मे व्यक्ति को काम करने के लिए विवश न किया जाय | 
अत वे व्यक्ति की निरकुशता को ही व्यक्तितत अधिकार समभते हैं । 
यही कारण ह कि उनका सारा विवेचन घोर वेयक्तिक हों गया है। 
अफ्रीका, एशिया, आस्ट्र लिया तथा योरोप के कमज़ोर देशों में एका- 
विकार चाहने गाले अमेरिका व इगलेण्ड के व्यापारी तो उन्हे पसन्द है 
परन्तु रूस व चीन की जनवादी पद्धति उन्हे पसन्‍्द्र नही है| इसलिए 
उनका दशन! वैयक्तिक निरंकुशता का प्रचारक है। अध्यात्म” शब्द 
जोड देने से वस्तु का रूप नहीं छिप सकता | समाजवादी पढद्चति के 
विरोध में ज्ञों उनका सबसे बड़ा तक है वह यह है. कि चूंकि समता 
भी व्यक्तिगत स्वतन्त्रता की ही तरह व्यक्तिगत वस्तु है अत समृतावादी 
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देशों मे समता के नाम पर जब समाजवादी देश अनिवाये रूप 
से व्यक्ति के अधिकार छीन लेते हैँ तो व्यक्ति विद्रोह अबश्य करेगा 
फलत- ' पआध्यात्मिक निरंकुशता” स्थापित हो जायगी। बिचित्र 
तक है ! सभी जानते हैं कि समता व स्वतन्त्रता का अनुभव व्यक्ति 
को ही होता है-- 

परन्तु व्यक्ति अपने तथा समाज के बीच जो सम्बन्ध स्थापित 
करता है उसमें यह वात निश्चित करनी पड़ती है. कि कहाँ तक उसे 
समाज के लिए अपने निजी अधिकारों को छोड़ देना चाहिए। आप 
कहेगे कि समाजवादी देशों मे इसका निर्णय सरकारें करती हैं ।* अतः 
जनता की अनिच्छा से ही उसके व्यक्तितत अधिकार छीन लिए 
जाते हैं यदि ऐसा हा तो ऐसी व्यवस्था एक दिन भी 
नदी चल सकती जबकि १६९८ से लेकर १६४६ तक समाजबादी 
सरकार बरावर अपना कार्य कर रहो है और चीन मे भी अब ज्ञन- 
बादी सरकार स्थापित होगई है | आप कहेगे कि यह प्रचार का परिणाम 
है। उत्तर होगा कि प्रचार तो आप भो अध्यात्मवाद, जनतत्रबाद का 
करते हैं। जनता मूखे नहीं होती जेसा आप सममते हैं, जनता 
जानती है कि साम्राज्यवाद किस व्यवस्था ने फैलाया, व्यापार पर 
एकाधिकार कौन व्यवस्था चाहती है ? वर्ण व जाति के आधार पर 
अफ्रीका मे राज्य कौन व्यवस्था कर रही है, आहविवासियों के साथ 
अमेरिका में कौन उयवस्था भेद-साव करती है, सेनिक संगठन कौन 
करती है, राष्ट्रसघ को हाथ की कठपुतली कौन गुट बनाए हुए है ? 
नि शस्त्रीकरण योजना को कौन व्यवस्था अस्त्रीकार करती है ? 
चाँगकाई शेक जेसे देशद्रोही को किसने पाल रखा है आदि आदि । 
अन जनता के अधिकार छीन कर उसे भेड्-अकरो की तरह नहीं 
रखा जा सकता | जनता को सगठित करले के लिए, लोक कल्याणकारी 
योजनाओं के संचालन के लिए यहि अवबाछुनीय अवैज्ञानिक 
निरंकुशता को साम्यवादी सरकारें बरदाश्त नहीं करती, व्यक्ति 
को सामाजिक उत्तरदायित्व से मुक्त नही करती तो अग्बिल्द को 
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लगता है कि साम्यवाद व्यक्तिगत स्व॒तत्रता का नाश करती हैं अत 
इतिहास एक आध्यात्मिक एकतत्रवाद की ओर वढ़ रहा है। 


अरविन्द समाजवाद का विरोध करते हैं, बुद्धि (89४807) 
का बिरोध करते है, यह्दी नही समाज-शास््ष व इतिहास का भी विरोध 
करते हैं। किस प्रकार ज्ञात या अज्ञात रूप से वैयक्तिक चिंतन ग्रतिक्रिया- 
ब्रादी होजाता है इसका सबसे अच्छा उदाहरण अरविन्द-दर्शन है । 
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पाठक देखे कि अरविन्द क्‍यों समाजवाद का बिरोध करते हैं ? 
बैयक्तिक स्वतन्त्रता के नाश के भय से, अथात अध्यात्मवाद के विरोध 
के कारण समाजवादी राक्षस हैं, और चूंकि समाजबादियों का 
आधार समाज-शासत्रीय व ऐतिहासिक उ्याख्याएँ है अत. समाज- 
शास्त्र 4 इतिहास मूठे है, क्‍यों ” क्‍योंकि इतिहास व समाजशासत्र 
संस्थाओं व व्यक्तियों की वाह्मय दशाओं का वर्णन करते है, आन्तरिक 
दृशाओं का वर्णन नही करते । 


यदि इतिहास व समाजशासत्र कुछ नहीं सिखाते ता आप 
सामाजिक विक्रास का वर्णान किस आधार पर कर रहे है ? अरविम्द 
उत्तर ठेगे ऑआन्तरिक आधार पर! | और यह हम पहले ही कह च॒के 
हैँ कि आदशबादी समाज के त्रिकास का वर्शा आन्तरिक आधार 
पर अर्थात वैयक्तिक पद्वति पर करते हैं और बेयक्तिक पद्धति पर इति- 
सबसमाजशाह्य का बणशन सदा उ्यक्तिगत ही होगा क्योंकि बेय- 
क्तिफ़ इृष्टिकोश अपने अनुसार इतिहास को देखता है, सापेज्न दृष्टि रे 
नहीं देखता । निरपेजतायादी जब निरपेक्ष दृष्टि से इतिहास का बिवे- 
खन करता एै तो परिणाम अत में सदा एक ही निकलता है--समाज- 
बाद का विरेव सअवान प्रतिक्रियाबाद | इसी प्रतिक्रियाबादी दृष्ि- 
कोण का परिणाम यह हुआ ह कि अरविन्द 5. जे 
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१--समाजबाद को व्यक्तिगत स्वतन्त्रता का अपहर्तां मानते हैं | 

२--बुद्धि (8७७०7) को व्यक्ति का वधन स्वीकार करते हैं । 

३--साम्यवादी व्यवस्था व नाजीबाद में अन्तर नही करते | 

५४--आहठिम साम्यवाद से जनतनन्‍्त्रवा8 तक विकास बौद्धिक 
आधार पर मानते है परन्तु समाजवाद आते ही बुद्धि ( ॥8०७8०7 ) 
का पतन मानते हैं । 

४-ज्यक्ति का दुश्मन साम्राज्यवादी अमेरिका इंगलैंड के 
अनतन्त्रबाद को नही रुस व चीन के समाजबाद को मानते हैं ।* 

पाठक देखें कि अरविन्द के सुपर मांइड” ने योग साधवा के 
क्ष्णो उन्हें कौन सा पाठ पढ़ाया है | दिव्य-ज्ञान का सारा रूप यहाँ 
स्पष्ट है । 


इसी दिव्य ज्ञान ने श्राकाश से उतर कर अरविन्द से यह कहनें 
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फिर भी अखविन्द को सद्बबाद ( (१०0]७०४ए७7 ) से एक्र 

बात अवश्य प्रिय प्रतीत हुई और बह यह कि सच्नवादी अन्नात रूप से 
यह सानता है कि प्रत्येक सद्ठ के पीछे एक “सामूहिक आत्मा” 
( 00॥००४९७ ७५ण ) रहती है और चूँकि यह सामूहिक आत्मा? 
है अतः स्थाभात्रिक रूप से इसकी खोज सामूहिक बुद्धि ( 00॥0- 
0॥९७ 0९७७०॥ ) कर सकती है। इसे आप प्रशसा न समम ले 
क्योंकि अरधिन्द का उहेश्य यहाँ यह है कि मनुष्य का त्रिकास श्रात्म- 
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ज्ञान? के लिए हो रहा है अत' सब्बवाद के रूप मे जब वह बाह्य रूप से 
“सामूहिक आत्मा” की खोज कर लेगा और जब केबल बाद्य- 
समतावादी व्यवस्था असफल हो जायगी तब मनुष्य आन्तरिक रूप से 
भी समूह व व्यक्ति में व्याप्त आत्मा की खोज के लिए उद्यत हो 
जायगा और तब जो व्यवस्था बनेगी वह बाह्य व आन्तरिक दोनों रूपों 
से सन्तुलित होगी । 

कैसी विडम्बना है ! पहले कहा कि सह्नवाद में बुद्धि का पतन 
होगा और अब कहा जा रहा है कि सब्बवाद में भी व्यक्ति अज्ञात रूप 
से सामूहिक आत्मा की खोज वाह्म रूप में कर रहा है। और 
साथ ही यह भी कहा जा रहा है कि स्टेट गवर्नमन्‍्ट के ब्रिकास होने 
प्र वास्तविक अत्याचार प्रकट होता हे--अर्थात्‌ शासन जितना ही 
केन्द्रित होगा उतना ही अत्याचार बढ़ेगा ।* 

अरबिन्द के अनुसार शासन को केन्द्रित करते जाने का परि- 
णाम यह होता है कि व्यक्ति की अपनी मौलिकता समाप्त हो जाती है 
ओर सरकार कुछ बुद्धिवादियों के हाथ मे रह जाती है। ये बुद्धिबादी, 
जनता विद्रोह न करे, इसलिए एक विशेष श्रकार की संक्रुचित करने 
वाली शिक्षा देते हैं और मनुष्य के सर्वौद्भीण विकास का पिरोध करते 
हैं अर्थात्‌ व्यक्ति को केवल हृडय व बुद्धि के स्तर पर ही रहने देते हैं, 
बुद्धि के परे रहस्यमय शक्तियों से परिचित नही होने देते | साहित्य, कला 
आदढि द्वारा साम्प्रदायिक व संकुचित शिक्षा का प्रसार सरकार द्वारा ही 
होता रहता है | अत सद्बबादी सरकारे व्यक्ति को एक विशेष प्रकार 
के यान्त्रिक व्यक्तित्व से युक्त कर देती है | चूँकि विश्वात्मा इसे सदा के 
लिए सहन नहीं कर सकती, अत उसकी प्रेरणा से व्यक्ति अन्ततोगत्वा 
सद्दवादी सरकार से अवश्य विद्रोह करेगा और अपने सर्वाज्ञीण 
विकास की ओर बढ़ेगा | 

यदि यह कहा जाय कि सद्बवादी व्यवस्था में जनतान्त्रिक 
प्रवृत्तियों को मिला दिया जाय अर्थात्‌ व्यक्ति के अधिकारो की रक्ता 
भी की जाय तब तो सन्तुलन आ जायगा ? अरविन्द के अनुसार तब 
भी उद्धार न होगा क्योंकि सट्नचादी सरकारे मनुष्य के दृष्टिकोण को 
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मूलत बदलने की कोशिश करती है और व्यक्ति को जिस साँचे से 
छाल टठेती है, वह साँचा संकुचित है। अतः सद्बवाद किसी भी रूप 
सफल नही होता । इसलिए आध्यात्मिक निरकुशताबाद की आब- 
श्यकता अवश्य रहेगी ।* 


मतलव यह कि अरविन्द को सास्यवाद के प्रत्येक रूप से 
घोर घृणा हैं क्योंकि वह अध्यात्मवाद का विकास नहीं होने ढेता | 
चूंकि आत्मवाद का विकास रोका नहीं जा सकता क्योंकि ब्रह्म 
की प्रेरणा से मनुष्य जितने भी प्रयत्ष करता है, उन सबका एक ही 
उल्देश्य है, “आत्म परिचय” । साम्यवाद इस “स्वरुप ज्ञान” का 
चाधक बनता है इसलिए वह समाप्त होकर ही रहेगा। अत- सद्गवाद के 
पश्मचाव॒ आध्यात्मिक निरक्ुशताबादी व्यवस्था का विकास 
अबश्य होगा । 
प्रभ यह है कि क्‍या आध्यात्मिक राज्य-व्यवस्था में समाज का 
ध्यान रखा जायगा ? क्योंकि आध्यात्मिक वातावरण से व्यक्तिगत 
अह का विकास इतना अधिक हो सकता है कि वह किसी प्रकार के 
अनुशासन को स्वीकार न करे। इस व्यक्तिगत उच्छुड्लल अहंँ पर 
केवल सब्बधाद ही शासन कर उसे सामाजिक वना सकता हैं | कम से 
कम सद्नब्ाद व्यक्तिगत अह को “सामूहिक-अह” में अवश्य बदल 
देता हैं। क्‍या आगासी अध्यात्मवादी राज्य मे व्यक्तिगत अहं पूर्ण 
निरंकुश व असामाजिक न वन जायगा ? ( देखिये, प्रष्ठ २४० ) 
अरबिन्द ने स्त्रय ये शहझ्झाऐँ प्रस्तुत की हैं और इसके उत्तर में 
१ (ए 986 7767 08707 फऋण०पोते 70 त89990७7 
०९०१ ए #6 8009॥5608 86868 0609876 76९89]]ए 00770079/ 
60 &70, #प8 06ए७।097879$ 099४6 370 छ0०घौह 0९ 
कापिएजंं प्रत6९१ धाते ॥85 8 श006%7०७॥080 06 8 छाए 
[07 606 ाजा8ए 77065 60 76880]868 |#0 70० 0०गए पा 
878 [प्र]१9॥07609) 97ए7709]68 शा उ68 उ्श। श68.. «७ 
एए6 पफ ए8 (6087]9, ४ छाए 86 & 070प8-8078 8ए0७॥- 
76 7687096079, &7प 87 88760706796 06 98 79९ 268- 
50768 ए7]] 0क्री)]075 भा क 06 47988 970 77056 0 #068 
(608 ए [6 78 8 0०77 ०00707 प्रा 6775 (४8० 237) 


श्ध्र पन्‍्तजी का चूतन काउ्य और दरौन 





बह कहते है कि अध्यात्मवादी राज्य में व्यक्तितत अहं का विकास 
अध्यात्मवादी माथना के आधार पर होगा। व्यक्तिगत अहं तप्ी 
असामाजिक व उच्छद्भल होता है जब उसको केवल मानसिकता तक ही 
सीमित कर विया जाता है । संघवादी व्यबस्था में 'सामूहिक बुद्धि! का 
विकास केबल सानसिकता ( 07७०॥७|४५४ ) तक ही सीसित कर दिया 
जाता है अत आत्मा विद्रोह करती रहती है। जब व्यक्तिगत अह्ं 
आध्यात्मिक विकास की ओर उन्मुख हो जायगा तो वह स्वय लोक- 
कल्याण की ओर उन्मुख द्वोगा, वह उच्छुड्डल नहीं होंगा, वह को£ 
असामाजिक काय नही कर सकता । इसी अबस्था की ओर भीता म॑ 
कृष्ण ने सकेत किया था ( लोकसग्रहमेबापि सपश्यनकत्त महसि ) | 
अत सामाजिक काये बरावर होते रहेगे। सामाजिक कार्य व व्यक्ति 
गत साधना का विरोध मिट जायगा। सामाजिक कार्यों को भी 
व्यक्तित साधना का ही एक अड्भ बना लिया जायगा | 

कितना सुन्दर स्वप्न है |! काश यह सच्चा होता  उपनिषद्र- 
युग आत्मवादी था परन्तु उस युग की व्यवस्था से दासो का जीबरन 
पशुओं से भी बदतर था | उस युग में श॒ुद्र व कमकर बरय उद्च-वर्गों से 
पीड़ित था । अकाल पड़ते थे और वहु-विवाह जैसी प्रथाएँ थी । चरण- 
बाद, जातिवाद आबि अनेक ववर तत्त्वों से समाज युक्त था। उच्चवर्ग 
को वमकर वर्गों को भी मानसिक समानता देने के लिए विवश होना 
पडा था, यही आत्मवाद था । परन्तु अरविन्द को इससे कोई तात्पर्य 
नही | उनके आध्यात्मिक राज्य में अवश्य सन्तुलन हो जायगा। 
समन्वय के नाम पर जितने बड़े फूठ की स्थापना अरविन्द ने की है 
बह अन्यत्र कही दिखाई नहीं पडती । 

अरविन्द की अभीप्सित आदर्शवादी निरकुशता पूर्णतया 
निर्दोष होगी | इसे आदर्शबादी साम्यवाद (7:९० (00779रप787/) 
भी कहा जा सकता है परन्तु अधिक 'अच्छा हो यदि अरबिन्द के 
अनुसार हम इसे सम्प्रदायवाद ( (४077 णाशं॥ ) कहे, अध्यात्म- 
बादी सम्प्रदायवाद | इसमे स्वतन्त्र व्यक्ति अपनी इच्छा से रहेगा, 
इसमें विधशता नहीं, सहयोग का विकास होगा | यदि कहो कि पर- 
लोक पर जोर देने से इस लोक का कार्य कमजोर होगा तो अरबिन्द 

हते हैं कि अन्यात्मवादो स्यतन्त्रता स्यय पूर्ण समाज का विकास 

कर लेगी | 
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इसका उत्तर यह है कि यदि अध्यात्मबादी भ्रवृत्तियों का पूर्ण 
विकास होने पर स्वय आदर्श समाज की स्थापना हो जायगी और 
मनुष्य के प्राण, मन आढि स्तरों से होने वाले कार्यों में सन्तुलन 
आ जायगा तो प्राचीन युगों मे अरविन्द के अनुसार तत्त्व-द्रष्टा दाश- 
निक यह काय क्यों नही कर सके या वे जान-बूमककर बवेर समाज 
मे रहना चाहते थे ? क्यों मुद्ठी भर दाशनिक विराट जन-समूह फो 
नही बदल सके ” जनता की सू्खंताओ, दुटशाओं, उत्पीड़नों व 
सामाजिक कुत्सित प्रवृत्तियों को दूर करने के प्रयत्न करने से केसे विरत्त 
रहे या प्रयत्न करने पर भी सफल क्यो नही हो सके ? अन्तत, बबर 
युग में रहस्यदर्शियों को क्‍या पूर्ण समाज के निर्माण से परहेज था 
या देवी प्रेरणा से उन्होंने ऐसा नहा किया या वैवी प्रेरणा पक्तपात से 
युक्त थी जिसने विकास को उतना एकाड्डी कर दिया था ? क्यों उसने 
ऋषियों को ऐसी प्ररणा नहीं टी जिससे वे आन्तरिक विक्रास फे 
साथ-साथ तभी समाज को भी आदश रूप दे देते ? यदि ऋषि, महषि 
अन्तर्चेतना के उच्च स्तर पर पहुँच चुके थे तो समाज निर्माण की 
साधारण सी बाते वे क्‍यों नही समझ सके ? आयेसमाजी तो यह 
भी मानते है कि वैडिक युग में सारे वैज्ञानिक आविष्कार भी हो 
चुके थे परन्तु अरविन्द तो नही मानते । वे तो केवल आध्यात्मिक टेष्टि 
से ही वबर-युग को पूर्ण मानते हैं।तथव अन्तर्चतना के वल पर क्रान्त 
द्रष्टा ऋषि विमानादि का आविष्कार क्यों नहीं कर सके ? उपनिषद के 
ऋषि याज्नवल्क्य अपनी खिरयों में सम्पत्ति का विभाजन करते है| राजा 
अनेक ऋषियों के साथ अपनी अनेक कन्याओं का विवाह कर 
ढेते हैं। घरेलू दास, शिल्पी, श॒द्रों, कृषि पर कार्य करने वाले दासों के 
अनेक उल्लेख आते हैं। क्या इससे अच्छी व्यवस्था का निर्माण 
तत्व-द्रष्टा नही कर सकते थे ? इसका अथे यह हुआ कि व्यक्ति की 
आध्यात्मिक चेतना विकसित होने पर समाज भो उच्चकोंटि का हो 
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यह आवश्यक नहों, तब आपके आदशवादी निरकुश राज्य से वेयक्तिक 
साधनाओ में प्रत्येक व्यक्ति केसे सामाजिक हो जायगा ? 

पाठक देखे कि वेयक्तिक चेतना को निरपेक्ष मान लेने के परि- 
णाम-स्वरूप ही ये भ्रम अरविन्द को हुए हैं। इतिहास व्यवस्था को 
देखता है और व्यक्ति की चेतना पर उसके प्रभाव को देखता है तथा 
विकसित होती हुई व्यवस्था में विकसित चेतना के काये का विवरण 
देता है। अत माक्सेवादी व्याख्या आठिस युग से आज तक की 
विकास की कड़ियों को स्पष्ट समझा देती है जब कि अरविन्द की 
व्याख्या अधूरी, एकाज्री व अस्पष्ट हो जाती है । 

भारत में दास प्रथा के पश्चात्‌ कृषि व्यवस्था आ कर स्थिर हो 
गई और ऑगरेजों के आने के पश्चात्‌ उसमे परिवर्तन हुआ । यों समय- 
समय पर व्यापारिक सन्तुलन के बदलने से कुछ अन्तर होता रहा 
परन्तु सामान्यत क्ृपि-व्यवस्था ही यहाँ मुख्य रही | अत स्थिर 
व्यवस्था में अनेक दाशेनिकों ने स्थिर आत्मा के दशेन किए | वे समाज 
की गतिशीलता को, व्यक्ति व समाज के इन्द्र को, बे, ब्ण, धनी, 
निर्धन, शोषक, शोषित, उत्पादन और उपभोग की समस्याओं को स्थिर 
समझ कर अनेक दाशेनिक कल्पनाओं मे लीन रहे। वे वेयक्तिक 
चिन्तनों मे डूबे रहे और व्यक्ति की मुक्ति का एक मात्र साधन वे 
बैयक्तिक साधनाओं को सममभते रहे | सर्वश्रथम माक्से ने बताया कि 
मनुष्य का यथार्थ दु ख व्यवस्था-जन्य है, चिन्तन-जन्य नहीं है। उसने 
व्यवस्थानुसार बदलते चिन्तन के स्वरूप का विश्लेपण किया और 
व्यक्तिगत चेतना का बदलती हुई व्यवस्था मे क्‍या कृतित्व रहता हे 
इसका उल्लेख किया यह है इतिहास की यथा व्याख्या | इसी के 
दारा हम समाज के विकास को, मनुष्य की सकुल गतिविधियों, कला, 
वर्स, द्शन, युद्ध लन्वि, बगे, वर्ण, जाति, सद्नठन, राज्य, सामाजिक 
प्रथा आदि प्रत्येक बस्तु की यथाथ व्याख्या कर सकते हैं । 

परन्तु अ पिन्द्र उस व्याख्या को स्वीकार न कर चिन्तन को 
निरपेजण मानकर “आध्यात्मिक चेतना स्वय परिपृर्ण समाज का 
निर्माण कर लेगी? इस निर्णय पर पहुँचे है जो इतिहास के विकास के 
बिरुद्ध है । मनुष्य का चिन्तन तभी गतिशील वनता है जब कि वह 
सामाजिक होता है। वेयक्तिक चिन्तन किसी आगामी युग में स्वय 
सामाजिक हो जायगा, यह अब तक के इतिहास के विरुद्ध तथ्य है । 
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अब तक किसी भी य्रुग में आध्यात्मिक चेतना परिपूर्ण समाज को 
जन्म नही दे सकी | तत्त्व-द्रष्टठाओं की कल्पनाओं ने सनुप्य की सामा- 
जिक समस्याओं को न सुलमका कर उसे सन्‍्तुट्ट करने का प्रयत्न अवश्य 
किया । गौतम बुद्द जैसे विचारक वैयक्तिक दृष्टिकोण के कारण आत्मा- 
परमात्मा का निपेध कर के भी कर्मवाद का समथन करते रहे जिससे 
उच्च वर्गों की सत्ता अक्षुण्ण रही और उत्पादक वर्ग बी दशा न सुधर 
सकी | अत गौतम भी मनुष्य की मुक्ति को साधनाओं में खोजने 
का उपदेश करते रहे। ओर यही आदशेबादी दृष्टिकोण अर- 
बिन्द्र ने हमारे सम्मुख रखा है जों अपनी असामाजिकता के कारण 
श््माह्म है। समन्वय” के नाम पर असामाजिक चिन्तन को स्वीकार 
नहीं किया जा सकता | 

परन्तु अरविन्द्र का सारा ध्यान केवल व्यक्तिगत चिन्तन पर ही 
केन्द्रित रहता है और इस निरपेक्ष वैयक्तिकता की रक्षा के'लिए अर- 
बिन्द्र सापेज्ञताबादी तथा यथार्थवादी बिचारकों पर तरह-तरह के 
आतज्षेप करते हैं-- 
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अरविन्द के अनुसार आगामी आश्यात्मिक युग में विज्ञान का 
काये जछ-पढाथ व चेतन-तत्त्व के बीच के विरोव को कम करना 
होगा, अनेक मनोवैज्ञानिक रहस्यों का ज्ञान किया जायगा, भौतिक- 
साधनाओं द्वारा मनुष्य की अज्ञात शक्तियों का विकास किया जायगा। 
विश्वविद्यालयों सें आध्यात्मिक साधनाएँ व्यावहारिक व सैद्धांतिक 
रूप से प्रसारित होंगी ( शायद उस युग में विषयों के विविध ज्ञान की 
जगह केवल अरबिन्द-दशेन पर व्याख्यान अधिक होंगे क्‍योंकि अन्य 
बशन व्यर्थ हो जाएँगे )। अरविन्द के अनुसार इंश्वर अपने सम्बन्ध में 
मनुष्य को जान देने के लिए प्रतीक्षा कर रहा है।'* साक्सवाहियों से 
उसे रोक रखा है और वे भविष्य में उसी ईश्वर के रास्ते में रोडे वनना 
चाहते हैं । इश्वर इस गुस्ताखी का वरदास्त नहीं कर सकता । अत. 
आगामी अध्यात्मवाद बस आने ही वाला हे, उसी के लिए प्रयत्न 
करना आज के व्यक्ति का मुख्य कत्तव्य हैं और इस पुण्य कार्य के 
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लिए भौतिकवादियों का विरोध अनिवाये है। अध्यात्मवादी युग मे 
यह विरोध शान्त हो जायगा, सक्रान्ति-काल में अवश्य यह रहेगा ।" 

यदि यह पूछा जाय कि आगामी अब्यात्मबाद! को पूर्ण केसे 
मान लिया जाय ? यह केसे स्वीकार कर लिया जाय कि अरविन्द के 
कथन म॑ सत्यता है? अथवा यह केसे आर। की जाय कि यह सब 
सम्भव भी हो सकेगा या नही ? 

अरविन्द उत्तर देते हैं कि अवश्य एसी आशा करनी चाहिए 
क्योंकि बौद्धिक युग का सारा प्रयन्न मानसिकता (॥४७7/४४॥४9) के 
आधार पर हुआ है और इसलिए आगामी आध्यात्मिकता एक तकंसगत 
तथ्य है | यदि अतर स्थित प्रकाश बढ़ता जायगा, यदि अध्यात्मवादियों 
की संख्या वढ़ती जायगी (जैसा कि हो रहा है) तो मलुष्य के भीतर 
जो शक्ति छिपी हुई है, जिसे मानसिकता ने आवृत्त कर लिया है, 
ज़िसका कुछ-कुड आभात जब-तब सनुष्य को होता है वह शक्ति 
श्रिवतार! के रूप में सनुष्य की व्यक्तिगत आत्मा मे अवत्तरित होगी। 
कुछ विशिष्ट जागृत आत्माओं में इस अवतार के उतरते ही 
इस सक्रान्तिकाल में अध्यात्मवादी भ्रवृत्तियाँ प्रचारित व प्रसारित 
होंगी ओर उन विशिष्ट आत्माओं से अन्य सामान्य आत्माएँ यह 
शक्ति अहुण करती जाँयगी । 
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५ पन्‍्तजञी ने हिन्दी भाषी जनता में नूतन श्र यात्मवाटों राज्य के ल्विए 
पसार करना धरारम्म कर दिया है श्रौर चुंकि इसके लिए मार्क्सवाद का 
पिरोध अमिवार्य ह अतः यद कार्य भी वह पूरी शक्ति के साथ कर रहे हैं। 
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यह है वैयक्तिफ दृष्टिकोश का अंतिम निर्णय | आध्यात्मिक 
युग के लिए जो प्रय्न कर रहे हैं उनकी आत्मा में अब॒तार के रूप में 
ब्रह्म अवनरित हो गया है। अरविन्द व पतज्ञी ऐसे ही कुछ विशिष्ट 
व्यक्ति हैं जिन्हें यह सौभाग्य प्राप्त हुआ है। ये विचारक ही भौतिक- 
बाद व आगामी अध्यात्मवादी युग के वीच के इस संक्रान्ति-काल में 
आगासी युग के लिए विव्य प्रेरणा से दिव्य ज्ञान का असार रहे है। 
चूँकि इस युग में 'माक़्सेबाद! से खतरा अधिक बढ़ गया है। अत 
अरविन्द ब पन्‍्तजी को ब्रह्म ने उसके विरुद्ध प्रचार करने का कार्य 
सौंप दिया है। ये विचारक जनता को चेतावनी दे रहे हैं कि जड़्वाज 
अमेरिका व इगलेण्ड से खतरा नहीं है, खतरा साम्यवादियों से है 
क्योंकि ये तामसी स्वभाव के ज्ञोग हिंसक व बगवादी हैं और आत्मा 
परमात्मा को स्वीकार नही करते हैं जबकि जनतन्त्रवादी देश आस्तिक 
हैं, मन्दिर, मस्जिद, व चच्च को मानते हैं। अत. धर्म की ग्लानि 
हो रही है और साधुओं की रक्षा के लिए तथा दुष्ट साम्यवादी दल 
के नाश के लिए कुछ विशिष्ट आत्माओं में “सुपर माइण्ड” का अब- 
तार होगया है। अत जनता को विश्वास रखना चाहिए कि साम्यवाद 
अधिक दिन नही चल सकता, हम लोग अध्यात्मवाद की देहली पर 
ही खड़े हुए हैं। ये जो अनेक व्यवस्थाएँ वनती बिगड़ती रही हैं, उनका 
एकमात्न उद्देश्य अज्ञात रूप से इसी 'सुपरमाइंड” को जानने का ही 
रहा है। व्यवस्था तो मनुष्य की चेतना की ही उपज है। अतः 
व्यवस्था से चेतना केसे शासित हो सकतो है | आज वही निरपेक्ष 
चेतना जग रही है और इस चेतना की ज्योति को और भी अधिक 
जगाने के लिए सास्कृतिक आखस्टोलनों की आवश्यकता है, जिनका 
उद्देश्य न केबल अध्यात्मबाद का प्रचार करना है. अपितु अध्यात्म- 
चाह के रास्त के सबसे बडे कण्टक माक्सवाद को ' मीगुर की कत- 
कार” के समान तुच्छ सममझ कर केबल कान में अंगुली देकर बैठ 
रहना काफी नहीं है बल्कि माक्से व ऐंगिल्स जेंसे भीगुरों के रूद्ध 
स्थरों को आध्यात्मिक सावना के कोलाहल धर्म के शद्भनाद तथा 
साधना के अनहद नाद में सश के लिए दवा देने की अवश्यकता है । 
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यह निर्णय तमी प्राप्त हो सकता है जब यह मान लिया जाय 
'कि चेतना निरपेक्त है और उसी से व्यवस्था की सृष्टि होती है। यही 
कारण है विकास के नाम पर अरविन्द “समाज की सृष्टि” के 
सिद्धान्त का समर्थन कर जाते हैं ) यदि वह यह स्वीकार कर लेते कि 
व्यवस्था से चेतना का रूप शासित होता है और व्यवस्था में परिवतेन 
आध्यात्मिक कारणों से नही, भीतिक कारणों से, उत्पादन-साधनों के 
विकास आदि से होते हैं तो अरविन्द यथार्थ निर्णय पर पहुँचते परन्तु 
ऐसा सम्भव नहीं हो सका। अतः अरबिन्द की समाजशास्त्रीय व्याख्या 
एकाड्री, अपूर्ण, अध्यात्मवादी, काल्पनिक, अवैज्ञानिक व असंगत है। 


अरविन्द की इन असंगतियों की ओर पत जी का ध्यान क्‍यों 
नही गया इसका सबसे बड़ा कारण यह है कि पन्‍तजी की बुद्धि को 
माक्सवाद ने सतुष्ट करने की तो कोशिश की थी परन्तु उनके हृदय 
व कल्पना-उत्र र मस्तिप्क को वहाँ शांति नही मिली क्‍योंकि पतजी 
अपने आस्तिक सस्कारों पर कभी विजय नहीं पा सके | बुद्धि की 
माँग पर संस्कारों की बलि सभी नहीं चढा पाते। संस्कारी मन 
संस्कारों के प्रति अत्यधिक कोमल रहता है। अत सामाजिक सत्य को 
स्वीकार करते समय, अवशिष्ट व्यक्तिगत सस्कारों को न्‍्योछ्शावर करते 
समय जिस साहस की आवश्यकता होती है वह एक कल्पना प्रिय 
कोसल कवि के लिए शक्य नही हो सका । फिर पुनरुत्थानवादी कवि 
के लिए बह और भी सम्भव नही हैं. क्‍योंकि माक्संबाद एक घिदेशी 
दर्शन के रूप में पंतजी जैसे कबि के लिए उपस्थित होता है और जब 
अरबिन्द देशेन के समनन्‍्वयवाद को पतजी ने पढा तो उन्हे क्गा कि 
यह एक ऐसा दशेन था कि जिप्तमें सस्कारों की भी रक्षा हो सकती है 
ओर सामाजिक दृष्टि भी सुरक्षित मिलती है, जहाँ किसी का भी 
निपेध न करना पड़े ओर सबका नियेव होकर भारतीय प्रकाश 
ऊपर आजाय, इससे श्रेष्ठ दशन! दूसरा कौन सा होगा ? यही कारण 
है कि पतज्नी ने अरविन्द-दर्शन को पूर्ण रूप से स्त्रीकार किया है | 
पन्‍तज़ी ने अन्य सभी दर्शनों से सममोता किया है। 
गान्वीबाद व साक्सेवाद के साथ सममौत के रूप कों 
हम पीछे दिखा चुके है परन्तु अरविन्द-दर्शन के सम्मुस्य 
उन्होंने समपंण! किया है | वर्गों ने कहा था कि भविष्य की कल्पना 
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करते समय कवियों व वैज्ञानिकों के बीच दाशनिकों को मध्यस्थता 
करनी चाहिए | ( 7.7080फण७४8 छ०प१रत क्रष्शाक्रछ 7/#कष ०७7 
870 80077868 970 ४8 908 87 प्र58 0॥8 77988]70607 
700]9 )" अरविन्द ने अपनी दिव्य कल्पना का प्रयोग करके बगेसाँ 
की इच्छा पूरी की है * और पन्तजी ने उसे इसलिए स्वीकार किया 
कि उसे स्वीकार कर लेने से उन्हे कल्पना का स्वतन्त्र प्रयोग करने की 
निवांध स्वतन्त्रता मिल गई है। पनतजी जैसे कल्पनाशील कवि को 

५ 2 5079 0 श0०0677 /)7080700फ9 

? झरबिद के सुन्दर स्वतत्र, अ्रव्यात्मवादी मविष्य में आशा व विश्वास 
कुछ बुरी बात नहीं परन्तु 'भव्रिष्प कल्पना? वर्तमानकाल के तथ्यो पर आधा- 
रित होनी चाहिए, इतिहास के मोड़ को समझना चाहिए. और चूंकि 
इतिहास का मोड़ सब्जैक्टिव नहीं होता, आब्जैक्टिव होता है श्रतः किसी 
ऐसे भविष्य की कल्पना पत व अरविन्द नहीं कर सकते जो आतरिकता के 
आधार पर किया गया हो । अतः निरपेक्य भविष्य की कल्पना एक व्यक्तिगत 
वस्तु है | माक्सबाद की भविष्य-कल्पना इसलिए, ऐतिहासिक तथ्य है क्योंकि 
वैज्ञानिक तथ्य व सामाजिक सत्य साथ-साथ वह्दों स्वीकृत किए. गए हैं। 
मनुष्य के भविष्य में मार्क्सवादी भविष्य कल्पना प्रयोग? प्रकृति पर विजय? 
तथ। समान के विकास! के नियमों पर निर्मर है | यह विश्वास अरविन्द व 
पत के उस विश्वास से मिन्न है जिसमें केवल विश्वास, विश्वास के लिए है, 
जो केवल इसलिए विश्वास करता है क्प्रोंकि वचद्द श्राध्यात्मिक सत्ताश्नों पर 
अविश्वास या सन्देह नहीं कर सकता तथा जिम्तका आधार केवल भावना दै, 
जो 'सब्जेक्टिव' है, जो वेशानिक दृष्टिकोण के विरोध पर श्राश्रित है | यही 
कारश है अ्रविन्द व पतजी जैसे विचारक विज्ञान व समाजशास््र के सम्बन्ध 
में सदेह व उलभरनों को उत्पन्न कर मनुष्य की.जागत बुद्धि को पुनः अध- 
विश्वार्सो की ओर मोड़ देना चाहते हैँ | और इस कार्य के लिए वे 'भार- 
तीयता? का आधार खोजते हैं ताकि भारतीय मस्तिष्क राष्ट्रीयता के नाम पर 
बुद्धि का समर्पण करदे, बुद्धि का कोई प्रयोग न करे | इसलिए इनके दर्शन 
में चुद्धि को तुच्छु तथा अ्न्तचेतना को दर्शन का मुख्य आधार माना गया है | 
परन्तु जनता इतनी मूर्ख नहीं है, वह शह्लर, रामानुज, नागाजुन, वाचस्पति 
आदि प्रतिभाश्रों के दर्शन के भी स्वरूप को समझ जुकी है अ्रतः बुद्धि-विरोधो 
अरविन्द-दर्शन के अध्ययन में बुद्धि का प्रयोग न करने की वात मानले यह 
सम्भव नहीं दिखाई पढ़ता । +-लेख़क 
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यथाथे की कट्ठुता से भविष्य की मनमानी मनोहारिता स्वभावतः ही 
प्रिय होती है। अतः उन्होंने अरविन्द-दर्शन को स्वीकार कर पैगम्बरी 
प्रवृत्तियों का प्रचार करना प्रारम्भ कर दिया है। उससे स्वप्न का 
सौन्दर्य अबश्य है, सत्य का नही । स्वप्नवादी कवि सदा कल्पित मनो- 
राज्य ( यूटोपिया ) में विचरण करते रहे है | पन्‍तजी भी आज-कल 
ऐसे ही कल्पित राज्य को प्रथ्बी पर उतारने मे दत्तचित्त हैं। इस 
कल्पित राज्य को ही हम यूटोपिया? कहते है और प्रत्येक यूटोंपिया' 
दाशनिक आधार पर ही खडा किया जाता है। यूटोपियाबादी 
समाज के विकास के लिए तथ्यों को नही देखते, व्यवस्था के विकास 
के कारणों को नही खोजते, वे समाज के विकास की कल्पना एक 
'अज्नान शक्ति की शुभ प्रेरणा पर आधारित करते है । 
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शाशा मेधाबो-ठिव्य शक्ति सम्पन्न--श्रे जिन्होंने भविष्य की इतनी 
सुन्दर कल्पना की | 

अरविन्द का इतिहास व समाजशास्र का उपयुक्त विवेचन 
इसीलिए अन्तर्विरोधो व असड़तियों से ओत-प्रोत हो गया क्योकि 
अरविन्द ने यह स्वीकार नहीं किया कि पढाथे स्व्रयमेत्र विकसित हो 
सकता है. ओर पढाथ के विकास के दोरान में नवीन गुणों का, चेतना 
के विभिन्न रूपों का विकास हों सकता है । अत अरविन्द ने पदा्थ को 
ब्रह्म की शक्ति का एक रूप माना और उसमें चेतन-तत्त्व को पहले से 
ही अवस्थित माना । इसी प्रकार सामाजिक बविक्रास मे वह यह 
स्त्रोकार नहीं कर सके कि एक व्यवस्था के भीतर से नूतन व्यवस्था 
का विकास सम्भव है| उन्होंने व्यवम्थाओं की सृष्टि स्त्रीकार की, 
विकास नहीं क्योंकि उनके अनुसार सानवीय-चेतना जिस व्यवस्था 
की कल्पना करती है, बेसी ही व्यवस्था वह रच लेती दै और कल्पना 
करना चेतना का कार्य हैं। इस प्रकार मानवीय चेतना 
जो पदार्थ के वन्‍्धन मे त्रह्म की इच्छा से वन्‍्द्र हों गई है, अपने 
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मूंल स्वरूप को पाने के लिए, तरह-तरह के अनुभव करने के लिए, 
नाना प्रकार की व्यवस्थाओ की कल्पना करनी रही है और इस 
कल्पना के मूल में ब्रह्म की प्रेरणा रही है ताकि मानवीय-चेतना सब 
प्रकार के अनुभव करले | क्योंकि जब तक बह परस्पर विरोधी अनुभवों 
से न गुजरेगी तव तक वह समनन्‍्पय की ओर नहीं मुड सकती। 
आओहउदिम व्यवस्था मे उसे जक्य का ज्ञान था परन्तु एशता के लिए '्मन्य 
शक्तियों के विकास की आवश्यकता थी | अत बुद्धि का अभ्यास बुद्धि- 
वादी युगों मे किया गया । बुद्धिवाद ने जनतन्त्रवाद को जन्म दिया 
जिसका पतित रूप साम्यवाद में देखने को मिला परन्तु चुद्धिवादी 
प्रयन्न से मानवीय चेतना ऊब गई हे | चुद्धिवाद के पतित रूप में आत्म- 
चेतना का निषेध ही कर ठिया गया | अतः अन्तर-स्थित चेतन ब्रह्म की 
प्रेरणा से तथा त्रह्म जिनमे उत्तर आया है, उन अध्यात्मबादियों की 
प्रेरणा से अपने भूले हुए रूप को पाने के लिए पुनः नूतन अध्यात्म- 
बादी व्यवस्था की सृष्टि करेगी और वाह्म व आन्तरिक उन्नति मे सम- 
न्चय हों जायगा । 

अरविन्द व पन्‍्तजी जैसे कल्पनावादी अवैज्ञानिक विचारकों 
के सम्बन्ध में “जान लेविस” के वे शब्द हमे याद रखने चाहिए 
जो उसने [)080 के विषय सें कहे हैं कि जो दर्शन भावना के द्वारा 
अन्तर्वेतना को स्वीकार करता है वह बौद्धिक समीक्षा से सदा ढरता 
है। दर्शन के क्षेत्र मे जिस “अनुभूति” को प्रमाण माना जाता है उसे 
कभी भी बुद्धि को सन्तुष्ट करने बाली अनुभूति! के रुपमें नही 
दिखाया जा सकता । अतः 7078०, अरविन्द तथा पन्‍्त जैसे विचा- 
रकों की प्रतिमा की प्रशशा भी करना चाहिए परन्तु जिस 
प्रकार प्लेटों ने अपने जनतन्त्रवादी कवियों को अन्य नगरों में 
भेजने का सुझाव रखा था वही सुकाव अरविन्द व पन्‍्त के सम्बन्ध से 
स्वीकृत होना चाहिए ताकि महान प्रतिभाएँ हमें पथश्रट्ट न कर सकें । 
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काव्य-कला और अरविन्द-दर्शन 


5 कै, औ ८4७७ ४क लत 


पन्‍तजी के नूतन काव्य मे प्रयुक्त विचारधारा के मुख्य खोत्त और 
अरविन्द-दशन के विस्तृत विवेचन के पश्चात्‌ अब हम उनकी काव्य-कला 
का अध्ययन प्रस्तुत करने का प्रयत्न करेगे | पन्‍तजी की कविता-सरिता का 
विस्तार अधिक है। पल्चव-कालीन काव्य-कला से “त्तरा' और 
“अ्रतिमा! तक उनकी काव्य-सरिता की अनेक गतियों, स्थितियों त्र रव- 
रूपों के दश्शन होते हैं | इस पुस्तक में मुख्यत नवीन काव्य-कला का 
ही अध्ययन प्रस्तुत किया जाएगा परन्तु विषय-बस्तु को स्पष्ट करने तथा 
नतन काव्य-कला के प्रवाह को अविन्छिन्न रूप से देखने के लिए 
पिछली काव्य-कला।को भी प्रप्ठभूमि के रूप में प्रस्तुत करने की आब- 
श्यकता होगी। अत' पल्चव-मास्या-कालों की कला पर भी विहृह्वम 
टंष्टि डालकर ही हम नूतन काव्य-कला का विवेचन करेंगे। 

पन्‍्तजी की नूतन काव्य-कला पर विचार करने के पूर्व 
यह अति आवश्यक होगा कि हम कला ओर सौन्दर्य के सम्बन्ध 
में अरविन्द के विचारों से परिचित हो लें ताकि कबि के प्रेरणा-स्रोत से 
परिचित हो लेने पर कवि के काव्य-सौन्दय को सममने मे 
सुविधा हो। इसलिए सर्वप्रथम हम कला के प्रति अरबिन्द के दृष्टि- 
कोण को प्रस्तुत करेंगे, तत्पश्चात्‌ पिछली काव्य-कला का संज्नेप में 
निर्देश कर तब नूतन काव्य-कला का अध्ययन करेगे। 

अरबिन्द ने "6 पस्धाशश। 05०४ नामक पुस्तक के चतुर्दश 
अध्याय में “ऊष्व-बौद्धिक सौन्द्रथ” पर कुछ विचार प्रकट किए 
हैं। अरविन्द के अनुसार दिव्य सत्ता की खोज ही मनुष्य जीवन का 
लक्ष्य है। इस खोज में मानवीयघ्र बुद्धि बाधा के रूप में उपस्थित्त होती 
है क्योंकि मन के स्तर से उत्पन्न होने वाली बुद्वि-सत्य को खर्डो में विभा- 
ज्ञित कर बह्तु के अध्ययन मे निम्न रहती है । बुद्धि का स्वभाव ही 
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विभाजन है, बह समग्र दृष्टि से समभ्र सत्य को नही देख पाती। अत बुद्धि 
पर अनुशासन की आवश्यकता है | यह कार्य अन्तर्चेतना से ही सम्भव 
है । इसके साथ-साथ मनुष्य की प्रवृत्ति, भावना आइि भी बुद्धि पर 
अनुशासन माँगती हैं और दिव्यता की ओर उन्मुख होना चाहती हैं। 
अत सीमित चेतना के क्षेत्र मे विज्ञान, दशेन, कला आदि का विकास 
होता है। इनके द्वारा ठिव्य जीवन की तैयारी होती है । 

बुद्धि का काये सत्य की खोज करना है। इस बुद्धि के दोनों 
ओर दो शक्तियाँ ओर हैं। प्रथम सौन्दर्य की इच्छा, द्वितीय शिवत्व 
की इच्छा । सौन्दर्य का सम्बन्ध मनुष्य की भावना से है और शिवत्व 
का नेतिक जीवन से । जिस प्रकार समग्रता की ओर ले जाकर हम 
बुद्धि को ऊध्वे-बुद्धि मे बदल सकते हैं. उसी प्रकार सौन्दय-प्रियता की 
भावना का विषय “दिव्य-सत्ता” को बना कर हम निरपेक्ष सौन्दर्य 
की सृद्ठि कर सकते हैँ और इसी प्रकार शिवत्व की इच्छा का घिपय 
ब्रह्म को वना कर आध्यात्मिक नीति का निर्माण कर सकते है । 

सामान्यत. सौन्दय प्रियता राग-बृत्ति को जगा कर सासा- 
स्किता व ऐन्द्रिकता में निम्न कर देती है परन्तु यदि सौन्दर्य का 
आधार अचिन्तन सत्ता हो तो असीमित सौन्दय की सृष्टि से, भावना 
का विपय ठिव्य होने से सोन्दर्ये-प्रियता भी व्व्यि-जीवन में सहायक 
हो सकती है। उद्चधकोटि के सौन्दर्य की सृष्टि, सौन्दर्य-प्रियता, तथा 
जीवन को सुन्दर बनाने का प्रयत्न उच्चकोटि के समाज में ही सम्भव 
है । समाज का निर्माण अन्तर्चेतना के विकास द्वारा जब सम्भव होगा 
तभी उद्चक्रोंटि के सौन्दय्य का ही घर्णन होगा | काव्य कला चित्रकला, 
मूर्तिकला, स्थापत्य समी के सौन्दर्य-मापदर्डों से क्रान्ति हो जायगी 
पर वह कलरकी बात है | 

सामान्यत सौन्दर्य जीवन से उत्पन्न होता है। यह एक मूल 
प्रवृत्ति है। सौन्द्रय की सृष्टि करना, उससे प्रेम करना, उससे आनन्द 
प्रहए- करना मनुष्य का स्वभाव है। सामान्य मानव की सामान्य 
इच्छा-अमिलापाएँ जब अभिव्यक्त होती हैं तब न उनमे परिष्कार 
मिलता हैं, न आत्मोन्नयन। समीक्षा व विवेचन भी आअबूरे 
य एकाड्डी होते है। फलत चुद्धिवादी आलोचक उसे शुद्ध करने 
फा प्रयत्न करता है| परन्तु सौन्दर्य का सम्बन्ध बुद्धि से बहुत कम हैं, । 
अन भूल्ों पर भूले होती हैं | बाद्म नियम बनते हैँ. और नियमों को 
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पूर्ण करने के लिए कलाकार विकल होते रहते हैं । इससे सौन्दर्य का 
पतन होता जाता है. परन्तु जहाँ मी सौन्दय की महान सृष्टि होगी 
यहाँ चुद्धि का श्रतिक्रण कर कलाकार की अन्तर्चतना जीवित हो उठी 
होंगी | अत कला के क्षेत्र में वुद्धिबाठिता का एकाधिकार समाप्त होना 
चाहिए । बुद्धि कविता नही करती । कलाकार को चुद्धि से नही ऊषध्ते 
चेतना से प्रकाश मिलता है । अत' कविता के लिए अन्तत प्टि तथा 
प्रेरणा की अधिक आवश्यकता है ।* बुद्धि की आवश्यकता कलाकार 
को केबल सोमित रुपसें ही अनुभव होती है। भावना व अन्त ष्टि 
को किस प्रक्रार सुव्यवस्थित रूपसे रखा जाय, इस काय से चुद्धि की 
आवश्यकना पड़ती है किन्तु अन्त प्रिकी जगह यदि कवि वौद्धिक 
पद्धति पर चलेगा तो कला का पतन निश्चित है । 


प्रतिभा ऊध्व-बुद्धिवादिनी होती है---अर्थात्‌ प्रतिभाशील व्यक्ति 
बह है जिसे कुछ नयी सूमें, नई-नई भावनाएँ, उक्तियाँ, पद्धतियाँ 
सहसा ही ग्राप्त होती रहें, जिसको अन्त प्रि गहरी हो-यह है 
प्रतिभा की पद्धति | बुद्धिवादी की पद्गति इससे भिन्न है। बुद्धिबादी 
व्यवस्था, विभाजन, छान-बीन, बाद-विवाद आदि में अधिक रस 
लेता हैं । अत. कलाकार की बह पद्ठति नही है इसलिए कला को बुद्धि- 
बादिता से दूर रखना चाहिये । 
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बुद्धि निमाण कर सकती हैं, सृष्टि नहीं। सृष्टि करना तो 
प्रतिभा का कार्य है । 

बुद्धि की सफक्षता शिल्प-रचना में हो सकती है परन्तु उसकी 
सफलता बाह्य है आन्तरिक नही । आन्तरिक सफलता प्रतिभा के द्वारा 
मिलती है। अनेक देशों में विभिन्न युग ऐसे रहे हैं जिनमे कला के क्षेत्र मे 
बुद्धि की प्रधानता रही है ! परन्तु ऐसी कल्लाओं में कभी आन्तरिक व 
गम्भीर सौन्दर्य के दर्शन नही होते । सच्चा सौन्दर्य जीबन की आलो- 
चना में नही, इश्वर, मनुष्य, जीवन तथा प्रकृति के रहस्यों के उद्घाटन 
में अवस्थित रहता है। वस्तु के बाह्य सत्य, बाह्य रुप अछुन में सच्चा 
सौन्दर्य नही अपितु सत्य की खाज करने में सौन्दर्य रहता है । बाह्म- 
रूप के भीतर जो प्रकाश छिपा रहता है उसे अनावृत कर अभि- 
व्यक्त करना कलाकार का कार्य है। अत कला का काये केवल अनु- 
करण नही है जेसा प्राचीन यूनानीं दार्शनिक समभतते हैं। वस्तु का 
यथातथ्य चित्रण ( 78००700४०४०० ) सौन्दय नही है अपितु वस्तु 
के द्वारा संकेतित सत्य की खोज करना सौन्दर्य की शुद्ध प्रक्रिया है । 
सौन्दये, सन्तुलन, सामझ्जस्य शुद्ध प्रक्रिया में ही रहता है, यह माप- 
दण्ड क्त्रिम है, वस्तु मे स्थित सौन्दये छिपा रहता है पर वह केवल 
कवि की अन्‍्तद्न ष्टि की पकड़ मे ही आता है। अन्य व्यक्ति सन्तुलन 
व सामअस्य आहि बाहरी बातों का ध्यान रख कर यदि उस घस्तु का 
अनुकरण करे तो वह सौन्दर्य उत्पन्न नही कर सकता | 

शिल्प, बुद्धि, रुचि-विशेष ( 79508 ) की प्रधानता होने पर 
हम ऐसी कला को क्लासीकल कला कहते हैं। बस्तुत' ऐसा विभाजन 
शुद्ध नही है क्योंकि क्वासीकल कला भी सार्वभौमिक सौन्ठर्य घ सत्य 
का साक्षात्कार कराती है। इसी प्रकार रोमाण्टिक कला का कार्य 
यह रहा है कि वह वैयक्तिक दृष्टि से मार्मिक प्रतीत होने बाली सुन्द- 
रता का उद्घाटन करे | वस्तुत उद्च कला मे क्रासीकल व रोमास्टिक 
तत्त्व सन्निविष्ट रहते हैं। किसी पक तत्त्व की अधिक प्रधानता होने 
पर द्वी उपयु क्त विभाजन किया जाना चाहिए | 
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. क्लासीकल कला व समीच्ता में प्राय बुद्धि को अधिक महत्त्व 
दिया जाता है। शाद्ष-निर्माण की परम्परा इसीलिए चली कि यह 
मान लिया गया कि कला पर ऐसा व्यक्ति भी विचार प्रकट कर सकता 
हैं जी चुद्धिवादी अधिक हो, स्रष्टा कम या विल्कुल नहीं | परिणाम 
यह हुआ कि क्लासीकल कला को ध्यान से रख कर शाख्राचार्यो ने 
नियमों के पहाड़ खडे कर दिए ( हमारे यहाँ भरत में लेकर परिहत- 
रांज जगन्नाथ तक की समीक्षा में यद्यपि बहुत से उपयोगी सिद्धान्त है 
तथापि विभाजन की प्रवृत्ति को जिस प्रकार चरम सीमा तक पहुँचा 
दिया गया, वैसा शायद ही कही किया गया हो )। 
अत कला के क्षेत्र में आतरिक न्यायाधीश के रूप में स्व॒य-प्रका- 
श्य-जान अधिक सहायता करता है। आचार्यों की नियम-सूची बाधक 
अवश्य वन जाती है। कल्लाकार का काये है कि वह वस्तु के स्वरूप व 
स्वभाव को अभिव्यक्ति दे । केवल स्वरूप का अछुन कविता नहीं-- 
ध्यान्तरिक स्वरूप का भी उद्घाटन होना चाहिए। इसी प्रकार वस्तु की 
प्रकृति व प्रवृत्ति का भी अद्गुन होना चाहिए | शक्ति व सौन्दय बाहरी 
बस्तुएँ नही हो सकती | अतः सौन्दर्य वस्तु के भोतर है और वस्तु के 
भीतर के सौन्दय को कल्लाकार अपने आन्तरिक सौन्दर्य को जागृत 
करके ही समझ सकता है, प्रकाश से ही प्रकाश की खोज हो सकती है, 
अंधकार को भी प्रकाश ही दूर कर सकता है अत कल्लाकार को आंतरिक 
प्रकाश जागृत करने की आवश्यकता है । समीक्षक की भी यही पद्धति 
है | कोरा बोद्धिक विश्लेषण व्यर्थ है यद्यपि समीक्षक को एक सीमा तक 
ज्ञान को व्यवस्थित रूप में उपस्थित करन के लिए उसकी भी आव- 
श्यकता है। परन्तु कलाकार की सानसिक स्थिति तक पहुँचने की शक्ति 
न होने पर समीक्षक वाहरी सतह पर ही हाथ-पैर पीटता रहता हैं । 
अत ससीक्षक को भी अन्तद्व प्रि की आवश्यकता हे । 
यह अन्त प्टि कलाकार के अन्त करण मे ऊर्ध्य-चेतना के स्तरों 
से उत्तरी है, जो कल्लाकार की मानसिक स्थिति को उच्चता की 
ओर ले चलती है और मर्म-भेदिनी प्रज्ञा को जागृत कर 
देती हे। अत वस्तु पर दृष्टि पड़ते ही बह उसकी तह तक पहुँच 
जाता है। इस दृष्टि से प्राप्त सत्य व सौन्दय के बर्शन के पश्चात्‌ जब 
कलाकार पुन साधारण मानसिक स्थिति को प्राप्त करता है तो वह 
बुद्धि का प्रयोग कर अपनी रचना.का विवेचन कर सकता हैं परन्तु 
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तब भी अन्तहं प्टि का स्पशे रहने पर ही विवेचन शुद्ध होगा । समीक्षक 
को भी अन्तद् ष्टि का अध्यास करना चाहिए | 


समीक्षा का सारा इतिहास यह बताता है कि प्रारम्भ में कला 
के प्रभाव की प्रतिक्रिया स्वरूप समीक्षक अपने ऊपर पड़े प्रभाव का 
वर्णन करता था परन्तु जैसे जेसे बुद्धि के हाथों मे कला का 5श्वल 
आता गया, समीक्षक विभाजन व विवेचन मे बौद्धिक प्रक्रिया को 
श्रेष्ठ समझता गया । अत. उससे अतह् प्टि ने बिदा ले ली। समीक्षक को 
अंतर्वतना का नही, अनेक सिद्धान्तों के रटने का अभ्यास होता गया 
अत' वह अनेक वादों, विवादों, सिद्धान्तों का भारवाही तों बन गया 
परन्तु उसने उस आन्तरिक शक्ति व रुचि का विकास नहीं फिया 
जिससे वह कल्लाकार की मानसिक स्थिति के साथ अपना सामससस्‍्य 
बेठा सके | अत. यात्रिकता का नाम ही आलोचना होंता गया। 
विशेषकर शिक्षा के क्षेत्र में यह दोष वहुत बढ गया ' अनेक समीक्षा के 
सिद्धान्तों का विकास होता गया | समीक्षा का कार्य जहाँ बिभाजन 
व विवेचन करना है वहाँ कलाकार के मन को समझना भी उसी को 
कार्य है। उसका कार्य कला द्वारा प्राप्त प्रभावों का बिश्लेषेण 
करना भी है । इस प्रकार का प्रयत्न तभी सम्भव होगा जब कि समीक्षक 
उसी अतह प्रि को जगाए जो कलाकार के मन में अबस्थित रहती है । 


कला का आनन्द आत्मिक आनन्द है, वस्तु व द्रष्टा की 
शआत्माएँ जब तक एक नही हो जाती तब तक न कला की सृष्टि हो 
सकती है, न समीक्षा ही सम्भव हो सकती है | सभीक्षक जब तक वही 
आनन्द अनुभव नही करता जो कबि ने रचना के छ्षणों में किया हे 
तब तक समीक्षा गलत होगी। अत कला व समीक्षा दोनों को 
अंतर्वेतनात्मक (7007०) होना ही चाहिए । बुद्धि के अधूरे कार्य 
को अतर्चेतना द्वारा पूरा करना चाहिए । इस प्रकार जिस अतर्चेतना 
से धर्म के क्षेत्र मे उपास्य की, ज्ञान के चेत्र में ज्ेय की तथा साधना के 
क्षेत्र म साध्य की खोज होती है, उसी अन्तर्चेतना से कला के क्षेत्र मे 

) पजा8 फाणडुड गा शी6 ।णाएं 7शंएएफ ए ००७७0०१५ 
67008 5प9९0॥09], ॥80॥709), #कगीीएछकछी) 8४0ए९७०४०७९ 
9ए 6 ि58 ॥689 096 $60गरातुप8 78 #6 ॥056 ॥007- 
शशि एशई 0 0768007, (॥॥0 सप्ाा्र॥)॥ (४४०७, 09286 457) 
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तोन्दर्य की भी खोज होती है। अन सोन्‍्दर्य व सत्य को पाने की 
क्रिया एक है क्योंकि सत्य, सौन्दर्य व शिव एक ही सत्ता के तीन रूप है। 
गैन्डर्य-भावना के तीन स्तर पाए जाते है। प्रथम सोपान में 
मे शैली, भापा आदि का सौन्दर्य अधिक प्रिय होता हूँ। द्वितीय 
सोपान मे कलाकृति के विचार, भाव, कल्पना तथा कला-पत्ष व भाव 
पक्त के सामझस्थ को हम आदर्श मानते है| अभी इसी हवितीय 
सोपान तक हम उन्नति कर सके है, इससे आगे हमस नहीं बढ़ना चाहते । 
परन्तु सौन्ठर्य का एक ठृतीय स्तर और है जिसमें बसतु के भीतर के निर- 
पेत्ष शाश्वत सोन्दर्य के दर्शन होते हैं। इस सोन्दर्य की इन्द्रियाँ नहीं 
जानती, सामान्य इन्द्रिय-बोघ से तथा प्रवृत्तियों ( 9907008 ) से 
यह परे है। अत इस सोन्द्रय का अतीन्द्रिय सोन्द्रय ( 509080॥- 
87008 96»009 ) कह सकते है । बुद्धि भी इसे नहीं समझा सकती 
क्योंकि वह ऊध्ब-चद्धि का स्तर है (5०0०7 7४४0779)) केवल आत्मा 
के हारा ही--अन्‍न्तर्चेतेना--अन्तप्रकाश-स्वय-प्रकाश्य लान ही इस 
शाश्वत सौन्दर्य ( ॥७४०७७७ ७०७७७ए ) को ससमा सकता हे. 
इसका उद्घाटन कर सकता है | जब इस अन्तर्चेतना के वल पर हम 
उस सावेसौमिक, शाश्रत, निरपेक्ष, अतीन्द्रिय सौन्द्रय की आत्मा का 
बोघ कर पाते हैं तो प्र येक लघु व महान वस्तु में निहित सौन्दर्य की 
भलक पाकर हम मुग्ध हो जाते हैं। तव यह सौन्दर्य हमे पुष्पों की 
मुस्कान से ही नहीं, पात्नों के विभिन्न चरित्रों, घटनाओं, जीवन की 
पिविधताओं, घविचार की विचित्रताओं आदि सभी तथ्यों व कल्प- 
नाओं में सौन्दर्य ही सोन्ठर्य दृष्टिगोचर होता'है। सच्चा कलाकार 
इसीलिए सत्य का साक्षात्कार करता है । चूँकि सत्य (इख्वर) व सौन्दर्य 
सबन्न व्याप्त है, विभिनज्ञताओं व विविधताओं मे वही दिव्य-सौन्द्र्य 
व्याप्त है, अत. उसी 'सुन्दर' की झलक चारों ओर दिखाई पड़ने लगती 
। अंत उच्चतम सौन्दर्य की खोज वस्तुत. इश्वर की खोज है जो उच्च- 
तम सत्य है। सौन्दर्य की सृष्टि करना वस्तुत* आत्मा में स्थित अहम की 
शक्ति व मूति को बाहर निकाल कर रखना है ।* 
० गाते धाह656 90200 78 00 शित्‌ ७0०0, ॥#0 
76४6७, 60 छएश00१9, ६0 6९४6९, 98 छ6 8७०, )020086 
089प6 इ8 60 एप्रंग्रह्ठ 0090 छत 007 50प्र5 08 ॥0779 ॥77928 
जात छ0ए87 ० 04, (7॥6 प्ण्या#%7 0ए०४, ७०४० 060) 
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ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि पन्‍तजी काव्य को आवेगमय 
स्थिति का परिणाम न मान कर, समाधि-जन्य मानसिक स्थिति का 
परिणाम मानते है | हमारे यहाँ जिस मधुसती भूमिका का विचार 
हुआ है, वह कवि की रचना-प्रक्रिया की दृष्टि से नहीं हुआ। 
अपितु काव्य के श्रतर॒ण से उत्पन्न आनन्द-भोग की अवस्था के विश्ले- 
पर के लिए हुआ है। कविता सुनकर या नाटक देख कर ज॑ंब हम 
तन्‍्मय हो जाते हैं, वेयक्तिक तत्त्वों का विलयन हो जाता है तो सत्व 
की उद्रेकावस्था में, यह मानसिक स्थिति योग की मधुमती भूमिका से 
मिलती-जुलती पाई जाती है | परन्तु वह बिल्कुल योग की अवस्था हे, 
यह नहीं माना जा सकता । काव्यानन्द की स्थिति में अनुभूति एक 
बिशेष! प्रकार की होगी और योग में दूसरे प्रकार की । ढोनों मे मनो- 
बैज्ञानिक अन्तर बरावर रहेगा । 

इसी प्रकार कविता लिखते समय कवि कया किसी गूढ़ अन्त- 
चेतना के कुण्ड में गोते लगाता है जहाँ अन्य सब चेतना के लौकिक 
रूप नही पहुँच पाते ? उत्तर होगा "नहीं? । उस समय भी कवि की 
अन्त प्टिएक ओर जागृत रहती है और रूप-निर्माण, क्षमा, श्रज्ञा, 
दूसरी ओर,'तथा आवेशमय स्थिति तीसरी ओर । ऐसा नहीं होता 
कि चेतना के ऊध्चे-शिखर पर अन्य चेतना के रूपों--कल्पना, भावना 
का सम्बन्ध ही दृूट जाता हो | यदि ऐसा होता तो कविता का स्वरूप 
अस्थाभाविक होता । अत यह स्थापित हुआ कि कम से कम कविता 
करते समय जाग्रत अन्तद प्रि के समय कल्पना व भावना का सकन्नि- 
वेश हो सकता है। सृजन के लिए तीनों की आवश्यकता है । 

प्रभ्न यह है कि इन तीनों मे सूजन के लिए मुख्य रूप से उत्तर- 
दायी कोन है ? तो उत्तर होगा कि ये तीनों मानसिक शक्तियाँ है, 
इन्हें सबंथा निर्पेज्ञ रूप मे नहीं देखा जा सकता | फिर भी विवेचन 
की सुविधा के लिए मानसिक शक्तियों का विभाजन कर लिया जाता 
है, परन्तु यह विभाजन केवल सुविधा के लिए किया जाना चाहिए 
अन्यथा अव्यवन्था फैलेगी । इस विभाजन के द्वारा हम)कहते हैं कि 
हमारे भीतर “आत्मा? मुख्य है जो तटस्थ है | कल्पना व भावना मन 
की वस्तुएँ है, परन्तु आत्मा तटस्थ होकर वस्तु को देख सकती है । 
अत अनन्‍्तद् पट्रि का सम्बन्ध आत्मा से है। आत्मिक ज्ञान अन्तर्चेतना- 
त्मक (77रणात५० ) होता है, उसके पूर्वापर क्रम को नहीं 
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सममा जा सकता । वस्तु के साथ व्यक्तिगत सुख दुःखात्मक सम्बन्ध 
हटते ही अथात्‌ आत्मा के ऊपर पड़े हुए आवरण के अलग होते हीं 
आत्मा सहसा प्रकाशित हो जाती हे ओर इन क्षणों में अप्रत्याशित 
रूप में हमे कुछ नए तथ्य, नए विचार, नए सत्य सूमते हैं, यही अन्त- 
ध ट्टि कहलाती है । कविता करते समय यही आत्मिक प्रकाश नवीन- 
नवीन तथ्यों, शब्दों, रूपों आदडि को सुझाती है। यही 'सूम! व 
'पकड्‌” कहलाती है | सूजन के लिए यही उत्तरदायी है। यह सहसा 
ही जाग पडती है | तटस्थता की स्थिति में--बस्तुओं के साथ निजञञात्मक 
सम्बन्ध न रहने पर वह स्त्रयं प्रकाशित होने लगती है । 

पाठक देखे कि यह उक्त विभाजन-आत्मा व सन का विभाजन 
समभने-सममाने के लिए है, चस्तुत सानसिक शक्तियों का--बुद्धि, 
कल्पना, भावना, स्वय प्रकाश्य ज्ञान आढि के संघात का नाम ही 
आत्मा है, मनोविज्ञान भी यही बताता है | इन मानसिक शक्तियों मे 
परस्पर सम्बन्ध रहता है और ये एक दूसरे को प्रभावित करती रहती 
हैं। यथा कल्पना के पीछे भावना, भावना के साथ बुद्धि, बुद्धि के 
साथ भावना व कल्पना दोनों मिली रहती हैं। नामकरण प्रधानता के 
कारण होता है। अत जिसे हम अतह् प्रि कहते हैं वह यद्यपि तटस्थता 
के क्षणों में उत्पन्न होती है. परन्तु कम से कम कवि की अतद्ष्टि के 
लिए न मधुमती भूमिका वाली अंतद प्रि की आवश्यकता है न साधना 
के गहरे गतों में उतरने की | कालिदास, हे, सूर, तुलसी, शेक््सपियर, 
शैली आदि की कविता इसका प्रमाण है | सूजन के क्षणों में तटस्थता 
के क्षणों मे चह्दी अंतर प्रि कबि के काम की होगी जिसके साथ थोड़ा 
बहुत भावना व कल्पना का सम्बन्ध विठाया जा सके अन्यथा दिवा- 
स्वप्त या आध्यात्मिक ऊहापोह प्रस्तुत होगा कविता नही। परन्तु 
दाशनिक मानसिक शक्तियों का विभाजन व्यावहारिक रुप में न कर 
आत्यंतिक रूप मे करते हैं, बिना आत्मा? को निरपेक््य बताए वे 
कुछ सममा ही नहीं पाते क्योंकि वे समभते हैं कि यही एक एसी 
पद्धति है, ( निरपेक्षत'बादी पद्धति ) जिससे सब मकार के अनुभवो को 
लमभकाया जा सकता है| अत उनके अनुसार आत्मा? ही स्वर्य- 
प्रकाश्य ज्ञान का तथा इसे 'रिसीब' करन बाली आत्मा का मानसिक 
शक्तियों के साथ नित्य सम्बन्ध नहीं है। आत्मा चाहें तों मानसिक 
शक्तियों की सहायता ले, यदि न चाइ तो न ज्षे। प्रथम स्थिति में जग 
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आत्मा बुद्धि, भावना व कल्पना की सहायता लेती है तो कला का 
जन्म होता है और जब आत्मा मन की सहायता नहीं लेती तो 
समाधि की अवस्था रहतो है। अत. कवि व आलोचक को इसी निरपेक्त 
नियमों से परे, से समर्थ- ठेश, काल से स्वतत्र स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान 
का विकास करना चाहिए। वैदिक ऋषियों:ने इसी ज्ञान के वत्त पर 
चैदिक कविता का सृजन किया था, जिसका अथ अब इसीलिए समझ 
में नही आता क्‍योंकि विचारक बुद्धि से, भावना से या अपनी 
कल्पनाओं से (उदाहरण के लिए ऐतिहासिक कल्पनाओं से) चेद को 
सममभले का प्रयत्न करता है| यदि वैद्विक कविता को समझना चाहते 
दो तो इसी स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान के द्वारा ही समको, इतिहास, समाज- 
शासत्र, मनोविज्ञान, बुद्धिवाद, इसमें सहायता नहीं कर सकता । 

वेदों और उपनिपदों के वाद जो कविता हुई है उसमें महु॒प्य के 
मन की अभिव्यक्ति हुई है जो चेतना के नीचे स्तर हैं| मात्र, आशा, 
अभिलापषा, लालसा, जिज्ञासा, आदि के चित्रण या वस्तु के बाहरी 
अंकन सामान्य कविता का ही सजन कर सकते हैं, उनसे मंत्र का 
सूजन नहीं हो सकता अत अब हमें फिर उसी स्वय-प्रकाश्य-ज्ञान 
का अभ्यास करना चाहिए जिसके लिए योग की आवश्यकता है और 
इस ज्ञान से जो कविता होगी उसमे अलौकिक अनुभव प्राप्त होंगे। 
उसमें कल्पना व भावना के लिए एक नूतन जगत मित्र जायगा और 
उसका विपय ब्रह्म! होगा | कबि की व्यक्तिगत चेतना में परत्रह्म का 
अबतरण होगा, शिव, सौन्दर्य व सत्य का मिलन हो ज़ायगा और 
कविता भविष्य की कविता होगी" | 

स्पष्ट है कि अरविन्द एक विशेष प्रकार की कविता के पक्तपाती 
है जिसमे निरपेक्ष स्वयं-प्रकाश्य-नान की प्रधानता होगी अन्य मान- 
सिक्र शक्तियाँ गौण हो जायेंगी और इसका परिणाम यह ह॒श्ा 
है कि उनकी तथा उनके शिष्य तत जी की कविता स्वय-प्रकाश्य- 
ज्ञान से परिपूण रहने पर भी उस गहराई या ऊँचाई पर ले जाती 
हैं जहाँ भावना का आक्सीजन कम हो जाता है और उम्म 
घुटने लगता हैं| याग के सारे यत्र सभी को सुलभ नहीं हो सकते 
अत भविष्य में भी यदि सब योगी हो गए तब तो ठीक है अन्यथा गह 
राइ व ऊँचाई पर उतरने-चढने के म्थान पर भविष्य के लोग पुस्तकाकयों 

/ 'दसिए 'एैपा९ 90९४५४--४६ भरपिन्द 
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से वाल्मीकि, कालिदास, शेक्सपियर, शेली, कीद्स, प्रसाद, रबीन्द्र- 
नाथ तथा पन्तजी पिछली रचनाओं को अपने कार्डेसू पर नहीं लेंगे, 
एसा कहना गलत होगा । क्योंकि ऊध्वे-चेतना यदि मानसिक शक्तियों 
के साथ सामझस्य रखकर नहीं चलती तो कविता का सौन्दर्य समाप्त 
हो जाता है, उसमें एकांगिता आ जाती है, उसमे सभी उपकरणों का 
सामखस्य रह ही नही सकता। अत. अरविन्द की 'भयिष्य-कविता? 
( #'एप्ा6 00७४४ ) की कल्पना वैज्ञानिक नहीं है। भविष्य 
कविता के स्वरूप निधोरण में अरविन्द न लोक मानस को न देखकर 
व्यक्तिगत रुचि की विशेष सहायता ली है और इस प्रकार प्रत्येक 
विजिन्न व्यक्तिगत रुचि रखने वाला कह सकता है कि अमुक प्रकार की 
कविता ही सविप्य-कविता होगी । मेरे एक मित्र कहते हैं क्रि भविष्य 
के भोजन में सिर्फ रसगुल्ले ही रह जायेंगे, क्योंकि भविष्य में लोग 
इबने सूख हो ही नहीं सकते कि रसगुल्लों के अलावा और किसी 
चोज को पसन्द करे | 

अरविन्द कविता का सर्म पहचानते समय वस केबल स्वय 
प्रकाश्य ज्ञान को ही पहचानते हैं | उनके अनुसार वे लोग मूर्ख हैं जो 
कविता को केवल कल्पनाजन्य सौन्‍्दर्यात्मक आनन्द मानते हैं। 
काव्यानन्द मनोरञ्नन नहीं हे, आत्मरञ्नन हे | बहन तो ऐन्द्रिक 
आनन्द है, न काल्पनिक आनन्द है, न वौद्धिक आनन्द, वल्कि शुद्ध 
आत्मानन्द है ।* क्योंकि न तो बुद्धि, न कल्पना, न श्रवण, काव्यानन्द 
के प्राप्तकर्ता हैं, न वे काव्यानन्ड के सरष्टा हैं। स्रट्टा तो आत्मा ही है । 
अत बही मुख्य है, अन्य सब गौण | (पाठक देखे कि किस प्रकार अर- 
बिन्द्र काव्य के मूल उपकरणों का सामजझस्य न कर के स्वरय॑-प्रकाश्य 
ज्ञान को निरपेक्ष मान बैठ हैं--लखक ) 


उच्चतम काव्यानन्द तभी उत्पन्न होगा जब कि कवि की आत्मा 

के सहूल्पों का वर्णन होगा ओर आत्मा का सम्बन्ध सबेदा परमात्मा 

से ही होता है, जगन से तो बह तटस्थ है। अत अलौकिक पअलुभवों 

की व्यज्जना ही उच्चतम कला हो सकती है, ऐन्द्रिकता के लिए उसमें 

777 7 हस्कृत 3 बुद्धिवादी आचार्य फाब्याननद को बह्यानन्द सह्दोटर 

कहते है, यद अरविन्द के श्रनु तर नूच थी कयोंकिण्काब्यानन्द तो बस्लुत्त 
बरक्षन7३ दी है-- केखक 
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स्थान कहाँ है ? जगत के पदार्थों से सम्बन्धित आनन्द का समाहार 
भी उसी महानन्द से होना चाहिए अन्यथा कविता का कार्य अधूरा 
ही होगा या वह सामान्य मनोरश्लन ही करेगी, ठिव्य आनन्द की 
जननी बह नही हो सकती | 


इस स्थापना को स्वीकार करना असम्भव है. परन्तु जो इसे 
नहीं मानेंगे वे मेरी तरह यही कहेंगे कि कविता मे समी उपकरणों-- 
बुद्धि, भावना, कल्पना का सामझस्य होना चाहिए और स्वदा सभी 
भावनाओं का आध्यात्मिक आनन्द के लिए ही साधन रूपमे प्रयोग 
ही, यह भी आघश्यक नहीं | क्‍योंकि कविता का सम्बन्ध मनुष्य के पूर्ण 
मानसिक जगत से होता है। उसकी व्यापकता को भुलाकर किसी एक 
मानसिक शक्ति की ही व्यज्ञना करने लग जाना एकाक्निता है | परन्तु 
तब अरविन्द उत्तर देंगे यह विवेचन बौद्धिक विवेचन है और चुद्दि 
कभी भी स्वयं प्रकाश्य ज्ञान को नहीं समझ सकती । मतलब यह कि 
अरबिन्द की एकाइ्निता का विरोध बुद्धि से असम्भव है और चूँकि 
स््रय-प्रकाश्य-ज्ञान आलोचक के पास हो ही नही सकता क्योकि बह 
तो चुद्धि के वाद की वस्तु है, अत आलोचक को चुपचाप अरबिन्द- 
बाद को स्त्रीकार कर लेना चाहिए | 

परल्तु स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान निरपेक्ष नही है, बुद्धिबादियों मे 
कल्पना व अन्त ट्रि दोनों रह सकती हैं, बराबर रहती हैं क्‍योंकि 
बुद्धि का अन्य सानसिक शक्तियों से विरोध नही है। ज़गत को साया 
समभतने वाले अद तवादी, भयझ्कर रूप से तार्किक होने पर भी भक्ति 
के आवेश में विहल होते रहे हैं और सो भी इसी भारतभूमि पर | अत 
बुद्धिवादी अन्तद प्टि का शत्रु हो यह अनिवाये नही । 


अरविन्द के अनुसार बुद्धिवादिता कविता के लिए खतरनाक 
भी है। आठ्मि युगों में बुद्धि आज की तरह यान्त्रिक नही थी, 
बौद्धिक जडता का तव अभाव था, सत्य के सर्वाद्नों को देखने की 
शक्ति तव अधिक थी क्योंकि तव सत्य को जानने का साधन अचूक 
अन्तर ष्टि थी, वैज्ञानिक विश्ले पण नही, जो आज का फैशन है । तत्र 
भाषा का पूर्ण विकास नहीं हुआ था। अत शब्द का बौद्धिक रूप 
जिसमे शुद्धता का ध्यान अविक रहता हैं, कम था, यान्त्रिक बौद्धि- 
कता का विकास भाषा के विकास के साथ-साथ द्वी हुआ । डदाहरण 
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लीजिए । “बुक” का अथे है फाइने बाला । 'बूक' कहते ही फाडने 
की अजुभूति होती है। बुक? कहते ही लगता हैं कि कोई चीर-फाड़ 
कर रहा है। यह अर्थ 'बृकः शब्द की ध्वनि पर निर्भर है। इस प्रकार 
के ध्वन्यात्मक अथों ने आदिस भाषा को महान शक्ति दी थी । आगे 
इसका अर्थ 'भेडिया” होगया और बुद्धि का विकास होने पर इसका 
ध्यन्यात्मक अर्थ भूलकर केवल कोषों मे इसका 'भेड़ियाः अर्थ ग्रहीत 
हों गया । बुद्धिवादी कवि “बृक” का प्रयोग करते समय केवल भेड़िया 
का अर्थ अपने सम्मुख रखेगा, वह ध्वनि पर ध्यान न देगा अत 
कविता हीन हो जायगी अत चुद्धि का विकास भापा में स्पष्ठता व 
वैज्ञानिकता तो लाता है, परन्तु कवित्व शक्ति कम हो जाती है क्योंकि 
शब्द का मौलिक अथे, ध्वन्यात्मक अनुभूति बुद्धि के प्रपद्च में छिप 
जाती है और ध्वनि की व्यज्ञना-शक्ति की ओर कवि ध्यान नही देते । 
फलत., शब्दों के निश्चित अर्थों के द्वारा विचारों को व्यक्त करने की 
कला विकसित होती जाती है और इस प्रकार शब्दों की शक्ति नष्ट 
होती है। कविता में भी विचार की प्रधानता होने लगती है अत 
कला का हास होने लगता है। जवकि कविता शब्द के अनिश्चित 
अर्थों से ध्वनित होती है और इन अनिश्चित ध्वन्यात्मक अर्थों को 
बुद्धिवादी भुला देते हैं । इसी प्रकार विश्लेपणवादी विद्वान उन अनि- 
श्वित एवं व्यज्जनापूर्ण अनुभवों का वन नही करते जो हमारी आत्मा 
के धर्म हैं अपितु बिचारों का वमन करते हैं जो अनुभूत नही हैं, वाहर 
से लाए गए है | अत. शब्द के साथ-साथ अनुभावों के प्रारम्भिक रुपों 
का वर्णन करना चाहिए ओर ये प्रारम्भिक अनुभव यदि देखने हों तो 
वेदों को पढ़ना चहिए, जहाँ शब्द का मौलिक तथा ध्वन्यात्मक रूप 
विद्यमान है और जहाँ अनुभवों का मौलिक रूप मिलता है। शब्द व 
अनुभव के प्रारम्भिक ध्वन्यात्मक अनिश्चित रुपों को विस्मृत कर देने 
से ठथा वैज्ञानिकता का विकास होने से गद्यमयता का प्रचार 
पढ़ता हैं । 
गद्य में व्यवस्था, निमश्वचितता, स्पष्टता, तथा शुद्धता का अधिक 

थान रखा जाता है व्यज्नना व ध्वनि ( 80070 ) का कम | अत 
पृद्धिवादी युग के लिए गद्य अनुकूल पड़ता है। कविता में भी यही 
गद्यमयता आ जाती है इसलिए कविता का बुद्धि के आग्रह से बचाने 
की आवश्यकता है । 
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शब्द की ध्वनि को पहचानने का प्रयत्न करना चाहिए, 
कविता में अनुभूति प्रधान होनी चाहिए--इन बातों का विरोध 
कोई नहीं कर सकता परन्तु जिस प्रकार 'वृकः में चीरने-फाड़ने की 
ध्यनि छिपी हुई है और उसकी पहचान अभीष्ट है, उसी प्रकार 
यह आवश्यक नही कि अनुभूतियों के उन अनिश्चित आदिम रूपो की 
व्यख्नना ही कवि का एकमात्र लक्ष्य हे जिनका वर्णन बेदों व उप- 
निषदों मे मिलता है | विचारों का वर्णन कब्रिता का उद्देश्य नही, यह्‌ 
भी ठीक है, परन्तु कबिता बिचारों की व्यज्ञना से सबेथा रहित हो, 
या फिर उसमे केबल आध्यात्मिक विचार ही हों, ऐसा कहना अलु- 
चित है । मतुष्य की विकसित मानसिक भूमि आदिम काल की 
अविऊक्सित, अनिश्चित, रहस्यपूर्ण, सांकेतिक, अस्पष्ट भाव-भूभि को 
कविता का लक्ष्य भविष्य में भी स्वीकार करेगी | इसमे सभी विकसित 
प्राणियों को सन्‍्देह ही होगा अत' कविता में रहस्यमय अलनुभवों का 
ही वर्णन हो यह आवश्यक नही | यह ठीक है कि जीवन के नाना 
दृश्यों व अनन्त स्तरों की अभिव्यक्ति कविता ही कर सकती है, गद्य 
नही | क्योंकि गद्य में लवक न होने से सूक्ष्म अनुभवों का वर्सेन नही 
हो पाता, शब्द की साकेतिक शक्ति से व प्रतीकात्मकता से कविता यह 
काये कर सकती है परन्तु इसका अथ यह केसे हुआ कि आदिम अलनु- 
भूतियों, रहस्यवादी भावनाओं का वर्णन ही कविता का एकमात्र 
उद्देश्य है या अन्तर्चेतना के विस्तृत बस्र को व्यक्तित चेतना के गज से 
नापते रहना ही कवि-क्त है। यदि कद्दो कि कविता का उच्चतम लक्ष्य 
तो ्रह्मानन्द्र का वर्णन ही होगा, ऐसा मानना चाहिए, तो उत्तर 
होगा कि कविता से योग के साधनों का काम आप लेना चाहे तो 
बह आपकी व्यक्तित रुचि है, जोब्रन की पार्थित्र अनुभूतियों को 
अधिकाधिक मानवीय व सामाजिक वनाना ही कवि का मुख्य उद्देश्य 
है और यही कवि का लक्ष्य भी है। 

जीवन के क्षेत्र से पाठकों को निकाल कर अलौकिक अबुभवों 
की दुगेम घाटियों की सेर करने से जो आनन्द मिलता है वह या तो 
अद्भुत! का सज्ञन करेगा या त्रह्म के साथ व्यक्तितत सम्बन्ध स्थापित 
कर लेने पर शृज्वार आदि भावनाओं का और ऐसी अनुभूतियों में 
बराबर भावना का आनन्द्र मिलता रहेगा। अन्तद् ध्रि सक्ष्मातिसृक्षम 
थे महान से महान्‌ होने पर भो भावना से रहित हुई ओर कविता का 
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नाश हुआ | अत आचारयों ने काठय के डपकरणो के सामझ्म्य पर 
जोर विया था ओर काव्य के वण्य विपयों के निणय में कभी यह नहा 
कहा कि काव्य वही उच्चतम होगा जहाँ डसका वरण्ये व्रिपय आइिस 
रहस्यवादी भावनाएं होंगी + 

अरविन्द के अनुसार वाणी में एक तो वाह्म-तत्् रहता ४ 
ओर दूसरा आतन्तरिक तत्त्व | उदाहरण के लिए बिचार (")॥०ए६।४) 
में वोद्धिक अश रहता है जिसे बुद्धि निश्चित रूप में हमारे सम्मुख 
उपस्थित करती है | वह विचार का वाह्म अंश है किन्तु उसके साथ ही 
विचार का एक मूल-अश ( 5०४-१७७ ) भो रहता है जो मुख्य है। 
इसी प्रकार भाव! में भी वाह्यम-भावना व आन्तरिक-भावना ये दों 
अंश रहते हैं | केवल भाव के लिए कवि कविता नहीं लिखता वह तो 
भाव की आत्मा (४8७ 800 ० ४86 ९७०४०४०7४ ) के लिए 
लिखता है, इसीलिए अन्य सह्ृद्रय उसे स्वीकार करते हैं। इसी प्रकार 
जीवन ब प्रकृति का वर्णन जीबन व प्रकृति के बर्णन के लिए नहीं, 
आन्‍्तरिक सत्य के लिए होता है। अत कविता का मर्म आन्त- 
रिक सत्य है जिसे आजकल भुला दिया गया है। यही आन्तरिक-विचार, 
श्रान्तरिक भाव व आन्तरिक सत्य कविता का सम ( 7॥6 ९४४९7०० 
0 9०७४9 ) है | यह आन्तरिक सत्य स्त्रय॑ं सौन्दर्य, शिव व आनन्द 

/ इसी की व्यज्ञना ध्येय हे। इसी कारण सौन्दर्य को सत्य ओर 

सत्य को आनन्द कहा जाता है। इसी आनन्द के स्पशे से, इसी 
सौन्ड्ये के स्पर्श से वस्तु शाश्वत आनन्द का विपय बनती है। यही 
आत्मा के सुप्र आनन्द्र को जगा ठेती है और नियूढ सत्यों के उद्घा- 
टन की ओर हमे उन्मुख कर देती है। इसकी व्यज्ञना गद्य द्वारा 
सम्भव नहीं हे क्योंकि गद्य में सांकेतिऊता, शब्द-ध्वनि तथा सूच््मता व 
प्रतीकात्मकता के लिए स्थान नहीं हैं। अनिश्चित शब्दावली का प्रयोग 
कविता में ही हो सकता है जो अपनी ध्वनि-शक्ति के द्वारा निगूढ 
सत्य का साक्षात्कार करा देती है । 

उपयु क्त परिन्छेद में अरविन्द के कथन को पढ़ कर कोई भी 
कह सकता है कि कविता व जीवन के प्रति यह दृष्टि कुछ नवीन नही 
है। हम इस शब्दावली को सहन करनते-करते अध्यस्त !हो गए हैं। 
भाव व विचार के ये सनमाने विभाजन न तो यहाँ सान्य हुए हैं, न 
अन्यत्र हो सफते हैं। दाशनिक दृट्टि से यह कहा गया हैं कि सब कुछ 
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त्रह्ममय है, उसी की खोज हो रही है, ये जो चारों ओर घात-प्रतिघात 
हो रहे है, बाणी, क्रिया व ज्ञान के अनेक ऊहापोह हो रहे है, ने सब 
उसी निगूढ सत्य की खोज के लिए हो रहे है। यह सब ठीक हैं 
परन्तु काव्य पर धिचार करते समय आचार इस घरती पर खड़े 
हो कर ही विचार करते हैं और 'डबल-साव” को कल्पना न कर वे 
भाव की सासान्‍्यता के आधार पर काव्य का मुख्य कार्य भाव- 
जाग्रति मानते हैं। अत उनकी बात ग्रहणीय है | वस्तुत अरविन्द 
कविता के वसण्य-विषय पर आग्रह करते हैं ओर जीवन के नाना क्रिया- 
कलापों को महत्त्व नही देना चाहते। इसीलिए हमने कहा था कि 
व्यक्तिगत रुचि के कारण उनकी भविष्य-कविता एक विशेष प्रकार की 
कविता होगी । हिन्दी के अन्य कवियों पर तो प्रभाव नही पडा किन्तु 
दुर्भाग्य से पनन्‍्तजी पर इसका प्रभाव इतना अविक पड गया कि वह 
जीवन की मार्मिक छवियों का अक्ून छोड कर अन्‍न्तर्चेतना की गूढ 
खत्तियों की गहराई नापने में ही निमम्न हो गए परन्तु अरबिन्द की 
योग-साधना ने जो गहराई उन्हे दे दी थी बह पनन्‍्तजी को सुलभ नही 
थी | अत अरविन्द के बुद्धिविरोधी आन्दोलन का पन्तजी पर यह 
तो प्रभाव पडा कि अन्तर्चेतना के सम्बन्ध में उन्होंने बुद्धि से नहीं 
सोचा परन्तु कविता के ज्षेत्र में भावना के स्थान पर बुद्धिवादिता का 
तुयनाद होने लगा और कविताओं के नाम पर सिद्धान्तों के चिढ़ाने 
वाले छायानुवादों की घोपणाएँ होने लगी । 

वस्तुत जिस प्रातिभ ज्ञान या स्वयं प्रकाश्य ज्ञान को क्रोचे ने 
कविता के लिए मुख्य माना था उसी को अरविन्द अपने ढद्न से प्रति- 
प्राद्ित करते हैं और चूँकि वेदों व उपनिपदों के शब्दों को उन्होंने 
प्रतीकात्मक रूप में महए किया है और अनेक गूढ रहस्यात्मक अथथे 
किए हैं, अतः वेदों व उपनिपदों की कविता को ही वह आदशे मानते 
हैं। हम पिछले प्रट्रों में इस विचार-वारा की सीमाएँ बतला चुके हैं । 
अब भवरिष्य-कवि॥ के सिद्धान्त के सम्बन्ध में और भी विस्तार से 
बतलाते है । 

अंतर्वतनात्मक युग में कविता का रुप क्‍या होगा ? यद्वि यह 
पूछा जाय तो उत्तर होगा कि उस युग की कविता बैठिक मत्रों से 
मिलती-जुलती होगी। मत्र की यह विशेपता है कि उसमे आतरिक 
सत्यों का उद्घाटन व बस्तुओं के अंतर में स्थित सत्य की खोज करने 
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कलर ली मम कलर 02349 फट न ८ न नल की मन कसर कम 
बाली अतहं प्रि (५१809) पाई जाती है । और यह उद्धघाटन-शक्ति 
व अतह प्रि अपने पूरे भावात्मक लयात्मक व ध्वन्यात्मक रुपों में मंत्रों 
में व्यक्त हो सकी हैं अत मत्र ही उच्चतम कविता का आदर्श होगा। 
अनुभूति, अतह ट्टि, सत्य शोधन लय व छ्न्द् ही 2 के उपकरण 
है। मत्रों मे ये सब तत्त्व एक साथ मिलते हैं। देखने, सुनने, अनुभव 
करने व व्यक्त करने में पूरा एकात्म्य वहा दिखाई पडता है । सत्य! को 
देखकर उसकी (अतह पी) अभिव्यक्ति अनिवार्य हो जाती है और 
अनुभूति तो देखने के साथ ही सम्प्रक्त हैं। अत मत्र ही उच्चतम कविता 
हे (76 ध्रा्ट8508 00॥-४७प508 0 9 7295 87696 ]006670) 
कविता मत्र तभी वन सकती है जबकि बह आंतरिक सत्य को 
शब्दायमान करती है | इसीलिए बेदर व उपनिपदों के ऋषियों ने घोषित 
किया था कि वे ही मन्रवेत्ता थे। अग्नि, सूर्य, बरुण, द्यावा-प्रथिवी 
का स्तवन वाह्म वस्तुओं का स्तवन नही है. अपितु आंतरिक सत्य की 
अभिव्यक्ति के लिए ये बस्तुएँ प्रयुक्त हुई है क्योंकि इनके माध्यम से ही 
सत्य तक पहुँचा जा सकता है | 
इसलिए अरविन्द कहते है [9७ ॥7७॥ 679 ॥0 00767 ए070५ 


8 & दीं7600 शाते 7056 ॥08॥#९760 #॥0 +7086 करां॥१6३ 


एपावेशार्ते जाएफ्राग्मा0- ऋ०्ते ४38 & 5एफाशा6 


7590976 9908 08868 ए]00॥ 5९265 ]॥0]8 प]३०7 9)] #॥98/४ 


78 गिग्याह6 भगत छप्रु5 7700 ९६०७ 06 8796 8एते ७0766 र्0 
॥8 0छ7 ४9766 ) 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष उच्चमम, गम्भीरतम, रिव्यता से ओतम-प्रोत 
छन्दोवद्ध शब्द का नास मन्त्र है। यह वह उच्च छन्दोवद्ध भाषा 
है जो ससीम मे असीम की खोज कर उसकी अभिव्यक्ति करती है । 
आधुनिक युग बुद्धि से पीड़ित है, भविष्य में कविता वेंदिक 
मन्‍्त्रों मे बिकसित होगी और बुद्धि व सासान्य कल्पना का स्थान 
आध्यात्मिक अन्तर प्टि ले लेगी । कविता का यही सिद्धान्त है। 
यह सिद्धान्त वभी लागू हो सकता है जब मनुप्य देवत्थ का 
006 93९ +>१०7 ९०घोते हा० ॥घाई 0 घाह का वा णाल5०]| 
जाली ७७ गात्या 0 उल्यीाहमदा0ता, 6 5हृषाशाली फक्ता। 
&॥00९7. (6 ॥7फ्रप्ह 720९७5 , 7228 280) 
) बक6 कप 00४७9, 922० 28, 
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अनुभव करे, जब वह परत्रह्म की गोद में है, ऐसा अनुभव करे। मंत्र-युग 
के आने में सबसे बडी बाधा भौतिकवाद की है क्योंकि इसका आधार 
शुद्ध स्थूल बुद्धिवाद होता है । उपयोगिताबादी होने से वाणी का स्तर 
गिर जाता है ।* कही-कही प्राचीन मंत्र-युग की ओर कवि उन्मुख हो 
रहे हैं ( यथा सुमित्रानन्दन पन्‍त )-यह शुभ लक्षण है। भविष्य में 
मंत्र-द्रष्टा कवि ही अधिक होंगे। इस संक्रान्ति-काल में हमने फिर सत्य 
की पहचान शुरू करदी है, बुद्धि के द्वारा ही सही, परन्तु आगे 
विज्ञान में अन्तर्चतना को साधन मान लिया जायगा और तब ब्रह्म से 
प्रत्यक्ष सम्बन्ध स्थापित हो जायगा । प्राचीन युगों में तो कुछ लोग ही 
इस दिशा में काये करते थे परन्तु भविष्य में प्रत्येक व्यक्ति अनुभूति का 
सार्ग पकड़ लेगा, तभी सच्ची कबिता का बिकास होगा । मन्न-युग का 
पुनरुद्धार हो जायगा ।* 


$ अरविन्द को सबसे श्रधिक शिकायत भौत्तिकवाद से ही है। यद्द 
श्राप यहाँ भी देख सकते हैं । यद्यपि वद्द कुत्सित भौतिकवाद व इन्द्वात्नक 
भौतिकवाद में अन्तर नहीं मानते । 

२ हमने पिछले पृष्ठों में देखा है कि किस प्रकार अरविन्द एक विशेष 
प्रकार की कविता के पक्तुपाती हैँ | इसको समझने के लिए, बह भाव व आनन्द 
में श्रग्तर करते हैं और भावात्मक कविता को निम्न स्तर की कविता मानते हें । 
भाव का तात्पय है कि मनुष्य के सुख, दुःख, श्राशा, श्रमिलाषा श्रादि -का 
चित्रण हो | विभिन्न मानसिक अ्रवस्थाओं का चित्रण ही साधारणीकृत होकर 
शुद्ध काव्यानन्द में बदल जाता है और शअ्रानन्द द्वी कविता का लक्ष्य है। 
सभी सस्क्ृत काव्य-शास्री यही बतलाते हैं। परन्तु श्रर्विन्द ज्ञान के द्वारा 
जायून शुद्ध आध्यात्मिक 'आ्रानन्‍्द? को दही वस्तुतः कविता का मर्म ठदराते हैं, 
जो फेबल बुछ साधर्को की वस्तु हे | शान्त-रस को हमारे यहां 'रसः मानते 
समय बहुत बढ़ा विवाद रद्दा है, यह सभी जानते हैं | शान्त रत को रस मान 
लेने पर भी अन्य सामान्य भावनाएं काव्य में वर्शित द्वोकर किस प्रकार 
प्रद्मामन्द सट्रादर' में वदल जाती हैं, यह सब समभते हैं । इससे श्रच्छी 
बजञामिक व्याख्या कम से कम अब तक और कहीं नहीं मिलती | परन्तु श्रर- 
बिन्द मानवीय जीवन के इस बृदत श्रश को एक श्रोर रखकर केवल दिव्य 
श्रानन्द को दी काञ्य का मुख्य विषय मानते हैं, या किर उसमें सब अनुभूतियों 
बा समाहार चादते हें जो श्रनिवार्य नहीं माना जा सकता | यदि दिद्धय 
क्षानन्द को काब्य का मर्म (७४४९70९) माना गया द्वोता तो बेद व हुप- - 
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इस मन्त्र युग की ओर ले जाने वाली कविता के श्रथम लक्षण 
हिटमैन, कारपेटर, ए० ३० तथा रवीन्द्रनाथ ठेगोर में देखे जा सकते 


मिषद्‌ को काव्य की श्रेणी में सम्मिलित कर लिया गया होता परन्तु भारतीय 
परम्रा ने बल्मीकि को ही प्रथम कवि माना है | क्रीच प्तो को देखकर विरद्द 
कातरवाणी में आध्यात्मिक श्रानद की व्यक्षना नहीं हुई है, मानवीय सद्दानुभूति 
व करुणा मुखरित दो उठी है जो कात्य की भावभूमि है, और इस मावथूमि 
को अरविन्द गौण वस्तु या सहायक मात्र मानते ई | इसी प्रकार यथाथवादी 
काव्य के मूल में भी करणा ही विद्यमान है, उसको भी श्ररविन्द गौण मानते 
हहैं। यह ठीक है कि वह जीवन व प्राण-शक्ति के स्तरों को स्वीकार 
करते हैं परन्तु उसो प्रकार जैसे श्रायों ने शूद्रा को स्व्रीकार किया या, जो 
निन्‍्दनीय है। श्रतः श्ररविन्द की ब्रिचारघार काव्य की श्रात्मा 'माव! पर दी 
आपात करती है | यह भो ठीऊ है कि काव्य के रस को रसोवें स.? से 
हमारे यहाँ पड्ितराज्ञ तक आने-श्राते जोड दिया गया था परल्‍्तु काव्य पढने 
'से झानन्द क्‍यों मिलता दे! वइ आनन्द साधासणीकृत क्यों होता दै! 
लौकिक अनुभव व काब्यानुभव में क्या अन्तर है? इसे समझाने के लिए ही 
काव्य-रस का सम्बन्ध तब्रह्यानन्द से जोढ़ दिया गया था। अ्रभिनवगुत ने 
ब्रह्मानन्द के समान बताकर भी काव्य के आनन्द को लोकानुमव -व ब्रह्मानन्द 
के बीच में द्वी स्थापित किया आ, अत वद्दी अधिक सारपूर्ण प्रतीत होता है | 
अरविन्द योगी थे, श्रतः योग के श्राननन्‍्य व श्नुभर्वों को समर्थ शेली में बड़ी 
गद्दराई से वर्णन कर सकते थे। परन्तु उस काव्य को पदकर अन्तर्नतना को 
पूरी गहराई के अ्रनुभव के बावजूद भी मनुष्य का हृदय तो भूखा दी रद्द 
-जाता' है | कवि स्थल व सामान्य वासनाओं को ऋक्ृत कर उन्हें उच्च घरश- 
तल पर ला देता है, परन्तु ऐन्द्रिक नान से उसका सम्बन्ध चरायर बना 
रहता है। काव्य में।रूपों, रह्टों, विचार्रो 5 भावनाश्रों व क्‍ल्पनाश्ों का 
प्रानन्द मिलता हे जो श्रन्यत्र रहीं -मिलता, इसीलिए उसका इतना श्रधिक 
मह-है | इसे आप उछी प्रक्रार समाधिजन्य आनन्द का बाहक बना सकते 
है जैसे राज्नीति व धर्म की आवश्यक्ताओं का | परन्तु न तो इससे यद्द सिद्ध 
होगा कि धर्म या राजनीति कविता है न श्रीर यह कि दर्शन व योग के अनुभवों 
की अ्रभिव्यक्ति को दी कविता कइते हैं | वस्तुव. टापष उस अ्रतिब्रादी श्रादर्श- 
वाद का है जो सपन्द्रया का नाम नो लेता है परन्तु जो समन्‍्द्य इस दड़ से 
“अस्थुत करता है लिससे कसी भी समन्वय सम्मव ने हो सके | 
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हैं। इन कवियों में ऋषित्य के भी दशोन होते हैं ।१ ( पन्‍्तजी को 
यदि यह प्रमाणपत्र मिल जाता तो कितना अच्छा होता 7). - 

कब्रिता के लिए पाँच शक्तियों की आवश्यकता ह--सत्य, 
सोन्दर्य, आनन्द, जीवन व आत्मा । बुद्धिगादी भौतिकवादी युग मे 
बुद्धि छदरा जो खोज होती रही है बह हमें अब सन्तुष्ट नही कर 
सकती | अब हम शीघ्र ही इन पश्न् तत्त्वों से युक्त बाणी के युग मे 
प्रवेश करेगे | 

प्रश्न होगा कि प्राचीन मत्र-युग में व आगामी मत्र-चुग मे कुछ अतर 

होगा ? अरबिन्द कहते हैं कि प्राचीन मन्त्र-युग केवल कुछ ऋषियों के 
लिए ही था, आगामी सब के लिए होगा | दूसरे आज जो जीवन व 
श्रम ( क्रिया ) का इतना महत्त्व बढ़ गया है बह आगामी मन्त्र-युग मे 
कविता को एक नृतन शक्ति ठेगा जिसमें जीवन का निपेध न होगा ! 
आज की कविता का उद्देश्य हैं कि वह इस नृतन युग का अभिनन्दन 
करे ओर जनता मे आशा का सच्वार व प्रचार करे | कलाओं द्वारा 
ही यह काये सम्भव है. ( पन्‍्तजी आजकल यही कार्य कर रहे हैं ) | 
कविता ही सृक्ष्म व स्थूल के बीच, आत्मा व जीवन के वीच की 
मजबृत कडी हूं | अत* जीवन को याद कर वह आत्मा को अविक 
समय तक नही भुला सकती | आगामी युग में सत्य व जीवन की 
मध्यस्थता का कार्य कविता बरावर करेगी। उपयु क्त पत्न-तत्त्वों का 
तब समन्चय कविता मे ग्रतिविम्बित हो उठेगा। किसी भी कब्ििता में 
इनमें से किसी न किसी एक या अधिक तत्त्वों की प्रधानता रहती हैं. 
परन्तु सभी तत्त्व मन्त्र-युग में ही मिल सकेंगे | आज के युग मे जीवन 
के प्रति प्रेम की व्यक्षना हो रही हूँ परन्तु इस जीवन के प्रति ग्रेम 
में आसक्ति, उत्पीडन, उच्दद्लना, महत्त्वाकांचा व ठृष्णा अधिक है। 

भविष्य में कविता में जीवन, प्रकृति सभी की व्यज्ञना होगी 
परन्तु उसका सम्बन्ध ठिव्यता के साथ बना रहेगा। यदि यह उच्चता 
की ओर जायगी तो उससे जीवन सम्प्तक्त ग्हेगा और जीवन के 
विविध पक्षों का चित्रण कविता करेगी तो उसमे आध्यात्मिक सत्य के 
रद्ठ मिश्रित होगे अत नवनीता होंगी । नए-नए छुन्दों, ध्यनियों व 
शैलियों के आविप्कार होगे | 


* गुफ6 का 2060795, 2986 285 
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कविता का सत्य---सत्य के सम्बन्ध मे तरह-तरह के विचार 
है । कुछ लोग कविता का सम्बन्ध सोन्दर्य से ही सानते है । परन्तु कवि 
घबही सफल होता है जो बाह्य सोन्दर्य-चित्रण का समाह्यर आन्तिस्क 
(न्दरय मे--दिव्य-सौन्दर्य से कर्ता है। बर्तमान युग यथाथंवाद व प्राण 
शक्तिप्रवानता का युग है । जो देखो उसका चित्रण करों? यही इसका 
मूलमन्त्र है । किन्तु इससे सौन्दर्य का लुज़न न होकर शक्ति की अभि 
व्यक्ति होती है ।* इसमे कुत्सितता का चित्रण होने लगता हैं और 
रूचि का स्तर गिर जाता है ( इस प्रकार यथार्थवादी सत्य का चित्रण- 
ब यथाथ्थंवादी कला का स्वरूप बाछुनीय नही रहा ) | 


दूसरी ओर प्राचीन शास्रीय लोग है जो शिल्प, कल्पना के 


बेचित्यों व बुद्धिबादिता पर जोर देते है। ये भी सझ्लीणंताबादी 
अरविन्द के अनुसार कविता के सत्य को न आदशवादी शात्री 
सममते हैं न यथार्थवादी चुद्धिबादी । सत्य तो शाश्वन है ओर उसका 
न कल्पना से घेर है न यथाथ से क्योंकि सब, सभी कुछ उसी सत्य के 
हो रुप हैं। कविता में वही सत्य अपनी विशेष पद्धति पर व्यक्त होता 
है| तभी कविता उपदेश से अलग हो जाती है। वर्ड सबर्थ व ड्राइडन 
के उपदेश उनकी अच्छी कविताओं से अलग पहचान लिए जाते है । 
दाशनिक, सुधारक, उपदेशक व कवि का सत्य एक है परन्तु पद्धति 
सिन्न है। कबि रुपो का दर्शन अरूप की ओर संकेत करने के लिए 
करता है जबकि दाशेनिक उसे विश्लेषण व तक की पद्धति पर अप- 
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नाता है और वैज्ञानिक प्रयोग की पद्धति पर। तीनो अन्त में एक 
जगह पर ही मिल जाते हैं । 

कविता प्रेरणा, सौन्दय व आनन्द का मार्ग पकड़ती है। आत्मा 
को आनन्द देना ही इसका मुख्य कर्तव्य है।! कविता के दो उद्देश्य है 
(१) प्रारस्मिक (२) अतिम । प्रारस्मिक रूप में कविता बाह्य सौन्दये का' 
चित्रण करती है और अतिम रूप मे आंतरिकता व सृक्ष्मता की ओर 
अग्रसर हो जाती है और सत्य की अल॒ुभूति कराती है। कवित्ता जीवन 
का छन्दोचद्ठ गान है परन्तु सत्ती जीवन का नही, सूक्ष्म व आंतरिक 
जीवन का । सतही जीवन के चित्रण में शक्ति तो होगी परन्तु स्थायी 
सौन्दर्य नही होगा (जैसा कि यथार्थबादी ,कविता में होता है) | उसमे 
एकागिता आ जाएगी । बस्तुत. इसके प्राण के स्तर (५।६७) 65 .6) 
से रचना होती हैं जो अपने मे मूल्यवान होकर भी अन्तिम लक्ष्य 
नहीं है | बहुत समय तक मनुष्य को इसमें सीमित नहीं रखा जा 
सकता । भविष्य की कविता में बाह्य सौन्दयें का यंथाथे चित्रण कम 
हो जायगा। 





आनन्द व्‌ सौन्दर्य ---सत्य व जीवन-शक्ति कविता के लिए 
अपर्याप्त हैं । जीवन का उद्देश्य आनन्द है। सौन्दय आनन्द का घनी- 
भूत रूप है | कविता में सत्य से भी अधिक इनका महत्त्व है। इसी- 
लिए वेदों में वस्तु रू की उपासना व स्तवन है। बुद्धिबादियों ने 
धार्मिक कविता कहकर वेदों को टाल दिया है और वाल्मीकि, कालि- 
दास को ही कवि माना है। परन्तु सच्चा सौतये व आनन्द मन्त्र-युग 
में ही मिलता है |" पर्शियन कविता से ऐन्द्रियता अधिक है, प्रीक- 
कविता में क्रिया व चुद्धयात्मकता की परल्तु मन्त्र-युग मे कबिता का स्तर 
इन सबसे अधिक उच्च है। क्‍योंकि हमारे यहाँ सत्य का साक्षात्कार 
उच्च मानसिकता की अपेक्षा रखता है | हम प्राण व सन के स्तरों से 
ऊंचे उठकर ही सत्य व सौन्द्रये की सृष्टि करना सीखते रहे हैं । मन्त्र- 
युग की यही विशेषता है। 
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कविता की आत्मा व शिक्ष्प--चूँ कि भविष्य में कविता का 
उद्देश्य आध्यात्मिक, शाख्वत आनन्द की व्यज्ञना होगी अत” उसकी 
विघाओं में भी अन्तर आएगा। आत्म-अभिव्यक्ति के लिए गीति व 
गीत ही सबसे सुन्दर साधन है। क्‍योंकि सूक्ष्म को सहज रुप से 
उसकी आवेगमय स्थितियों में व्यक्त किया जा सकता है| सूक्ष्म अनु॒- 
भूतियों को गीतियों में ही कहा जा सकता है। आत्मा की छटपटाहट, 
मूच्छेना, उन्‍्माद, उल्लास आशा व उद्देग गीति के माध्यम से ही व्यक्त 
होगा। सद्नीत व आवेग ठोनों रहने पर ही गीतियाँ सफल होती हैं । 
महाकाव्यों में भी गीति को प्रधानता होगी, सट्ठपे में रत प्राणियों की 
मानसिक स्थितियों को भी गीतियों द्वारा गाया जा सकता है। अतः 
गीति ( ,9770 ) ही सत्य के सबसे अधिक निकट पहुँचाने वाली है । 
गीतियों के लिए भावना की सच्चाई की सबसे अधिक आब- 
श्यकता है ( पनन्‍तजी मे इसी का सबसे अधिक अभाव है, इस कमी 
को वह सद्गीत व कल्पना से पूरा करते हैं)। अब तक जो 
गीतियाँ लिखी गई हैं उनमे भाव तो है परन्तु आनन्द कस है। मन्त्र 
युग की कविता में दिव्य आनन्द्र का वर्णन है। भाव से भी ऊँचा 
स्तर आनन्द का है अत भविष्य मे उसी की अठुभूति होगी और 
तभी दिव्य सोन्दर्य का जन्म होगा | 
नाटकों में दु खान्त नाटक व्यथ हो जाएँगे क्योंकि आनन्द तो 
आशा का जनक होता है। सद्नपरत मनुष्य की वेदनाओं का वर्णन 
जीवन का लक्ष्य केसे हो सकता है । आजकल नाटकों में भी वौद्धिकता 
चढ़ गई है, यथा समस्या नाटकों में । उनमें या तो कोरा यथार्थ चित्रण 
होता है या भावना का ऊदापोह | यह सब्र समाप्त हो जञायगा। 
आत्मा के सूद्रम नाटक को अपने नाटकों में उतारने का कार्य प्रचलित 
हो जायगा । बाह्य सद्ठर्पों के उनार-चढ़ाव समाप्त होंगे। आन्तरिक इन्दों 
करा चित्रण अधिक होगा । 
कथात्मक काव्यों में क्रिया व घटनाओ का प्राय अभाव होगा 
वातावरण का चित्रण भी कम होगा | आन्तरिकता का चित्रण अधिक 
होगा । विस्तृत विवरणों के स्थान पर चित्रण में गहराई चव॒ सुक्ष्मता 
खअधिक होगी | 
शब्द, लय व छन्दों में भी परिवर्तन होगा । आज की भाषा में 
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विष्रण, विश्लेषण, यथातथ्य चित्रण, कथन तथा निश्चितता पूर्वक 
उद्धरण की तो शक्ति रही हैं. परन्तु उसमे ध्वनि व साकेतिकता का 
अभाव हो गया है | 
शब्द की अगशित शक्तियाँ लुप् ह्दो गई है | सब्रिष्य में बाक्‌ 
शक्ति पुन जागृत होगी । तान्त्रिकों का विश्वास है कि वाकःशक्ति 
स्फुरित होकर अनेकानेक रूप धारण करती है । उसे निश्चित अथ में 
नही वाँता जा सकता | पश्यन्तीः शक्ति सूक्ष्म वाक शक्ति है। योग- 
साधना द्वारा ही हम इसे सुन सकते है परन्तु सांसारिक अनुभवों के 
कारण सूक्ष्म 'पश्यन्ती! शक्ति को हम मूल जाते हैं | अत्येक कण-कण 
में जो सूक्ष्म नाद स्फुरित हो रहा है उसे इसी पश्यन्ती शक्ति से ही 
हम सुन सकते हैं ) इसके भी कई स्तर हैं, स्थूल व सूक्ष्म | सूक्ष्म नादा- 
त्मक शक्ति से ही हम सूक्ष्म अछुमवों का वणन कर सकते हैं, दोनो 
के उदाहरण लीजिए-- 
१५४७६४!6४ 96 080, ए७8 60786 छा 50 7ए०॥ 6980, 
]7 शाम 9]076 *एछ98 796ध7७) 60 9]69886-- 
-+-)27/9607॥ 
6 ए४ए९४ 08506 0679 69060, 9४७ (069 
(000-8706. 6. 809थभ779ै98 छए9ए6७४ 7 866 
6. 7906. 6006 70 ४ए४ .-/ ४798 299 
या. एण्एणी 9. बचं00एा70 (४077]097 ५ 
प्रथम में गद्यात्मकता है वह भी स्थूल | दूसरी रचना मे सूच्मता 
का प्राग्म्भ हो जाता है अत उसमे शब्द कुछ संकेत करते हैं । इसी 
प्रकार बागी के अनेक स्तर होते हैं । भविष्य में सृक्ष्म व सांकेतिक 
शब्दावली का ही प्रयोग रह जायगा | 
लय--- क त्रिता की पहली शत्ते है लय | केवल लय के कारण 
ही कविता अथ व कल्पना के अभाव में भी जीवित रह सकती है । 
परन्तु यह लय छनन्‍्द्र के कारण, मात्रा व वर्णों की नियमित मात्रा से 
भी आती है ओर कवि की वाणी के आवेग के कारण भी | वस्तुत' 
छन्‍्दात्मक लय के विना भी काम चल सकता है परन्तु कबित्व पूर्ण 
प्रचाह्‌ ( 20०80 >ै०फ९शा०ा॥ ) के बिना काम नहीं चल 
सकता । कवित्व पूरों प्रवाह कभी-कभी छन्द्‌ की भी चिन्ता नही करता, 
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छुन्दर इसमे बाधक भी हो सकता है और सहायक भी | अत' यही 
कविता के लिए अनिवाय है । परन्तु छन्‍्दर आन्तरिक प्रवाह के लिए 
वाद्य आवश्यकता है। हिटमेन व कारपेन्टर ने छुन्दों का बन्धन तो 
हटा विया परन्तु इससे छुन्ों का महत्त्व घटा नही क्‍योंकि छन्द दीन 
कविता अभी तक छन्दोंबद्न कविता से अपने को श्रेष्ठ प्रमाणित 
नही कर पाइ | 

छुन्दर का आविप्कार सूक्ष्म सनोविज्ञान को ध्यान मे रखकर 
किया गया था | वेद में त्मी छन्दर अनिवाय है। सृष्टि की आत्मा 
छुन्द में आवद्ध होकर ही अवतरित हुइ हैं । छन्द्र केबल कुशलता का 
ही प्रतीक नही है वह ध्वनि का शरीर है, ध्वनि को व्यवस्थित रूप से 
उपस्थित करने के लिए उसका अयोग होना ही चाहिए । आत्मा से 
जो सद्नीत उत्पन्न होता है वह व्यवस्था चाहता है, अव्यवस्थित तो 
यहाँ इस सृष्टि मे कुछ भी नहीं है अत छन्दर अनिवार्य है। छन्द ब्र 
आन्तरिक प्रवाह दोनों मिलकर जो सद्भीत व गति उत्पन्न करते हैं 
उससे सरस्वती अपने को सार्थक समभती है । इन्हीं दोनों की सहा- 
यता से मन्न सिद्धि होती है । 

भविष्य-कविता के लिए उपयु क्त आवश्यकताओं के अनिरिक्त 
नए प्रतीकों की भी आवश्यकता होंगी । कथन के अनेक विधान स्वय 
आनिप्कृत होंगे । 

कला का संक्रान्ति युग--आाज मलुप्य का मस्तिप्क म्ते तिक- 
वादी बुद्धियाद से अन्तर्चेतनात्मक युग की ओर जाने के लिए धीरे- 
धीरे अपने को तैयार कर रहा है, अनेकानेक शकाओं का समाधान 
हो रहा है और प्रयोगों व तकों का अनवरत सद्बप चल रहा है परन्त 
साथ ही यह भी स्पष्ट हो चला हैं कि वतमान कालीन चुद्धिवाद व 
भोतिकवाद सच्चा समाधान नहीं। है। एक ओर वस्तुऐँ बढ़ रही हैं, अधि 
कार मिल रहे हैं. सद्अठनों व सरकारों की शक्ति बढती जा रही है और 
दूसरी ओर मनुष्य का मन छटपटा रहा है, उसके भीतर बह प्रकाश 
धीरे-घीरे जागृत हो रहा है जिसे बह बलातू टालता रहा है.। खत यह 
संक्रान्ति युग हैं, कला व कविता से भी इस की ग्रतिथ्यनि सनाई पड़ 
रदी है । अब आनन्दवादी मत्र-युग की कविता के लिए कल्पना, बद्धि 
व भाशत्र के भी ऊपर दिव्य आनन्द की अभिव्यक्ति का यग शा रहा हैं 
उसकी तथारी धीरेधीर परन्तु दृद्ता के साथ पूर्वी देशों मे हो रही 


४रे८ वन्‍्तजी का नेतन काव्य और दुंशेने ८ पेन्तजीकानूतन काव्य और दशनि 
है | कविता इसी पुण्य कार्य में अपने को युगाजुरूप बदलती हुईं इस 
संक्रान्तिकाल में नए युग का स्वागत करने जारही है | अब उसे कुत्सित 
अथार्थवाद, कल्पनावाद, विस्ववाद, प्रभाववाद, ऐन्द्रिकता, उत्तेजना, 
प्रचार, उपदेश, प्रयोगवाद आदि से ऊपर उठना है और आत्मा के 
दिध्य सज्जीत की अभिव्यक्ति के लिए मनोरकञ्नन की जगह आत्म-रप्नन 
का पवित्र पथ अपनाना ही होगा। कविता तब मंत्र” में परिणत 
हो जायगी । 

अरविन्द अध्यात्मवादी विचारक थे।| अ्रत सौन्द्य शास्त्र के 
सम्बन्ध में उनकी कुछ 'मान्यताएँ गम्भीर तथा कुछ मान्यताएँ ग्रहणीय 
होने पर भी आध्यात्मिक अति की ओर ले जाने वाली हैं। अध्यात्म- 
वादी समाज की स्थिर सत्ता में ही--प्रत्येक वस्तु में--आननन्‍्द खोजने 
के पक्तपाती होते हैं । अत सौन्दये द्वारा सत्य के साक्षात्कार को ही वह्‌ 
उश्यतम सौन्दर्य मानते है। इतिहास गवाह है कि कला मनुष्य के 
जीवन में परिवर्तन लाने में एक प्रवल साधन रही है। कला द्वारा 
जीवन बदलने के लिए जीवन के कुरूप और कुत्सित तथा सम्भावित 
ओर सुन्दर दोनों पक्षों का चित्रण होना चाहिए । कलाकार कुत्सित 
का चित्रण इसलिए नही करता कि कुत्सित भी आनन्दृद्ायक होता 
है अध्यात्मवादी को तो कुत्सित मे भी आनन्द खोजने की प्रवृत्ति रहती 
है | बह कुत्सित को स्थिर और गतिविद्दीन मानता है परन्तु यथाथेवादी 
विचारक को कुत्सित का-नाश करना होता है। अत. वह निर्मम होकर 
कुत्सित का चित्रण करता है और सम्भावित सत्य का भी वर्णन करता 
है ताकि उसके प्रति पाठक में प्रेरणा जागृत हो। इसके साथ-साथ 
जीवन के प्रति जागरूक यथाथंवादी मनुष्य के इन्द्रिय बोध व भावना 
के स्तर को ही माध्यम बनाता है। अतीन्द्रिय अनुभवों को जागृत करने 
करने का लक्ष्य यदि कलाकार अपने सम्मुख रखे तो वह साम्प्रदायिक 
वस्तु बनती जाती है क्‍योंकि सामान्य हृदय भावना व इन्द्रियों के 
माध्यम से हो सकेतो व प्रभावों को ग्रहण करता है । भावना का जगत 
ही कर्म का प्रेरणा-ज्ञोत है--प्रह मनोविज्ञान ने सिद्ध कर दिया है। 
जगत का बोध इन्द्रियों के द्वारा ही होता है अतः कबि विभिन्न रनों, 
रूपों, ध्यनियों, सुगन्धियों तथा स्पर्शों का बेन कर मानबीय ऐन्द्रिक 
जगत को परिमार्जित, सम्रद्ध, उच्च तथा सरक्ृत बनाता है। ऐन्द्रिकता 
का अर्थ विलासिता कभी नही होता । रूपों व रगों के बर्णुनों के द्वारा 
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मनुष्य प्रवृत्तियों की अन्धता से ऊपर उठता है। इसीलिए कला का 
कत्र भावना व इन्द्रिययोध तक सीमित माना गया है, कबि अनेक 
भावनाओं, कल्पनाओं व ऐन्द्रिक वोधों को जगाता है। अरविन्द के 
शअतीन्द्रियवाबाद को हम केवल दार्शनिक कबिता? के विवेचन के लिए 
ही उचित मान सकते हैं। अरबिन्द्र की उच्च मानसिक स्थिति ने 
सामान्य मानव दछृटय का ध्यान नहीं रखा। अत्त' उनके मापदण्ड 
अध्यात्मवाद पर आधारित होने के कारण एकादी हैं। हाँ, भविष्य 
की बात दूसरी है। अन्तर प्टि के वल पर यदि कोई यह कहे कि 
भविष्य में कविता का अमुक स्वरूप ही अहीत होगा तो हम प्रतीक्षा 
करने की प्रार्थना करने के अतिरिक्त और क्या कर सकते हैं। 
किन्तु जहाँ तक मानवीय बुद्धि अतुसान कर पाती है बहाँ तक 
यही प्रतीत होता है कि भविष्य की कला में एन्द्रिकता का परिप्कार 
तो कम था अधिक अवश्य होता रहेगा परन्तु इसको भी कोई मात्रा 
निश्चित नही की जा सकती, परन्तु यह असम्भव छे कि कला रहस्य 
की ग्वोज़ का पर्याय हो जाए क्‍योंकि कला के विकास का इतिहास 
इस तथ्य का साक्षी हैं कि जिन कवियों को--वाल्मीकि, तुलसी, सूर, 
मिल्टन, आदि को अरविन्द जेसी ही अन्त प्रि प्राप्त थी उनकी कला 
में भी मानवीय भावना व इन्द्रियों को ही साधन बनाया गया है | 
श्रेष्ठ चनने, किसी सत्य के प्रति संकेत करने, अनुभूति-्मय उज्ञास का 
प्रेषण करने के लिए जब भी कलाकार मनुष्य के पास जाता हैं या 
जाएगा । तव वह अवश्य उसके भावना के स्तर को ही स्पर्श करने का 
प्रयन्न करेगा ओर यह अरविन्द को स्वीकार नहीं है क्‍योंकि उनकी दृष्टि 
से कला को अतीन्द्रिय द्वोना चाहिए | यही अतिबाद है | गहराई, रह- 
स्योद्घादन, सार्वभौमिकता, मर्मभदनी दृष्टि (ए8707) का अर्थ यह 
तो नही होता कि कलाकार निरपेक्ष ब्रह्म को सर्वत्र ट्टोलता फिरे और 
चह जीवन के अनन्त क्षेत्र को सीमित कर दे। घान का कार्य श्रम 
का नाश है, भ्रम की सर्वत्र खोज नही। इसी प्रकार कला का भी कार्य 
सजुष्य को अधिक मानवीय, अधिक सस्कृत, अधिक कोमल, 'अपने 
अधिकारों व कर्तव्यों के प्रति अधिक सन्तुलित जीवन का इच्छुक, 
अधिक सस्वेदन शील और अधिक सहयदय चनाना है. और यह कार्ये 
तभी सम्भव है जब कलाकार भावना व इन्द्रिय वोंध के सहज मान- 
सीय मार्ग से विचलित न हो। मनुष्य कभी भी पुर्णंतवया साधक नही 
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बन सकता, उसकी इच्छा, अभिलाषा, आशा, निराशा, कुहपता, 
सुरुचि का चित्रण करना तथा साथ ही उसके भविष्य को उसके 
सम्मुख उतारना ही कलाकार का काय है | अरबिन्द का सौन्द्य-शात््र 
“स्थित-प्रक्ष', “निह नह”, “निरपेक्ञ! और अवाज्भमनसगोचर सत्ता के ध्यान 
में रत समाधिस्थ विचारकों के लिए है। सानव समाज से उसका 
उतना सम्बन्ध नही है | इसीलिए क्तासीकल कला व रोमाण्टिक काव्य- 
कला में भेद कर वे वेयक्तिकतावादी रोमाण्टिक प्रवृत्तियों का पोषण 
, करते हुए दिखाई पड़ते हैं, जिसमें कज्माकार की सनक को मौलिकता के 
नाम पर प्रश्नय मिलता है। पूर्व कल्पित सत्ता के सर्त्र दशेन क एना एक बस्तु 
, है और नाना विधियों से वस्तु के अन्तर्सोन्दर्य की खोज दूसरी बस्तु है। 
वस्तुओं के आन्तरिक सौन्दर्य की विभिन्न छवियों को नाना प्रकार से 
अश्लित करने वाले कवि वाल्मीकि, कालिदास, भारवि, माघ, श्रीहष, 
चन्द्र, सूर, तुलसी, जायसी, प्रसाद, महादेवी, और स्वयं ग्राभ्याकाल 
तक पन्तजी भी मलुष्य के भावना व इन्द्रिय-जगत को सम्रद्ध बनाते रहे 
हैं। तुलसी व सूर की आध्यात्मिकता नही, जीवन से उनका प्रेम उन्हे 
महान क्रवि बनाता है । यदि वे कोरे चिरन्तन सत्तावादी होते, जीवन 
का वर्णन उन्होंने काव्य की स्वाभाविक पद्धति पर न किया होता तो 
वे दाशैनिक के रूप मे भले ही स्त्रीक्त हो जाते, कबि रूप मे उन्हे 
कौन पूछता ” इसी प्रकार चित्रकला, स्थापत्य-कला, सन्नीौत-कला, 
मूर्तिकला की भी दशा है। सज्ीत भावनाओं को जगाता है, यथा बिरह, 
मिलन, सद्नप, भय, निराशा, आश्चर्य आदि-आदि। इससे हम मुग्ध हो 
जाते हैं चाहे उसकी शासत्रीयता को न भी सममते हों। इसीलिये आध्या- 
स्मिकता को भी भावना का अगख्वल पकड़ना पडा। सारे रहस्थवादी कवि 
भावना व इन्द्रिययोध के माध्यम से ही आध्यात्मिक प्रेम का वर्णन 
करते हैं। सूफी कवियों ने भी कभी अतीन्द्रियतावाद की घोषणा नहीं 
की, उनकी कविता मनुप्य के लिए उपयोगी बनी रही | अरबिन्द के 
मापदण्ड के अनुसार जो कलाकृति बनेगी वह “उत्तरा? के समान 
नीरस ओर जीवन विहीन होगी, क्योंकि कवि ऊध्य-चेत्तना के स्तर 
पर चढ कर बोलेगा और यह्‌ काव्य की पद्धति के विरुद्ध है। आप 
वात कही की करिए, पर रहिए भावना के हो क्षेत्र मे, कविता समझ 
में आती रहेगी परन्तु यह सीधी वात अध्यात्मबाद के विरूद्ध पडती 
है क्योंकि प्रतिभा का तो कार्य ही यह है कि बह पूर्व निम्वित तथ्य को 
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श्रस्वीकार कर | रहस्यदर्शी बहुत से हुए हैं, इतने अधिक कि गिनना 
कठिन है, देश में भी विदेश मे भी, परन्तु सभी रहस्यदर्शियो न सृद्रम 
से सूक्ष्म आध्यात्मिक अनुभवो को भी मनुष्य की भावना का माध्यम 
बनाने पर जार दिया हे | आत्मा व परमात्मा में सानवीय सम्बन्धो 
की कल्पना कर रहस्थ का भी वे सफलतापूर्वक साधारणीकरण कर 
सके हैं । कबीर 'बहुरिया व दूल्हा? के माध्यम से तथा सूफी कब्रि प्रेमी व 
प्रेमपात्रों के बहाने से अपनी बैयक्तिक अल्ुभूतियों को व्यक्त करते रहे 
है । झत. मीरा व सहाठेवी, कबीर व दादू के साथ विचार की दृष्टि से 
असहमत होने पर भी उनके काउ्य से हमे आनन्द मिलता है । अर- 
बिन्द्र जिसे अन्तर्चेतना का उच्चस्तर कहते हैँ वह ठुरारुढ़ कल्पना का 
स्तर है और कल्पना से प्राप्त तग्य तभी साधारणीकृत हो सकते है 
जबकि वे भावना का अश्चल पकड़े | परन्तु तव कविता ऐन्द्रिक होगी, 
भावात्मक होगी, कोरी कल्पनात्मक तथा अत्यधिक प्रतीकांत्मक नही 
होगी । भावना, कल्पना, ऐन्द्रिकता, विचार इनमें से किसी एक का 
पूर्ण निषेध सम्भव नहीं है। सामझस्य की पुकार लगाने वाले अर- 
बिन्द्र दार्शनिक कविता? का समथन टाशनिक होने के कारण कर गए 
है । उन्होंने जन-साधारण का ध्यान नही रखा । हमारे यहाँ सहृटयों 
में सन्‍्यासियों व ताकिक दाशनिकों की गणना क्रभी नहीं की गई । 
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अत २००४: 


पन्‍्तजी ने १६२३ ई० में दर्शन-शास्र का अध्ययन प्रारम्भ 
किया । उसके पूर्व प्न्थिः, 'बीणा! तथा 'पल्चब” की अनेक सौन्दयबादी 
कविताएँ लिखी जा चुकी थी ।* १६२३ के पूव पन्‍तजी की रचनाओं में 
संस्क्ृत काव्य-कल्ला का प्रभाव अ्रन्थि? में तथा योरोप की रोमांटिक 
काव्य-कला तथा उसी से प्रभावित रवीन्द्र-काव्य-कला का प्रभाव 
वीणा व पन्चव' में दिखाई पड़ता है | मुख्यत. 'पल्लव! की कविताओं पर 
पर “शैज्ञी-टेनीसन की कल्पना, सोन्दर्य-बोध, स्वर-वैचित्रय” आदि 
का प्रभाव था । जीवन व जगत--नारी, प्रेम, प्रकृति, समाज आदि के 
सम्बन्ध में भी पन्‍तजी का दृष्टिफोण रोमाटिक कवियों की ही तरह बन 
चुका था। इस काल की कविता की सबसे बडी विशेषता कल्पना, 
कोमलता तथा नूतन रोमांटिक शैली का प्रयोग है। इसीलिए ये कबि- 
ताएँ एक ओर जीवन व जगत के प्रति परिवर्तित दृष्टिकोण के कारण तथा 
दूसरी ओर नूतन काव्य-शैली के प्रयोग के कारण द्विवेदी युग की 
कविताओं से भिन्न प्रतीत होती हैं.। मुकुटधर पाण्डेय, गुप्तजी, गोपाल- 
शरणससिह आदि टिवेदी युग के कवियों का दृष्टिकोण एक ओर तो सुधार- 
बादी तथा पविन्नताबादी ( ?पा0७॥ ) था तथा दूसरी ओर इनकी 
शैली इतिबृत्तात्मक व उपदेशात्मक थी | अत उस काव्य से पन्तजी की 
नूतन कविता अपनी नूतन लाक्षशिता, मानवीयकरण, विशेषण- 
विपयेय तथा साकेतिकता के कारण एक ओर तथा रोमाण्टिक दृष्टि से 
वस्तु को देखने के कारण दूसरी ओर से मिन्न प्रतीत होती है | 
« रोसाण्टिक प्रवृत्ति का मुख्य लक्षण विस्मय की भावना है, 
आर विस्मय-भावना तब उत्पन्न होती हैं जब कवि एक काल्पनिक 
आवरण चढ़ाकर वस्तु को टेखता है। एक सामान्य भ्रस्तर खण्ड में 
ट्विवेदी युग के कवि को कोई आकर्षण नही था परन्तु रोमाण्टिक 
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कबि एक नक्षत्र को, एक लहर को, एक पत्ती को, एक शाखा को, एक 
पुष्प को देखकर चकित होंकर अपना विस्मय प्रकट कर सकता है 
ओऔर इस विस्मय की भावना से उस प्रस्तर खणड, लहर आदि से एक 
रहस्यमय सौन्दर्य नि खून हो सकता है | वस्तु का यथा4 दृष्टि से देखने 
पर वह्द उपयोगी या अनुपयोगी प्रतीत होती हैं, उसके साथ उसकी 
दानिकारिता या लाभदायकता का दृष्टिकोण द्रष्टा के दृष्टि-चिन्दु में 
रहता है परन्तु उसी वस्तु को एक प्रकार से तटस्थ होकर" इस प्रकार 
देखने में जेसे बह आज सब प्रथम ठेखी जारही हो, जमे वह किसी 
अप्तान लोक से आरही हो तो नवीन-नवीन सफेत, उस बस्तु की नवीन- 
नवीन छवियाँ मन में उत्तरने लगती है । यह है कल्पना के आधार पर 
पिस्मय की भावना का रोमाण्टिक प्रयोग । पन्तजी ने 'वाल-विहंगिनी', 
'नक्तत्र! तथा छाया? आइि में इसी भावना का प्रयोग किया है.। व्यत 
इन वस्तुओं के अनेक रहस्यमय रूप हमारे सामने ख़ुलते चले जाते हैं । 
यह दृष्टि द्विवेदी युग के कवियों को प्राप्त नहीं थी । वे या तो वस्तु परि- 
गणन कर सकते थे यथा प्रियप्रवास के नवम्‌ सर्ग में मिलता है या वस्तु 
का यथातथ्य चित्र उत्तार सकते थे | कल्पना का '्रबरण चढ़ा कर 
वस्तु को विस्मयपूर्वक देखने की प्रवृत्ति द्विवेदी युग के कवियों मे नहीं 
दिखाई पड़ती .। 
एक शिशु यथार्थ दृष्टि से देखने से एक शिशु है। अनेक शिशुओं 
के वार-धार दइशन से शिशु की विशिष्ठटा भी शायद हमारी चेतना- 
परिधि से लुप हो जाती है परन्तु जब वरडसवर्थ 'शिशु' की विस्मय की 
भावना से अपने को मुक्त कर देखता है तो उसी 'शिशु” से कितनी 
मुग्धता, कितनी विशिष्टता, कितनी छवि, कितनी मनोहारिता तथा 
कितने सकेत व सुझाव नि सूत होते है। यह उनकी 'शिशु' शीर्षक 
कविता से स्पष्ट है । विस्मय मुग्धता को उत्पन्न करता है। मुग्धता 
तन्मयता की पूर्व स्थिति का नाम हैं. | तन्मयता से तटस्थता का भाव 
लुप्र हो जाता है परन्तु मुग्धता में तटस्थता बराबर बनी रहती 
है। यही तटस्थ होकर बल्तु-र्शन की प्रवृति रोमाणिटिक कवियों की 
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एक विशेपता है। यही कारण है कि पन्‍्तजी १६२२ ३० के पूत्र विशेष- 
कर वीणा” व 'पदल्चव' से इतना सौन्दर्य उत्पन्न कर सके । 


जहाँ विस्मय की भावना सामान्य वस्तु मे असामान्य आक- 
पंण उत्पन्न कर देती है वही उसका आधार कल्पना होने के कारण 
बह भावना के उ्यार पर थपकी भी देती है और जहाँ दोनों क्रियाएँ 
साथ-साथ चलती है वहाँ वस्तु का बणंन अवश्य परम्परागत हो जाता 
है। अर्थात्‌ वस्तु की अनेक विशिष्टताओं के उद्घाटन के स्थान पर 
उस पर भावना का रहघ्न चढ़ जाता है। भावना जैसी होगी वस्तु भी 
बैसो ही प्रतोत होगी । सुख की मानसिक स्थिति में प्रकृति सुखकारिणी 
ब दुःख की स्थिति में वह ढु ख उद्दीपनी प्रतीत होंगी। यह स्थिति 
पन्‍्तजी की 'उच्छ वास” शीषेक कविता में दिखाइ पड़ती है।इस कबिता 
में कवि भावना से जहाँ तटस्थ होकर पवत को छवियों का अह्ुुन 
करता है वहाँ तो वह छवि-अद्टून।कर पाता है परन्तु जहाँ वह भावना 
से सयुक्त हाकर देखता है तो प्रकृति उद्दीपन के रूप में ही प्रस्तुत 
होती है । 


भावना को संयुक्तावस्था--- 
मेरे आँसू गूथ फेल गम्भीर मघ-सा 
आचछादित करले सारा आकाश | 


भावना से तटस्थता को अवस्था--- 
उड़ गया अचानक लो भूधर 
फडका अपार पारद के पर 
रव शेप रह गए है निर्मर 
है टूट पडा भू पर अम्बर। 


गोमास्टिऊ प्रवृत्ति का एक और रूप--शुद्ध कल्पना का प्रयोग 
भी हे-अथांत्‌ कयि केवल कल्पना के कौशल को प्रकट करे | कल्पना 
अनेक अप्रस्तुतों को लाकर एकत्रित कर सकती है.। एक चस्तु को देखकर 
पू्े परिचित अनेक वस्तुओं से मिलती-जुलती वस्तुओं को मानसिक 
ज्ितिज पर ला सकती है | साइश्य, साधम्ये, आकार तथा व्यक्तित्त्त 
के आधार पर अनेक रूपों की भीड़ इकट्ठी कर सकती है। शुद्ध 
कल्पना का प्रयोग भी छायावाद की अपनी विशेषता है। 
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शुद्ध कल्पना के बल पर ही सूर, केशव ने अप्रस्तुतों का ब्रिशद 
विधान अपनी कविता में किया हे ।'कल्पना के टस प्रकार के प्रयोग 
में विस्मय व मुग्धता की व्यज्जना की प्रवृत्ति कम रहती हैं 
एक चित्र को देखकर 'उसके समान चित्र की अबतारणा की प्रवृत्ति 
अधिक होती है | पन्‍्तजी टस कला में शायद सबसे अधिक दक्ष है 
फेबल प्रसाद को छोडकर | प्रसाद ने रूप-बणन में कहदी-कही शुद्ध 
कल्पना का प्रयोग किया हैं और कल्पना के शुद्ध प्रयोग मे कवि से 
ऐसी आशा की जाती है कि वह जिस वस्तु का वर्णन कर रहा है यदि 
वैसा चित्र प्रकृति में न मिले तो अपनी कल्पना के प्रयोग हारा प्रकृति 
में प्राप्त बस्तुएँ लेकर एक नए चित्र का निर्माण करले, भले ही बह ग्रकृति 
के विरुद्ध हो, काव्यशासत्र मे इसे ही कत्रिप्रोढोक्ति सिद्धि कहा गया 
है--प्रसाद के इस रूप बणन को देखिए-- 

चम़्बला स्नान कर आवे, चन्द्रिका पत्र में जैसी | 

उस पावन तन की शोभा, आलोक मधुर थी वैसी ॥--आँख 

शुद्ध कल्पना-प्रयोग का यह सुन्दरतम्‌ उदाहरण हैं.। शुभश्रता व 
शौतलता का जहाँ एक्त साथ सयोग हो, प्रकाश व मधु रता का जहाँ 
एकान्त मिलन हों, दीप्ि व मनोहारिता का जहाँ एक साथ अभिसार 
हो, कांति व कोमलता की जहाँ एक साथ छूटा हो वहाँ कवि क्‍या 
करे / शुश्नता, प्रकाश, दीप्ति, काति के लिए चम्बला उपसान भी उप- 
युक्त है परन्तु दोनों का संयोग, प्रत्यन्ष प्रकृति का विरोध हैं । 
परन्तु कवि का उद्देश्य तो बण्य बस्तु के छव्रि का अछून है। एसा अद्वन 
कि पाठकों के दछुदय में उसका स्पष्ट रूप उतर आए | अ्रत चाहे चश्नवला 
व चन्द्रिका का सयोग प्रकृति में असम्भव हो, कवि की कल्पना भे 
सम्भव हुआ । यही सम्भावित सत्य हैं, केसा था प्रिया का सप | यह 
तो कहना कठिन हैं परन्तु कल्पना करिए कि यहि चश्वला चन्द्रिका 
में स्तान कर आपके सम्मुख उपस्थित हो जाए ता उस समय जो 
सौन्द्रय चम्न्नला? मे प्रस्कुटित हो उठेगा बैसा ही सौन्दर्य मरी प्रिया' 
का था | अब सोौन्द्रय का साधारणीकरण होगया--यह है 'कंत्रि 
प्रोढोक्ति मात्र सिद्ध । ' इसमें प्रकृति के त्रिरद्ध भी बस्तओ की रत्ता 
फ्त्रि की कल्पना में होती है । 

पन्‍्तजी में शुद्न ऋल्पना के अनेक रूप देखने को मिलने है । 

शुद्ध कहपना तन्मयना नहीं भब्यता व बेचित्रपय को जन्म उवी है । 
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- वारिवेलि सी फैल अमूल। 
छा अपन्र सरिता के कूल ॥ 
बविकसा ओ सकुचा नवजात | 
बिना नाल के फेनिल फूल ॥ 
वारि-बीचि (पक्षव) 
यहाँ कवि की कल्पना ने बिना नाल के फूल व जल की लता 
के व्पमानों से लहर के रूप को मूर्त कर दिया है। 
पुनम् 
« स्वण गगन सा एक ज्योति से, 
आलिट्लित जग का परिचय ॥ 
इन्दु विचुम्बित वाल-जलंद सा | 
मेरी आशा का अभिनय ॥ “--बवालापन 
“चन्द्र से चुम्बित वादल” इस प्रयोग से कवि ने यहाँ आशाशओं 
की अमूतेता को मूर्ते रूप दिया है । 
कल्पना के दूसरे प्रकार का प्रयोग अनेक उपमानों की भीड़ 
एकत्रित करने मे दिखाई पडता है । इसमें 'कौशल' की प्रवृत्ति अधिक 
रहती है, भावना का सूत्र पतला पडता जाता है और वण्ये वस्तु को 
देखकर अनेकानेक रूपो की समष्टि प्रस्तुत हो जाती है। फलत* बर्ण्ये- 
वस्तु के वर्णन में अनेक रूपों की चित्र-शाला प्रस्तुत हो जाती है | पन्त 
जी में कल्पना का इस प्रकार का ग्रयोग अपेक्षाकृत पूर्व वर्णित प्रकारों 
से अधिक दिखाई पडता है-- 
क्रियाथों को सम्मुख लाकर वस्तु का यथार्थ रूपाइन-- 
छपी सी, पी सी, मद मुस्कान-- 
छिपी सी, खिंची सखी सी साथ | 





--उच्छघास 
घारि-विज्ञास कविता में कल्पना के बल पर लाई गई उपसाशओों 

को देस्विए-- 

?-गृढ साँरा सी अति गति दीन 

२-सजल कल्पना सी 

३-शैशब स्मिति सी 

४--बारि वेलि सी 

४-थुछ मु सी 
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६-स्वर्ण-स्प्रप्न सी, 

७--मधुर वेखु सी, 

८--तुम इच्छाओं सी उपमान, 

६--मुग्धा की सी स्रदु मुस्कान, 
१०--स्वर्गिक सुख की सी आभास, 
११--हिव्यमूर्ति सी आ तुम पास, 
१२--सिन्घु-गिरा सी अगम अनन्त, 
१३--खेल-मिचौनी सी, 
१४--तुम फिर-फिर सुधि सी सोच्छ वास, 
१४--ज्याला सी पाकर वबातास, 
१६--ओ अकूल की उज्ज्बल हास, 
१७--अरी अतल की पुलकित श्वास , 
१८--चिर शाश्रत की अस्थिर ज्ञास । 


मुख्य रूप से अप्रस्तुतों की भीड अनद्भ, स्त्रप्न, छाया, नक्षत्र, 

बादल, वालापन, स्याही को बूंद आदि शीर्षक कविताओं से अ्रधिक 
दिखाई पड़ती है। इनमें भी नक्षत्र, बादल व स्याही की बूंद मे विशेषकर 
स्थाह्दी की बू द! से कल्वना-कोशल अति की अवस्था तक पहुँच गया 
है। स्याही की बूँढ? के अन्त में स्पष्ठत' कवि ने अपनी कल्पना को ही 
काव्य-रचनां का मुख्य हेतु कहा है-- 

“योग का सा यह नीरब तार, 

ब्रह्मा साया का सा संसार, 

सिन्धु स्वरा घट से-यह उपहार 

कल्पना ने क्‍या दिया अपार ।” 


यद्यपि १६२३ के वाद पन्‍त की कविता में मोड़ आ जाता है 
परन्तु कल्पना के बल पर स्पाद्टन की प्रवृत्ति-प्रधान कविताओं को 
वीणा-पक्षव काल! की कविताओ के क्रोड मे देखना चाहिए। 'शगुश्नन! 
का ऐसी कविताओं से 'एक तारा? (मात्र रूप वर्णन का अश),चाँदनी?, 
अपसरा! तथा 'नोका-विहार! उल्लेखनीय है | परन्तु अन्य कविताओं 
में रूप वर्णन करने समय भी कवि को वृत्ति गम्भीर हो गई है। अत चहाँ 
मात्र कल्पना का प्रयोग न होकर छठ्य की वृत्ति भी गिल गई ह लिसे 
हस यधा स्थान देखेंगे । 
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“कल्पना-कौशल' के दो अर्थ हो सकते हे--(१) कबि यह 
दिखाना चाहे कि वण्य-यस्तु को देख कर बह कितनी दुर तक, किस 
अज्ञात क्षेत्र तक जा सकता है | (२) कवि वस्तु के रूप, गुण, आकार, 
स्वभाव को मूत॑ रूप देने के लिए अप्रस्तुत विधान करे | 

पन्‍्तजी के प्रारम्मिक काव्य में ये दोनों रूप दिखाई पडते हैं। 
णसी कविता शायद एक भी नही मिलती जिसमें केशवदास की तरह 
केवल कल्पना-कौशल दिखाया गया हो | परन्तु प्रवानता की दृष्टि से 
ऐेसी कविताएँ बताई जा सकती है जिनमे केवल कल्पना का चमत्कार 
प्रधान हो या केबल मूतेता लाने के लिए कल्पना का प्रयोग किया गया 
हो । कहना न होगा दूसरा रूप सौन्दर्य-बोध की दृष्टि से श्रधिक् 
प्रहणीय माना जाता है। कल्पना का मात्र चमत्कार जिसमें यह 
ध्यान न रखा जाय कि लाए जाने वाले उपमान वस्यवस्तु के साथ 
कोई सम्बन्ध रखते हैं या नही, हम इन कविताओं में देख सकते है-- 
'छाय्रा! शीपेक कविता-- 

१--उपमा सी | 

२--भावुकता सी | 

३--भावाकुल सापा सी । 

४-यगूढ़ कल्पना सी ( यह प्रयोग किसी भी वस्तु के साथ 
लगाया जा सकता है, कवि ने ऐसा कई स्थान पर प्रयोग किया है ) । 

४५--ऋषियों के गम्भीर छृटय सी । 

६--अज्चोंष्के तुतले भय सी । 

७--मौन अश्रुओं के अन्वल सी । 

८--मह्िरि सी, मादकता सी ( एक ओर करूणा के रूप में 
कवि देखता है, दूसरी ओर महिरा के समान भी वह छाय्रा को बत- 
लाता है । यह विभिन्न दृष्टिकोण से छाया का दर्शन नहीं, कल्पना के 
बल पर नाना प्रकार के उपसमान समेट लाने की प्रवृत्ति का परिचय है) 

६--ब्रद्धांवम्था की स्मृति सी । 

१०-त्रिम्ुबन के नयन चित्रसी । 

उपयु क्त उपमान छाया! के स्थान पर अस्वकार गोघूलि, वर्षा- 
दिवस, सन्ध्या आदि अनेक वस्तुओं के वर्णन मे प्रयुक्त हो सकते हैं। 
इनसे न तो छाया को देखकर जाग्रत सावना विशेष को मूते रूप 
मिलता हैं न इन्हे कविता से अलग कर देने से सौन्दर्य का अभाव 
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होता हे परन्तु यदि छाया! से निम्नलिखित अप्रस्तुतो का अलग कर 
दिया जाय तो इस कविता का सौन्द्रय समाप्त हा जायगा-- 

१--चात-हता विन्चिन्न लता 

२--जजेरिता, पददलिता 

३--बूलि-धूसरित मुक्त-कुन्तला 

४--हाय । तुम्हे भी त्याग गया क्या, अलि  नज्नन्सा निष्छुर 

४--डुखविधुरा 

६--तुम पथ-श्रान्ता ट्रपत-सुतासी 

७--पछताबे की परछाड सी 

८--आँखमिचौनी सी असीम की 

६--सख्रि | सिखारिणी सी तुम पथ पर 

फैला कर अपना अग्वल 


उपमानों की भारी भीड़ “नक्षत्र” नामक कविता में भी एकत्र 
की गई है। इस कविता मे भी अनेक उपमान ऐसे हैं जिन्हें किसी भी 
बस्तु के वर्णन में रखा जासकता है । कही-कही वर्ण-ग्रुण को न टेख 
कर आकार-साम्य के आधार पर ही नक्षत्र! को 'डलूक!ः तक कह्दा 
गया हैं। शुचि' शब्द सयुक्त कर देने से कल्पना मे सोन्द्रय नहीं 
आसका । ' स्याही की यू द! कल्पना के दुरुपयोग को भी व्यक्त करती 
है । यहाँ कवि-कल्पना नहीं कौतुकी कवि की शिशुता का चश्नल 
प्रदर्शन सात्र दिखाई पडता हँ-- 


एकटक, पागलसा यह आज 
अपरिचितसा, वाचकसा कौन 
यहाँ आयर छिप-छिप निव्याज 
सुग्ध सा, चिन्तितसा, जड-मौन 
सजनि यह कौतुर है या रास ? 
- स्थाही की बढ से 
परन्तु स्थाह्दी के बेड को भी इस असामान्य दृष्टि से देसने मे 
यहाँ यद्यपि कल्पना-कौतुक मात्र का प्रदर्शन है तथापि यहाँ हमारी 
प्रथम स्थापना अर्थात्‌ विस्मय पूर्वक चस्तु-र्शन की रोमांटिक प्रवृत्ति 
अवश्य सुरक्षित है-- 


४४० पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दशेन 





कल्पना का दूसरा रूप वण्य वस्तु को अधिकाधिक मूतेता व 
चित्रात्मकता देने के अयकन्न सें दिखाई पडता है! इस कला में पन्तजी 
आधुनिक कवियों में अद्वितीय कवि है। प्रसादजी के चित्रों मे संकेता- 
त्मकता अधिक है, निराला में अस्पष्टता व सघनता, महादेवी मे 
वारीकी बढ़ गई है परन्तु पनतजी के चित्रों में स्पष्टता भी है और वस्तु 
के आकार, गुण, स्व्रभाव आदि को पाठकों के हृतय से उतार सकने 
की क्षमता भी अधिक है | 


कल्पना के वल पर न केवल चित्र को उभार कर पाठक के लिए 
प्रेषणीय बनाया जा सकता है, अपितु कल्पना के बल पर लाए गए 
उपमानों के चयन में कोमलता व कठोरता का भी ध्यान रखा जा 
सकता है । पन्तजी ने कोमल चित्रों की सृष्टि की है। इस सम्बन्ध में 
इतना स्मरणीय रहना चाहिए कि पन्तजी ने कोमलता की रक्षा के लिए 
बरण्ये बस्तु की भी कोमलता का ध्यान रखा है। अत उन्हे उपमान 
भी कोमल चुनने पड़े है और यही उनकी सुरुचि! के भी अनुकूल 
पड़ता है । अत ऐसे कोमल चित्रों की समष्टि पन्‍तजी के काव्य में दर्श 
नीय हो गई हें-- 


१--खिल उठी राओ सी तत्काल, पत्चवों की यह पुलकिन डाल । 
२--चाल्य सरिता के कूलों से, खेलती थी तरग सी नित ( उच्छ बास ) 
३--मेरा मधुकर सा जीवन, कठिन कम है, कोमल है सन ॥ 
४--में मन्रह्दास सा उसके, म्दु अधरों पर मेंडराया ॥| 
४--पटकता भी है तो गुण से, खीचने को चकई सा पास | 
६--सिडी के गृढ हुलास । 

७-ढाल सा रखबाला शशि आज, होगया है हा असि सा वक्र | ,, 
८--बालकों का सा मारा हाथ, कर दिए विकल हृदय के तार | 


१) 
3) 
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६--गल गया मन सिश्री का कन | ( आँसू ) 
४४--तडित सा सुमुखि ! तुम्हारा ध्यान, 
प्रभा के पलक मार, उर चीर। ( आँसू ) 


7?--पटक रवि को बलि सा पाताल, 
एक ही बासन पग मे-- 
लपकता है तमित्र तत्काल, 
घुणए. का विश्व विशाल्ञ। ( आँसू ) 


५ 
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१२--पूर्व सुधि सहसा जब सुक्ुमारि-- 
सरल शुक सी सुखकर - सुर में। 
१३--खैंच ऐचीला श्रसुर चाप, 
शैल की सुधि यों बारम्वार | 
हिला हरियाली का सुदुकूल, 
भुला मरनों का भत्लमल हार।॥ 
जलदइ-पट सा दिखला मुख चन्द्र, 
पलक पत्न पल चपल्ला के मार ! 
भग्न उर पर भूघर सा हाथ, ९ 
सुमुखि ! घर देती है साकार॥ 7 
१४--चाँदनी का स्वभाव में वास, 
विचारों में बच्चों की साँस। 
१४--कनक छाया में जबकि सकाल, 


नर 


खोलती कलिका उर के द्वार | ( मौन-निमन्त्रण 2 
१६--विपिन में पावस के से दीप, न“ 

सुकोमल, सहसा, सो सी भाव। ( मुसकान ) 
१७--कभी लोभ सी लम्बी होकर, 


कभी तृप्ति सी होकर पीन। ( छाया ) 
१८--चिकनी चुपड़ी उपल राशि वह, 

नीली पीली लाल | 

वाल लीला सी मेरी आज, 0 ८ 

खो चुकी निर्मेलता का साज॥ - (वीणा ) 

१६--कामना से मा की सुकुमार, स्नेह मेंचिर साकार | 

मृदुल कुहमल से जिसे न ज्ञात, सुरभि का निज संसार ( शिशु ) 

टस प्रकार अनेक कोमल कल्पनाओं का प्रयोग किया गया है 

जिससे पाठक के सम्मुख वण्य बस्तु'का -चित्र स्पष्ट रूप .से स्फुरित 

हो जाता है। + वादल', 'नौका-विहार' कविताएँ इस इष्टि से आधु- 

निक हिन्दी-छाव्य की अमर रचनाएँ. हैं । नौकाविहार में ही कम से 

कम २० कोमल चित्रों की सज्ञा दशक का मन मोह लेने के लिए 

पर्याप्त हैं । कल्पना का यह विलास द्विवेदी युग में कहाँ था ?_ 
पन्तजी के प्रारस्मिक काव्य में कल्पना के द्वारा व॒स्तु मे प्रतीत 
होने वाली सुन्दरता का दी इसीलिए इतना सुन्दर चित्रण दो सक्रा 


न 
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क्योंकि कवि ने उन्हें दूर से चित्रकार की आँखो से ठेखा हद । दूर से 
देखने पर रेखाएँ अधिक मावपूर्ण होती हैं। इसके अतिरिक्त उनकी 
बाह्य मुद्राओं का, इनके आप-पास, ऊपर-नीचे स्थित बस्तुओं का 
विभिन्न स्थानों पर अपने को रखकर--विभिन्न दृष्टिकोश से अक्ुन 
करने का प्रयन्न किया गया है। अत' बस्तु के सौन्द्य-अक्लुन में सामज्॒स्य 
उत्पन्न हो गया है। यथा पर्बत का अक्लुन करते समय परत की बिरा- 
टवा का, उसके ऊपर बादलों के चम्बल वितान का, उडते हुए कुहरे का, 
चमकती विद्यत का, संचरणशील पथ्न का, उन पर उगे हुए वृत्षों तथा 
उन पर स्थित सरोबरों और घाटियों का, फूलों व वृक्षों आदि का, 
साहोपाहु चित्रण तथा उपयु क्त वस्तुओं की सारी स्थितियों का 
अर्थात्‌ स्थिरता तथा गत्यात्मक दोनों स्थितियों का वर्णन होने के 
कारण प्रा चित्र धोल उठता है, | “पत्न-पल परिवर्तित प्रकृति वेश” 
चित्र की गत्यात्मकता स्पष्ट है। इसी प्रकार “नौका-विहार” में चलती 
हुई नौका से विभिन्न स्थिर, गति शील वस्तुओं का साह्नोपाद्न चित्रण भव्य 
ओर मोहक हो गया हैँ । स्थिर वस्तुओं यथा “नक्षत्र! व 'एकत्तारा! 
में अलमलाहट व दीप्ति के बणंन द्वारा गति उत्पन्न करने का प्रयत्ष 
क्रिया गया है । 


कुछ वस्तुओं के बणनों मे जिनका व्यापक रूप-चित्रण नही किया 
गया, गिस्मय प्रकट करते हुए “अआरत्मीयता” प्रकट की गई है | आत्मी 
यता मन की कोमलता का परिणाम हैं ।" कोमल प्रकृति के व्यक्ति की 


९ मा वन्‍्श्मात्मीयता की सुन्दरतम श्रमिव्यक्ति के लिए 'बीणा? का 
न्थान हिन्दी में श्रन्यतम है | वीणा? मे बद्धालियों जैसी भावुकता थ्रीत-प्रोत 
दिव्याई पढ़ती है। कवि ने स्वय्न अपने को एक बालिका के रूप में चित्रित 
किया है | बालिका के हृदय को सहजता, कोवृहल व कोमलता की छुटा सर 
के पर्दो फे बाद यहीं दिखाई पढ़ती है| एक विशेष प्रकार का भोलापन भी 
उपयुक्त बृत्तिया के साथ उसमे मिला रद्तता है। भोलेपन का अभिनव 'दहाबः 
को भेणी में माना जाता है श्रीर अ्रभिनेत्रियाँ तथा युवतियाँ भोलेपन के 
अभिनय का प्रभाव सममती हैं परन्तु उस अ्रमिःय में सहजता नहीं होती । 
धन उससे उनका कोशल प्रकुठ हो जाता दे। वीणा में यह दोष नहीं 
मिलना | ऐसा लगना है कि सचमुच कोई वालिका अ्रपनी माँ से विविध 
प्रभ पूछ रही हो | 'बीणा? फी प्रत्येक कविता में अ्रनेक प्रश्न हें परन्तु दाशनिक 
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चेतना की परिधि बहुत विस्तृत होती है, यह सम्भव है कि उसकी कोम- 
लता उसकी चेतना परिवि में आने बाली प्रत्येक पस्तु को घरावर मात्रा 
में न मिले परन्तु जिस पर बह केन्द्रित हो जाती है उस वस्तु के साथ 
आत्मीयता अगबृश्य घनीभूत हो जाती है। मात्र कौनूहल प्रकट करने 
अर्थात विम्मय बिमुग्ध होकर देखने और घस्तु विशेष के साथ तदाकार 
हो जाने में बहुत अंतर है । सूफी कबि जहाँ प्रकृति का वर्णन करते हैं 
वहाँ टो रूप दिखाई पड़ते है--१-प्रकृति के भीतर प्रियतमा का प्रति- 
विम्प-दशंन, २-प्रिय के वियोग से स्वयं प्रकृति के त्रियोग का वर्णन । 


प्रश्नों व कवित्वपूर्ण पश्मों में क्‍या श्रन्तर द्ोता है यह वीणा? में देखना 
चाहिए-- 
वे मोती ज्ञो -विखलाए ये तने ऊपा फे बन में, 
उन्हें लोग भ्नदि ले लेगे तो मलिन न होगा गेस मुख्ष 
तू कितनी प्यारी है मुझको, जननि कौन जाने मुकको 
यह जग का सुख्व जंग को दे दे अ्रपनाने को क्या सुख क्या चुछ / 
>< ३ >< 
जब मे ऋतुपति के उपबन में मा के संग थी गई प्रभात, 
मैने प्रछा--मो प्रजा को, में भी माला निर्माँ! 
गा ने सनी मुझे! नहीं दी, कदह्ा-श्रमी तू बच्ची है! 
“या क्या डालूँ गले और तब ३ क्‍या बाँडों को लपठाऊँ ? * 
दाँ ले ग्रेरा द्वार थददी है, यही नुके पहनाऊँगी। 
दोनों बाँहें गले डालकर, में अ्रश्चवल में छिप जाऊँ॥ 
“+जीणा 
इसी प्रकार अ्नेर कविताओं में बालिका की श्रस्फु८ भावनाञ्रों का 
नित्रण पूरी सहृटयता से किया गया है। नूतन बोली फे प्रयोग तथा प्रकृति 
_तथा प्रकृति 
के प्रति न्वासाविक प्रेस से इन कविताओं में एक श्रदभुत सौन्दर्य उस हो _ में एक श्रदभुत सौन्दर्य उत्तन हो 
_गया है | बालविटभिनी! ( १६१६ ) कविता भी वीणा में टो गई है । बैसे 
बीणु वी अधिकतर कविताएँ १६२० के पूर्व की हैं । द्विवेशो सुण व छाता- 
युग के सन्धि युग को समभने के लिए वीणा का पठन अनित्रार्य है | काश ! 
पन्तज्ञी बौणा व पन्ञव में व्यक्त सहद्यता को जीवन मर रग्य पाते परस्ु दर्शन 
का स्पर्श मात्र छला के सौन्दर्य को व्िक्वत कर देता दे, कीट की यह बष्त 
जैसे पूर्णरूपेण पतली पर सार्थक बेठती है | 
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प्रथम में,सामान्य जिज्ञासा की स्थिति से आगे की स्थिति है और 
प्रकृति म्राध्यम-सात्र है| परन्तु दूसरी स्थिति में प्रकृति व कवि मे. कोई 
अन्तर नही रह जाता । समुद्र की ओर भागती हुई सरिता के रूप से 
उसकी आत्मा ही भागती हुई दिखाई पड़ती है । इस प्रकार प्रकृति जब 
प्रिम्न के अनुराग से रेंगी दिखाई पड़ती है तब भी यही स्थिति होती 
है । पन्‍त की स्थिति प्रारम्भिक कविताओं में दूसरी है| यहाँ प्रकृति के 
प्रति 'आत्मीयता' मात्र है, प्रकृति की वस्तु अपनी सी जान पड़ती है, 
बह हुमसे अलग नही है, यह साधक की मनःस्थिति नही है, रोमा- 
_ए्िटक कवि की मानसिक स्थिति है-वस्तु को देखकर उससे प्रेम 
करना, उसके देखने की इच्छा करना, उस पर मुग्ध होना, उसके 
लिए नारी के बाल-जाल में लोचन उत्नकाने को तैयार न होना; 
उससे सुख-दुःख की वात करना, कभी-कभी उसके माध्यम से अपने 
सुख-दुःख को व्यक्त करना, कभी उसे देखकर शिशु की तरह, माता 
की तरह, सखी की तरह, प्रेमी की तरह उल्यसित होना, यह है पन्‍्त 
हा मानसिक स्थिति जो प्रकृति के प्रति उनकी आत्मीयता” के स्वरूप 
स्पष्ट करती हे) कोमल मन अपने से भिन्न बस्तु मे मन रमाता है, 
कठोर मन अकारंण द्वी उसे अलग करना चाहता है। कोमलता का 
स्वभाव है स्वय आकर्षित होना, कठोरता का स्वभाव है पास न आने 
देना, पास शआने पर दुतकार देना । पन्त व वड़ेसवर्थ की प्रथम स्थिति 
थी ओर डा० जानसन की दूसरी ( प्रकृति के सम्बन्ध में ) | इस 
सामान्य आत्मीयता के स्वरूप को जिसका आधार कोमलता है, हम 
इन पक्तियों में देख सकते हैं-- 

मुस्कराते गुलाव के फूल | 

है कहाँ पाया- मेर/ बचपन ? 

सुभग। मेरा भोला बचपन ' 

धल्षि से भरा स्वभाव दुकूल, 

मदुल छवि प्रथुल सरलपन 

> स्वविस्मित से गुलाब के फूल 

तुम्ही सा था मेरा बचपन ! 
यहाँ स्मरण! भावना जाग्रत हो जाने से कोमलता के क्षणों में 
अपने शिशुरूप व शिशु गुलाब के रूप में हलका सा तादात्म्य दिखाया 
गया है। शिशुझ्मों में इस प्रकार का तादाल्व बराबर दिखाई पड़ता है। 
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इसी दादात्स्य या आत्मीयता का परिणाम है, 'क्रीड़ा! ! पन्‍्तजी के 
प्रारम्मिक काव्य मे ऐसी क्रीड़ा और विलास सर्वेत्न मिलता है-- 
उस फेली हरियाली में 
कोन अकेली खेल रही मा-- 
वह अपनी चय-वाली मे? 
सजा दृदय की थाली मे-- 
क्रीड़ा, फोतृहुल, कोसलता 
मोद, मधुरिमा, हास, विलास, 
लीला, विस्मय, अस्फुरता, भय, 
स्नेह, पुलक, सुख, सरल-हुलास ' 
ऊपा की मझंदु लाली में । +बीणा 
ऊपर बताए सारे गुण प्रकृति में कबि ने ठेखे है ओर उन्हें पह- 
चान कर अपना सनोविनोंद किया है। “सखी मघुकरी” के साथ 
सखी ( पन्‍्त ) की मनुद्ार मे भी इसी कोमलता--आपत्मीय्रता--हलके 
वादात्थ नथा क्री व कौतृहल आदि की व्यज्ञना है-- 
सिखा दो ना, हे सधुप कुमारि ! 
मुझे भी अपने सीढठे गान 
कुसुम के चुने कटोरों से, 
करादोी ना, कुछ-कुछ/मधु पान ! 
नवल कलियों के घोरे भूस, 
प्रसुनो के अधघरो - को चूम, 
मुद्ित, कवि सी तुस अपना पाठ 
सीखती हों सखि ! जग में घूम. 
पिलादो ना,;तत्र हे सुकुमारि ! 
इसी से थोड़े मधुसय गान. 
कुसुम के खुले कठटोरों से 
कराडों ना, कुछ-कुछ मछु पान4 
हमे यह स्मरण रखना चाहिए कि प्रकृति के प्रति इस प्यार 
तथा सामान्य सानवीकरण ( अलझ्बार मात्र ) में अन्तर होता ऐै।* 
"बडसबवथ की प्रकृति के प्रति झात्मीयता व श्रत्तनद्र मो दे खिए--- 
4 [ह€80 एए छाती 0, ७३6३ 9 09॥00 ६४७ 757000फ, है 
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जो विचारक छायाबाद को मात्र शैली के रुप में देखते हैं, वे छाया- 
वादी कवियों की रोमांटिक प्रवृत्ति को न समझ कर, पअ्रक्नति के प्रति 
उनके दृष्टिकोण की उपेक्षा कर छायावाद के साथ अन्याय करते हैं । 
छायावादी कवि की मानसिक स्थिति को ससझना चाहिए। यह 
मानसिक स्थिति सारे संस्कृत व सध्यकालीन हिन्शी साहित्य से नहीं 
मिलती । शैली का साम्य तो कभी प्राचीन कवियों तक में दिखाई पड 
ज्ञाता है, तव क्या प्राचीन कवियों को छायाबादी कहा जायगा 
प्रकृत्ति का तटस्थ अइ्ुन भाचीन युग में भी हुआ है, यह सभी जानते 
हैं परन्तु प्रकृति के प्रति उपयुक्त कौवूहूल व कोमलता के 
प्रति कुकाव योरोप के रोमाटिक कवियों की देन है, इसे स्पष्ट 
स्वीकार करना चाहिए जिससे प्रेरित होकर छायावादी कबियों ने 
ओर मुख्यत. पन्त ने प्रकृति का इतना भव्य चित्रण किया । साम,न्‍्य 
बस्तु के प्रति प्रेम पाठक की चेतना का विस्तार करता है, जो कब्रिता 
का लक्ष्य है। कविता जीबन का चित्रण भी है और जीवन का निर्माण 
भी है। जीवन के स्थायी सूल्यों मे स्थायी परिवर्तन कविता ही कर 
सकती है। ललित कलाओं ने सभ्यता के विकास के साथ-साथ 
भीतिक उन्नति तथा आध्यात्मिक उन्नति भी की है कि जिसने भाव- 
नाओं को अधिक व्यापक, सन्तुलित, मधुर, कोमल व उद्यात्त बनाया 
है, हमारे इन्द्रिय-बोध को बिस्दृत किया है। उसे उदात्त सौन्दर्य के 
पहचान करने की शक्ति दी है.। पशुओं मे॑ भी रुपों व रह्डों के प्रति 
प्रेम होता है पर वह अविकसित अबस्था से, प्रबूत्ति (॥7&॥7068 ) 
का परिणाम होता है । कविता रुप रह्नों, स्पशों, ध्वनियों, सुगन्धों से 
युक्त नाना चस्तुओं का वर्णन करती है | बल्छुझओ के आन्त- 
रिक व बाह्य सौन्दर्य को व्यक्त करती है. अत हमारे नेत्र सामान्यत 

उस रूप को नही देख पाते | कबत्रि उस वस्तु-निहित सौन्दर्य को देख 
कर हमे भी देखने फे लिए विवश करता है। जिन ध्वनियों को सुन कर 
भी दम नहीं सुनते, सद्रीतज्ञ डनकी ओर हमारे कानों को आकर्षित 
करता है, जिन स्पर्शों को, रेखाओं को, मुद्राओं को, संकेतों को हम 
नहीं जान पाते, कलाकार उन्हें खोज कर सम्मुख रखता है । पन्तजी 
के प्रारम्भिक काव्य से उच्चकोटि का एसा ही सौन्दर्य वोध दृष्टिगोचर 
होता हैं। यह सोन्दर्यबोश्र द्विवेद्ती युग के लिए प्राय अपरिचित था | 
मान्न वर्णन या विनग्ण देने बाले कवि इस सूक्ष्म सौन्दर्य अकून से 
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तथ परिचित नहीं थे अत इस दृष्टि से प्रसाद, पन्‍त, निराला व महा- 
देवी की काव्य-कला सब्वेदा स्मरणीय रहेगी । 

सीन्दर्य-बोध का पन्‍न्ठजी के काव्य में वराचर विकास सिलता 
है । विकास का अर्थ उन्नति था अवनति नहीं है। नूतन-काव्य में ऐसे 
स्थल हैं जहाँ प्रारस्सिक काव्य सें प्राप्त सौन्द्य-चोध से भी अधिक 
कौशल से सौन्दर्य का अहुन हुआ है। हस एसे सोन्दर्य-बीथ को यथा 
स्थान देखेंगे ) 


रोमास्टिक काञ्य की झुख्य प्रवृत्ति कल्पना व विस्मय की 
भावना का विश्लेपण कर के हमने यह देखा कि किस प्रकार पन्‍्तजी 
की कबिता के निर्माण में उसका हाथ रहा है। पन्‍्तजी की काव्य- 
कला की कल्पना ही कुस्ती है। कल्पना के बिना पन्त की काव्य-कला 
नही चल सकती | कल्पना के इस अ्रतिरेक ने जहाँ गतानुगतिक काव्य 
से भिन्न कोटि के काव्य की सृष्टि में सहायता की वहाँ काव्य से भाव 
का अभाव भी स्पष्टतः खटकते लगा। म्वय पन्‍न्तजी ने यह स्वीकार किया 
है | आ्रागे चल कर उनकी बुद्धि को आवेश आया है । उनका हृढय 
कभी भी कविता में खुल कर व्यक्त नही हुआ । ज्ञिस कबि ने वरडसबथ 
व शेली से प्रकृति-प्रियता व कल्पना-प्रियता ग्रहण की उसने 'शैल्ी? 
जैसे भावुक कवि से उद्गारों को खुल कर व्यक्त करना नहीं सीखा-- 
यह आश्रय की बात हैं। परन्तु व्यक्ति की प्राहिका शक्ति उसके 
सस्कारों के अनुकूल होती है। पन्‍तजी कल्पनाशील कवि है, स्वभाव से 
ही अपने उट्गारों को व्यक्त करने वाले जीव नहीं हैं" अत उनकी 


* योरोप के रोमाटिक कवियों में भावानात्मक उत्साह ॥१500छ॥50 
06 ०४07ए5०879 पूरी मात्रा में मिलता है। कीट्स, शेली, बायरन, की 
फविता इसका प्रमाण देँ। पन्‍्त में अन्य सारी प्रवृत्तियाँ सुर्र्धत हैं परन्तु 
ज्ञोेशः वा अभाव है। प्रसाद व निराला में भावनात्मक उत्साद्द पन्‍त से 
प्रधिक पाया जाता है| निराला में तो उद्गार व्यक्त बरने की प्रश्नत्ति चहुत 
प्रधिक है, इसका कारण यह है कि प्रसाद! पर योरोप का प्रभाव अप्रत्यक्ष 
हूप से पड़ा था, निराला को श्रलबत्ता बेंगला के माध्यम से वह मिल चुका 
था (जुदी की कली प्रमाण हे, इसमे भी भप्ननात््मक उत्छाह कप दे, वित्रण 
की बारोफी व बल्तना का प्रयोग अधिक ) श्रत' 'प्रचाट! के काव्य में सस्कृत 
की प्रदृत्ति सर्वाधिक रूप से नुरक्षित है, श्खीलिए प्रसाद? जी शैली के ज्षेत्र 
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प्रारम्भिक व सभी कविताओं में भावना का अभाष मिलता है। यों 
अपवादस्वरूप कविताएँ वराबर मिलती है, परन्तु निर्णय तो समम्र॑ 
रूप से देख कर ही किया जाताएहै। 


विस्मय की भावना के दो रूप योरोप के रोमाटिक काव्य ब 
छायावादी काज्य में दिखाई पड़ते हैं | प्रथम रूप तो हम ऊपर दिखा 
चुके हैं, प्रकृति को विस्मय-विमुग्ध दृष्टि से देखने वाले रूप को । दूसरा: 
रूप सर्ववादी चेतना के परिणास स्वरूप दिखाई पड़ता है। प्रकृति के 
पीछे छिपी रहने वाली सत्ता के सम्बन्ध से कौतूहल की अभिव्यक्ति 
प्रत्येक रोमाटिक व छायावादी कवि में दिखाई पड़ती है पन्‍्तजी की 
पल्‍लव, गुज्ञन कालीन कविताओं में भी बराबर यह भरवृत्ति दिखाई 
पडती है । कुत्सित नागरिक जीवन के प्रति विरक्ति के परिणामस्वरूप 
रूपों के “प्रकृति की ओर लौट चलो” नारे से रोमाँटिक कब्ियों में 
प्रकृति के प्रति प्रेम उत्पन्न हुआ था जिसकी ओर क्लासीकल व रोमॉ- 
टिक युग की संधि-युग के कवि गोल्डस्मिथ, कूपर आएि संकेत 
कर चुके थे | वर्डेसबर्थ, शेले व वायरन ने इस 'प्रकृतिवाद? को पूर्णेता 
दी। दूसरा कारण था प्लेटों का सर्ववाद ( ?शाधिषाआा ) | 
बर्दसवर्थ, कालरिज और मुख्यत' 'शैली? पर सवंबादी चेतना का 
अप्रतिम प्रभाव था अत' शैली के प्रकृति वणनों मे प्रकृति के पीछे छिपी 
हुई सत्ता के सम्बन्ध में जिज्लासा के भाव एवं कभी-कभी उस सत्ता के 
साथ रहस्य की भावना के दशन होते हैं ।* 


अर्थात्‌ विस्मय व रहस्य भावना के दो कारण थे--अ्रष्ट नाग- 
९ 
रिक जीवन से घृणा तथा सबंबादी चिन्तन का प्रभाव | 





में छायावाद का मदृत््य अधिक स्वीकार करते ये | वे इसीलिए, 'विच्छित्ति! 
को ही छायावाद कहते सटे यद्यपि वेदना की विद्वति! श्राटि कवि के वेयक्तिक 
प्रवृत्तियों की श्रमिव्यक्ति को छायावाद के लिए श्रावश्यक मानते ये-- 

देखिए, “काव्य-कला श्रौर निबन्ध ?--प्रसाद 


) पा५ ]090 0. ० ( >छ्प्रा०) 92080970 5फ77- 
प्रश5०प जयवपे ७0656 छत हि० ]056 0 ग्राशा मि0 
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ना 56079 ए पिगछी5॥ ]॥6009प९. 
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पन्तजी ने रोमांटिक कवियों की पढ़कर प्रकृति से प्रम ऋरने की 
प्रर्णा मगक्‍हण की ओर चूँकि द्विविदी-युग केवल वन व विवरण का 
युग था अत उस समय प्रकृति के प्रति वह दृष्टिकोण सर्व था नचीन था | 
अत कालरेज व बडे समबथ के [/५70» 0०७१७ ने जो काय अँमेजी 
में किया, चही कार्य हिन्दी काउग्र में 'पल्मत' की भूमिका व काव्य ने । 
दूसरी ओर पन्तजी पर रबीन्द्र, विवेकानन्द का अम्रतिम प्रभाव 
था और रवीन्द्र सिद्धान्तन सर्बत्रादी थे--प्रकृति के साध्यम से अलक्षित 
बचिसन्‍्तन, अच्यक्त सत्ता के रहस्य को व्यक्त करने चाले। अत पन्तजी 
के काव्य मे भी सर्ववादी चेतना बराबर मिलती है परन्तु जिस प्रकार 
रोमांटिक काव्य मे स्बंबादी चेतना सौन्दर्य बोध के विरुद्ध न पढ़कर 
उसकी सहायक ही बनी क्योकि उसके प्रति ज़िनज्नासा या संकेत मात्र 
ही व्यक्त द्वोते रहे । ब्लेक' की तरह शैली” ने रहस्यवाद से ओत-प्रोत 
कविताएँ नही लिखी, उसी प्रकार पनतजी का सर्वबाद एक दाशेनिक 
का स्वर धारण न कर सका | वह प्रारम्सिक काव्य में रहस्यवादी कत्रि 
के रूप में उस मात्रा मे नही आते जिस मात्रा में प्रसाद व भद्दादेवी 
तथा गीतिका' मे निरालाजी दिखाई पडते हैं। चूँकि निराला पर 
रवीन्र का अत्यधिक प्रभाव था अब गीतिका' वे अनामिका! के अनेक 
गीतों से निराला का रुप शुद्ध रहस्यचादी दिखाई पड़ता है| 'परिमल! 
की कविताओं में निराला का जेँसा दार्शनिक रूप व्यक्त होता है, 
वींणा पक्तनव की कविताओं मे पन्‍तजी का रूप नहीं दिखाई पड़ता। 
मतलब यह है कि पन्‍्तजी ने पल्लब-काल की कविताओं में रहस्य के 
स्पशों का जिन्नासा व कौतृहल का वर्णन अवश्य किया है परन्तु 
साम्प्रदयिंक रहेस्थवादी रूप उन्हे नहीं प्राप्त हो सका जैसा कि नूतन 
काव्य युग में उन्हे प्राप्त हुआ । रहस्य के सम्बन्ध में चिस्मथ की भावना 
यत्र-तत्न उनसे अवश्य व्यक्त हुई हूँ यथा निम्नलिखित उदाहरणों स-- 

जिन्नासा-- नजाने कौन अये द्य॒तिमान 

जान मुमको अवोध, अन्नान 

सुमाते हों, तुम पथ अनजान 

फूक हठेते छिद्रों में गान 

अटहे सुख टुख के सहचर मौन ! 

नही कह सकती तुम हो कौन ! 
-- मौन निमन्त्रणु'" 
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पुनम्ध 

मानस की फेनिल लहरों पर 
किस छवि की किरणे अज्ञात 
रजत-स्वणं में लिखती अविदित 
तारक लोकों की शुचि बात ? 


रहस्य स्पश-- कमी उडते पत्तों करे साथ 
मुमे मिलते मेरे सुकुमार 
बढा कर लहरों से निज हाथ 
चुलाते, फिर, मुझको उस पार 
नही रखती जग का में ज्लान 
ओर हँस पडती हूँ अनजान ' 
रोकने पर भी तो सखि हाय 
नहीं रुफती तव यह मुस्कान ' 
सर्ववाद! का दूसरा रूप प्रारम्मिक कविताओं में एक दूसरे 
प्रकार से भी देखा जा सकता है । जिस प्रकार 'प्रसाद” जी अपने 
लौकिक वियोग को अलौकिक वनाया करते थे उसी प्रकार पन्त जी के 
काव्य “प्रथि” मे भी लौकिक प्रेम को सृष्टि व्यापी विरह के रूप में 
आगे की कविताओं में चित्रित करने की प्रवृत्ति पाई जाती है । कबि 
व्यक्तिगत विरह से अश्र बह्दाता है, काव्य का मुख्य कारण भी वेदना 
को स्वीकार करता है. परन्तु बह जायसी की तरह, रवीन्द्र व प्रसाद 
की तरह सबत्र उसी वेदना से प्रकृति के कण-कण को व्यथित 
पाता है-- 
विश्व वाणी ही है क्रन्दन-- 
विश्व का काव्य अश्र॒कन | 
ओर फिर 
गगन के भी डर मे हैं घाव 
देखती ताराएंँ भी राह 
वँधा विद्युत-छब्रि मे जलवाह 
चन्द्र की चितवन में भी चाह 
दिखाते जड भी तो अपनाव 
अनिल भी ठण्डी भरती आह ( आँसू ) 
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दार्शनिकता व रहस्थ की प्रवृत्ति गुज्नन की कविता में बढ़ती 
है । पर उसकी चर्चा हम वाद को करेंगे। 

इस प्रकार विस्मय-भावना के दोनों रूप पन्त जी के प्रारम्भिक 
काव्य मे दृष्टिगोचर होते है। चस्तु को देखकर जब केवल वाह्मय रुप 
का अंकन होता है, या मान्न उद्दीपन या प्रप्ठभूमि के रूप में उसका 
चित्रण होता हैँ तो विस्मय का यह रूप कवि में नही दिखाई पड़ता । 
कल्पना सौन्दर्य का भी आधार है और दर्शन का भी । वस्तु के साथ 
कल्पना का सयोग होते ही बसतु का वास्तविक रूप ( उपयोगी, अलु- 
पयोगी ) छिप जाता है, उसका मनमोहक रूप ( जो भी कबि को 
प्रिय हो ) हमारे सम्मुख आजाता है, यह हम कह चुके हैं। और 
जिस प्रकार शिशु बस्तु को उलट पुलट कर देखता और उसके सम्बन्ध 
में जानना चाहता है, जिस प्रकार उसके मन में क्या है” यह 
भावना छिपी रहती है उसी प्रकार दाशनिक विस्तृत जगत को देखकर 
अनेक प्रश्नों से सहसा हो सयुक्त हो जाता है और जब विज्ञान और 
बुद्धि उसका उत्तर नही दे पाती तो दार्शनिक अपनी कल्पना से 
अधिक से अधिक बुद्धि सज्ञत ( अपनी शक्ति भर ) व्याख्या सोचता 
है। अपनी व्याख्या के विरुद्ध जाने वाले तक्कोँ को सोच सोचकर 
अपनी व्याख्या को अधिक से अधिक चुद्धि सद्बत वनाता है । परन्तु 
दाशनिक' की विचारधारा का आधार कल्पना ही होनी है| अत. 
ब्रस्तु पर होने बाली कवि-शिशु की प्रतिक्रिया ब दाशनिक-शिशु की 
प्रतिक्रिया में इस दृष्टि से कोइ अंतर नही है। चूंकि सबंधादी चेतना 
ऐसा ही काल्पनिक समाधान था, जिसे प्राचीन दाशनिकों ने कऋल्पित 
किया था, जो निश्चित रूप से वैज्ानिक कम कवित्वमय अधिक था 
अत प्रकृति के ग्रति विस्मथ की भावना की स्थापना में सर्ववादी 
चेतना ने और भी सहायता की | अत पनन्‍्तजी की कविता में रोमांटिक 
कवियों की तरह प्रकृति के प्रति विस्मय की भावना व सर्ववादी भावना 
दोनों के दर्शन होते हैं । यह सर्ववादी भावना दार्शनिक विचारधारा 
के रूप मे तो द्विवेदी युग के कवियों हरिश्रौध, गुप्जी आदि के पयो 
में जब तब व्यक्त होती थी । परन्तु जिस प्रकार छायाबादी कविता में 
प्रकृति के प्रति विस्मय की भावना वे जगत के ग्रति विस्मय की भावना 
तथा एक ही वस्तु से दोनों का सामख़स्थ हो सका था, गक ही 
लौकिक प्रेम अलोकिक प्रेम का भी पर्याय हो सका था, बह कसी भी 


बक् जू 
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पिछले काव्य मे सम्भव नहीं हो सका | अत. छायावादी काव्य पिछली 
कविता से कट कर अलग हों गया था | 
ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि रोमाण्टिक कविता की मुख्य 
भावना 'विस्मय! हे । विस्मय विमुग्ध दृष्टि से ही सामान्य में असा- 
भान्य सौन्दर्य के दर्शन हो सकते हैं । मैंने विस्मय का सम्बन्ध कल्पना 
से दिखलाया है | कल्पनात्मक दृष्टिकोण की प्रधानता होने पर ही 
यह विस्मय उत्पन्न होता है| प्रश्न यह है कि क्‍या विस्मय व कल्पना 
एक बस्तु हैं ? उत्तर होगा, कल्पना का परिणाम विस्मय है और 
विस्मय का परिणाम आनन्द” | वस्तु के प्रति भावात्मक सम्बन्ध की 
प्रक्रिया में, यह वस्तु मेरी है, यह वस्तु मेरी नही है, यह सुखकर हे, 
बह दुखकर है. आदि अलुभव होते हैं। इस प्रकार वस्तु को देख 
कर सुखात्मक भावना भी उत्पन्न हो सकती है और दु.खात्मक 
भावना भी | पर ऐसी अवस्था में वस्तु प्रधान नहीं होती। 
जीवन का सद्प तथा उस सद्नपे मे मनुप्य की मानसिक स्थिति मुख्य 
होती है । 'प्रिय' निकट है, तो सयोग की अवस्था है। इस अबस्था 
में परिस्थिति आनन्दसय है| अत. इस स्थिति में प्रकृति की वस्तुओं 
को देखते समय वस्तु मुख्य नही, सयोगावस्था में उत्पन्न मानसिक, 
स्थिति मुख्य है। अत. वस्तु भी खुखकर प्रतीत होगी । उससे सुख की 
भावना उद्दीप्त दोगी--पुष्प हँसता हुआ, चन्द्रमा मुस्कराता हुआ, 
पल्नव पास चुल्लाता हुश्ना, लहर स्नेह का सन्देश देती हुई, ज्वार प्रेमिल 
उदगारों को प्रकट करता हुआ--टसी सयोग की परिस्थिति में दिखाई 
देगा । ठु.खात्मक स्थिति में, शोक विरह आदि में प्रकृति दुःख का 
उद्दीपन करेगी | ऐसी स्थिति में मानसिक स्थिति मुख्य है, वस्तु गौण। 
परन्तु जब हम किसी एसी मानसिक स्थिति विशेष में नहीं होते, 
उनसे तटम्थ रहते हैं ओर किसी वस्तु को देखते है और उसमे सौन्‍न्दये 
फी खाज करने हैं तो कल्पना की प्रक्रिया प्रारम्भ हो जाती है अर्थात्‌ 
हम उम सम्तु में सान्दर्य का सूजन करते हैं, चाहे वस्तु में सौत्द्य न 
भो हो, यह दृष्टिफोश विपय्रीगत सौन्दर्य होगा | सौन्दर्य कवि के सन 
से स्थित हैं, उसे बह ऊल्पनात्मऊ प्रक्रिया से वस्तु पर प्रक्षिप्त करेगा। 
अत सामान्य ब असामान्य, सुन्दर, असुन्दर दोनों वस्तुओं से 
्यनकानेक सोन्दर्य-राशियों छा सज़न होता जायगा। फलत, इस 
ह्निति गे वस्तु के प्रति अदृसुत' की भावना जग ्ायगी भर अदू- 
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भुतः की भावना का संयोग होने से आनन्द की उत्पत्ति होगी । संस्कृत 
के एक अलझ्ञारबादी आचार ने जब सारे आनन्द का स्रोत अद्भुत! 
को माना था ( भामह ने ) तो जैंसे अज्ञात रूप से वह कल्पनाजन्य 
आनन्द पर ही विचार कर रहा था। 


कुछ बिद्वान्‌ रोमाण्टिक काव्य का आधार कल्पना से अधिक 
“विस्सय? को मानते हैं | बह तो ढीक है, परन्तु विस्म4 व कल्पना का 
सम्बन्ध नही दिखाते, इससे उलकन उत्पन्न होती हैं, क्योंकि यदि 
रोमाटिक काव्य से केबल असासान्य को देखकर उससे उत्पन्न अद्भुत! 
की भावना का चित्रण होता तब तो कोड प्रश्न ही नही उत्पन्न होता 
(क्ष्योंकि अद्भुत! को हमारे यहाँ भो एक स्थायीभमाव साना गया है) 
परन्तु इस स्थायीभाव की सीधी प्रतिक्रिया छायाबादी काव्य पर लागू 
नही होती । राम महान हैं, उनमे शिव, सत्य और सौन्दर्य का योग 
है, उन्हें देखकर कोई भी व्यक्ति चमत्कतत होजाता हैं और वाल्मीकि 
व तुलसी भी चमत्कृत हो जाते है । अत' उनके गुणों, स्वभाव व शील 
का चित्रण करते समय अदभुत भावना का बणन पाठकों से अदभुत! 
रस का साधारणीकरण कर देगा। परन्तु रोमास्टिक अवृत्ति मे एक बात 
आर अधिक यह है कि इसमें सामान्य सें असासान्य का दर्शन कैसे 
हो जो विस्मय की भावना जागृत हो जाय--बह प्रश्न उत्पन्न होता 
हैं । इसका एकमात्र उत्तर यह हूँ कि सामान्य वस्तु को कल्पना की 
आँखों से देखिए । अनन्त सोन्दर्य पस्तु में उत्पन्न हो जायगा और 
फलत. विस्मय का भावना जागृत हो जायगी और तब आनन्द की 
उत्पत्ति होगी। रोमाण्टिक प्रवृत्ति यही हैं। अत विपयीगत सौन्दये 
( 500]6%ाए०७ 08७09 )' में सौन्दर्य का सूजन कवि करता छैं, 
चह केवल वस्तु में प्राप्त स्वाभाविक सौन्दर्य का ही चित्रण नहीं करता 
(यदि इसे भा करना हैं) | अत. कल्पना के आधार पर विस्मय की 
भावना विपयीगत सोन्द्रय की जननी है| इसमे कवि अपने 'स्थ! का 
बम्तु पर प्रत्रपण करता हैं ओर तव «नक छत्रियाँ उत्पन्न हो जाती है । 
इस प्रक्रिया में किलक. कीनृहल, जिन्नासा, विस्मय, बेचित््य आदि 
भावनाएँ उत्पन्न हो जाती हैं । पन्‍तजी की बालविह द्विनी, नक्षत्र, स्याही 
की बूँद आदि रचनाओं में यह प्रक्रिया देखी जा सकती है । 
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“विस्मय! व विचित्र” की भावना के मूल में ज्ञान प्राप्त करने 
की भावना भी रह सकती है। दाशेनिक विश्व को इसी दृष्टि से देखना 


पु 


है। विराट व विविधतापूर्ण विश्व को देख कर विचारक के 
मन में जो विस्मय की भावना उत्पन्न होती है, क्या उसका कोई 
रूप रोमास्टिक कवियों में पाया जाता है ? उत्तर होगा, अवश्य पाया 
जाता है क्योंकि जैसा पहले कहा गया, रोमाण्टिक काव्य के पीछे 
सर्ववादी चिन्तन था | विराट विश्व को देख कर महत्‌ आश्चर्य की 
भावना की 'पयास सर्बंवादी चिन्तन से ही पुष्ट होती थी। अत 
बुद्धयात्मक कौतूहल” ( 760]]8 ७0%] 0४770809 ) भी रोमाण्टिक 
कवियों की मुख्य विशेपता है | इस बुद्धि-गत कौतूहल व कल्पना-गन 
कौतृहल मे सूक्ष्म अन्तर दिखाई पडता है । कल्पना-जन्य कौतृहल में 
प्रथम कवि कल्पना के द्वारा वस्तु को देखता है तव विस्मय-भावना 
उत्पन्न होती है | इसके लिए वस्तु भी बिराट हो, सुन्दर हो, विचित्र हो 
अदभुत हो--यह अनिवाय नही, परन्तु 'बुद्धिगत कौतूहल” तब जगता 
है ज़ब कि विराट विश्व से विविधात्मकता देख कर जब हम उसे जानना 
चाहते हैं, या वस्तु में प्राप्त स्वाभाविक और मूते ( 09]8089७8 ) 
सौन्दर्य को देख कर जब हमारे मन मे यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि 
यह 'सोन्दय” अन्तत. कहाँ से आ रहा है, इसका कारण क्‍या है ? 
यह है बुद्धबात्मक कौतूहल, शैली, कीट्स, वायरन, वर्डसवर्थ सभी में 
यह कौतृहल दिखाई पड़ता हैं, चूँकि सौन्दर्य का मूल खोजने की 
प्रवल्ल प्यास कवि के मन में जगती है अत उस मूल स्रोत के जानने की 
भावना जाम्रत हो ,जाती है, जिसका समाधान 'प्लेटो! ने योरोप में 
तथा “अद्वितवाद! ने भारतवबप से दिया था। सभी छायावाढी कवि 
अद्दैतवादी हैं | एक ही चेतना का सर्वत्र दशन करने वाले, विवेका- 
रामतीथ, रबीन्द्र ने इस अद्वेंतवाद की छायाबाहियों को यह 
दृष्टि दी थी ओर फिर प्रसाद, महारेवी, पन्‍त ने स्वय उपनिपदों आदि 
का मनन किया था | अत चुद्धब्वात्मक कौतूहल भी छायाबाद की 
प्रमुग्य विशेषता है । 
सामान्यत छायावादी कवि बुद्धिगत कौनृहल की परिधि में 
ही रहता हैं. किन्तु जहाँ बह आगे वढना है. और उस अलक्षित सत्ता 
के अम्तित्व को बस्नु के पीछे केबल आभास के रूप में न देख कर उससे 
तादाल्य करना चाहता हैं, था डससे मिलन व विरह की अवम्थाशओं 
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का बणन करता है, वहाँ रहस्यवाद की स्थिति आ जाती है। छाया- 
वादी कविता में ऐसी रहस्यवादी रचनाएँ अनेक हैं। अ्रत मानसिक- 
स्थिति की दृष्टि से ऐसे स्थानों पर हमे छायावाद को रहस्यवाद से 
अलग करना चाहिए | सामान्यत छायाबाद से दानों प्रकार की कवि- 
ताओं को परिंगणित कर लिया जाता है जैसा फ्रि रामचन्द्र शुक्त व 
डा० रामकुमार वर्मा ने किया है। चुद्धिगत कौतृहल के उदाहरण के 
लिए पन्‍्तजी को मौन निमन्त्रण” कविता उपस्थित की जा सकती है । 

इस “विस्मय! की भावना के लिए सामाजिक स्थिति उत्तरदायी 
है | भारत में अगरेजों के आने के पश्चात्‌ ओऔद्योगीकरण से, ऑगरेजी 
शिक्षा के माध्यम से, मशीन युग के सोन्द्रय-बोध! के प्रचार से, 
प्राकृतिक दर्शन ( )ए०७४एा7७) 0909॥050909 ) के प्रति बढ़ते हुए आकः 
पेण से, नवीन सामाजिक व्यवस्था के वन्धनों से ऊब कर प्रकृति के 
शग्ल में शरण खोजने की भावना से, चढ़ते हुए विज्ञान के प्रति प्रेम 
से यद्द विस्मय की भावना उत्पन्न हुई थी। छायाबाद पूजीबादी 
व्यचस्था की अ्धम अवधि अधान्‌ सासनन्‍्तवाद को तोड़ने वाले पूँ जी- 
बाद के प्रगतिशील युग की कबिता का थुग था अत इसमे सामन्ती 
सान्यताओं के विरुद्ध अनियन्त्रित ब्रिद्रोह की भावना मिलती है । 
सामन्‍्ती समाज से विद्रोह करने वाला कवि जब किसी ठोस विचार- 
दर्शन को सम्मुख नहीं पात्ता तो वह प्रकृति की शरण खोजता है । 
उधर रूसो! ने प्रकृति की ओर लौट चलने का नारा लगाया भी था 
इससे भी छायावादी कवियों को प्रेरणा मिली । अत छायावबाद मे प्रकृति 
को जानने की, प्रकृति के प्रति तादात्म्य की, उसे अपने-अपने सुख-दु.ख 
की माध्यम बनाने की, उसके सोन्द्रय के विश्लेषण की प्रवृत्ति अधिक 
दिखाई पड़ती है। 

वेयक्तिकतावाद ( गिदाशावप्आआ5 )--च्यक्तिबाद का 
आधार व्यक्तिव की, दृष्टिकोण की, भावना की, प्रतिक्रिया की निर- 
पेज्ञवा है। व्यक्तित्व तव व्यक्तियाद का शिकार होता हैं. जब व्यक्ति 
चिन्तन-प्रक्रिया का केन्द्र केवल अपने सत्र! को बनाता है। अपने को 
निरपेक्ष महत्त्व देने का परिणाम असन्‍्तुलित जीवन-पद्धति है। व्यक्ति- 
बाद का शिकार व्यक्तित्य अपने स्य! के चारों ओर एक असम्भावनीय 
गरिमा, अपरिमित सेथा, अनन्त सम्मान, अतिशय संवेदना, द्ुस- 
नीय अहं को लपेद लेता है । फलत व्यक्तियाद समाज के अन्य समान 
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मेथा वाले व्यक्तियों से भी अपने को कु अनुपम स्थिति से पाता है। 
यह स्वाभिमान की स्थिति नही है, अपरिमित अभिमान की स्थिति 
है । ऐसे व्यक्तितों मे असाधारण अह का रफुरण हो जाता है और 
ऐसे व्यक्ति समाज में अपना सामब्नस्य नहीं खोज पाते। फलत' 
व्यक्तिबादी दृष्टिकोण का विकास होने लगता है, ऐसी विचार-प्रक्रिया 
का विकास होता है जो पूर्व की विचार-प्रक्रिया के बिपरीत होती है, 
ओर विचार की ऊष्मा भावना की ऊष्मा मे बदल जाती है। व्यक्ति- 
वादी की भावना का ज्यार भी तत्कालीन समाज के लिए असहनीय 
हो उठता है । अत व्यक्तिवादी व्यक्ति अपने व्यक्तित्व के लिए, अपने 
इृष्टिकोण के लिए, अपनी भावना के लिए चारों ओर से लाछित होता 
है परन्तु इससे व्यक्तियादी व्यक्ति का अह कचोट खाकर और भी 
अतिबाद की ओर अग्रसर होता है । ऐसा व्यक्ति स्वस्थ, सन्तुलित 
विचार-दशेन के अभावस्थरूप जब समाज को अपने अनुकूल नही बना 
पाता तो उसके मन में खीक, निराशा, पलायन की भावना सहज ही 
उत्पन्न होने लगती है। परन्तु इनसे भी उसका अहं दमित नद्दी होता वह 
भविष्य के स्वप्नों से निममग्न हो जाता है, वह काल्पनिक स्थिति में 
जीवित रहने लगता है, विवा स्वप्नों को सृष्टि करता है । बह वस्तुत 
विश्वास करता है कि इसी ओर संसार का विकास हो रहा है, इसी 
दिशा की ओर बढने में मानवता का कल्याण निहित है । वह समाज 
से जो माँग करता है और वह जब समाज पूरी नही करता तो उन 
वेयक्तिक इच्छाओं की पूर्ति के लिए समाज को त्याग कर ऐसे लोक से 
बसना चाहता है जहाँ “वह और उसकी इच्छा पूर्ति के साधन” 
हि है | इसी को पलायनबाद, कहा जाता है । 

छायावादी व्यक्तिवांढ” का विकास सामन्तवादी परिस्थि- 
तियों के विद्रोह के रूप मे हुआ था। २० वी शताब्दी के प्रथम 
दशक के वाद व्यक्तियाद के दशन साहित्य में दिखाई पड़ते है | यद्यपि 
भारत के ग्रामों मे सामन्तवादी प्रथा सामन्तवादी वातावरण आज तक 
पाया है. परन्तु नगरो में औद्योगीकरण के कारण पूंजीवाद 
का विकास ऑगरेजों के राज्य मे अबश्य हो रहा था साथ 
ही आधुनिक सहशिक्ञा, वेज्ञानिक शिक्षा, नए उद्योग-धन्धों की 
नई व्यवस्था सरकारी, नौकरियाँ, ओद्योगीकरण के फलस्वरूप 
नए सामाजिक सम्बन्ध आदि परिस्थितियों ने मध्ययुगीन सामाजिक 
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सम्बन्धों मे परिवर्तन करने की समस्या को उत्पन्न कर दिया था परन्तु 
सामन्तकालीन मान्यताएँ जर्जर रूढ्ियों के रूप से तत्कालीन समाज 
में अपना घर फर चुकी थी। अत. योरोप के पूंजीवाद के अभ्युदय के 
युग में उत्पन्न होने वाली रुसो, गाढविन की विचारधाराओं से प्रभा- 
वित रोमास्टिक कवियों की कविताओं के पाठ से तथा रवीन्द्र के प्रभाव 
से हिवेदी युगीन आचारबादी, सुधारवादी प्रवृत्ति के विरुद्न छाया- 
चादी कवियों ने विद्रोह किया | पू जीवाद का आधार व्यक्तिबाद होता 
है, व्यक्ति निजी साहस के वल पर घड़े-बड़े कारखाने राडा करता है, 
व्यापार पर एकाधिकार करना चाहता है, बड़े जसीदार व सामन्‍्त 
इसमे बाघक होते हैं लिनन्‍्हें मध्य-युग में डश्वर का अ्तिनिधि माना 
जाता है। उद्योग मे छ्ली-पुरुषों के श्रम को खरीदा जाता है। सामन्त-युग 
में नारी व्यक्तित्व विद्दीन होती हैं, उसे श्रम के अधिकार का दो प्रश्न 
ही नही, पति फी झत्यु फे पश्चात्‌ जीवित रहने का भी अधिकार नही 
होता । पति की विलासिता की भावना फो सतुट् “करने, पुन्नाम 
ने से उद्धार करने तथा सन्तान उत्पन्न करने के लिए ही नारी 
पुरुष से आर्थिक संरक्षण पाती है । स्पष्ठत ये भावनाएँ पूंजीबाद के 
विकास के लिए घातक है | इच्छित यौन सम्बन्ध सामन्तवाद में वर्जित 
होते हैं । जाति, बत्रिरादरी, धर्ण आदि के बन्चनों मे विवाह प्रथा 
सीमित हो जाती है, पूंजीवाद के लिए यह भी खतरनाक है क्‍योंकि 
व्यक्ति को बिना इस प्रकार फी स्वन्नन्नता दिए हुए उद्योगो का कार्य 
घल ही नहीं सकता | वर्ण व जाति के वन्‍्धन श्रम चेचने फे लिए मनुप्य 
को रोक देते है, विशेषत, उन उद्ध वर्ण वालो को जो दूसरे बर्णों पर 
महत्त्व स्थापित कर लेते हैँ । अत' इस वर्ण, जाति की मान्यता को भी 
सम्राप्त कर देना अनिवार्य हो जाता है। संयुक्त परिवार प्रथा भी 
उद्योगों के विकास में महान वन्धन है जो सामन्तवाद का मुख्य 
प्याघार रही है, क्‍योंकि इस प्रथा में सभी व्यक्ति व सभी मत्रियाँ 
कार्य करने पर विवश नहीं होती, ओद्योगीकरण के लिए तो श्रम 
चाहिए ओर संयुक्त परिवार प्रथा में कुछ व्यक्तियों के श्रम पर हीं 

अन्य सदस्य अवलम्बित होते हैं । इसीलिए संयुक्त परिवार प्रथा में 
बिनय, अनुशासन एक दूसरे के लिए त्याग तथा भोजन, बस, प्रेम 
आदि की स्व॒तन्त्रता को कम से कम करने की शिक्षा दी जाती है। 
पूंजीबाद में इसलिए “वियक्तिक स्व॒तन्त्रता” का स्वर तीत्र होता है । 


भ्रश्८ पन्‍तजी का नूतन काव्य और दशन 





सामन्तों के अधीन अर्ध-दासों जैसे कृषकों व भूमिहीन सेबकों को 
स्वतन्त्रता देने के लिए पूजीवाद प्रतिज्ञाबद्ध होता है । 

अत ओऔद्योगीकरण के विकास की मुख्य आधार-शिला है, 
वैयक्तिक स्वतन्त्रता । प्रत्येक क्षेत्र मे जब तक वेयक्तिक स्वतन्त्रता नही दी 
जाती तब तक न तो सामन्तवादी व्यवस्था से, सामन्तवादी संस्कारों से 
जनता की मुक्ति ही हो सकती और न श्रम की खरीद ही सम्भव हो 
सकती है| अत पूँजीवाद के प्रारम्भिक सोपानों में 'अहं? भावना का 
बिकास होता है--दुर्दमनीय अहं जो सामन्तवाद की मान्यताओं से 
मुक्ति दिलाने के लिए आवश्यक है | साहित्य में, कला में विद्रोह की 
पुकार तीत्र हो जाती है। महठके से पूं जीवादी युग सामन्‍्ती बन्धनों को 
तोडने के लिए एक आवेग उत्पन्न करता है | ओर यह आवेग व अह? 
सबंत्र साहित्य में ध्वनित होने लगता है। 

किन्तु यह पूंजीवाद के विकास की सामान्य कहानी है। 
भारत मे पूं जीवाद का विकास धीरे-धीरे हुआ । देशी राज्यों में गति 
प्राय अत्यधिक मंद रही । परन्तु तो भी अँगरेजी शासन में सामन्त- 
बाद से देश आगे बढठा । अत बदली हुई परिस्थितियों में जाग्रत 
मस्तिष्को को योरोप का रूमानी काव्य जिसने इईंगलेण्ड मे सामन्तवाद 
के नाश में अज्ञात रूप से सहायता दी थी, पढ़ा गया । अत. यहाँ भी 
बसे ही अहं-आवेगबादी--ऋल्याणवादी--विद्रोहबादी व्यक्तित्त्त 
दिखाई पडने लगे | परन्तु इँगलेण्ड के रोमानी कबियों व हिन्दी के 
गेमानी कवियों मे एक अन्तर यह रहा कि यह देश पराधीनता से 
पीड़ित था अत यहाँ रोमानी उल्लास व उमंग के साथ प्रकृति की 
सुन्दरता का अक्लनतों किया गया, बेयक्तिक स्वतन्त्रता की प्रचण्ड 
पुकार भी उठाई गई परन्तु निराशा, पराजय, पलायन, पुनरुत्थान- 
बाद के स्वर अपेक्नाकृत छायावादी काव्य में अधिक सुनाई पड़ने 
लगे | व्यक्तियाद गत रूढिवाद का घोर शत्रु तो होता है परन्तु जब 
समाज से निराश होता।है तो स्वप्न व पलायन की ओर जाता है। 
यह स्वाभाविक प्रक्रिया है परन्तु राजनैतिक पराजय ने निराशा के 
स्पर को ओर भी तीज्न कर दिया | अत. विवा-स्वप्नों के साथ-साथ 
विवान्धता को भी प्रश्नय मिला और इसलिए द्विवेदी-युग की आचार- 
चादी प्रदत्ति के प्रतिकूल जो उन्मुक्त प्रेम का आक्रोश उत्पन्न हुआ उसकी 
ऊष्मा न सह पाकर प्रकृति के साध्यम से ही अपने सुख-ढु'खों को 


पन्‍्तज्नी की काउ्य-कला का विकास 2४६ 








व्यक्त करने के पन्‍थ पर आगे बढ़ते गए--विचार जन छल्पना व आवेग 
का पथ-प्रदर्शन नहीं करता तो कल्पना स्ैरिणी हो जाती हैं श्रीर 
आवेग उन्माद मे बटल जाता है । उत्तरकालीन दछायाबादी काव्य मे 
यही म्थिति दिखाई डेती है. 
इस सामाजिक प्रष्टभूसि के समझ लेने के पञ्चात्‌ ग्रह स्पष्ट 
हो गया कि क्यों निराला, पन्‍्त, प्रसाद वे महादेतबी और उसके बाद 
बच्चन, नरेन्द्र की कब्रिताओं का केन्द्र में! ब्रेन गया | पूजीवाद इस 
भें! क चारों ओर ही कंबि को घूमने के लिए विश्वश कर देता है 
क्योंकि कवि, समाज के एक सदस्य होने के नाते सामन्ती मान्यताओं 
को बर्दाश्त नहीं कर पाता- अतः वह अपनी आशा, श्राकांक्षाओं 
का, अपनी आंतरिक महत्त्वाकांक्षाओं, सामन्तवादी समाज की होने 
बालो प्रतिक्रियाओं का वर्णन करता है ) वह चारों ओर कठोर 'अडु 
शासन डठेगता है। प्रेम के चषेत्र में उसे साथी चुनने की स्वतन्त्रता नही 
क्योंकि जाति, बरगें, वण आदि के वन्धन हैं। काय केत्षेन्र में भी 
असीम अंकुश है, विधि है, निषेध है, रूड़ियाँ हैं, राजनेततिक परतंत्रता 
। तब कबि अन्तमु खी होता जाता है और एक और हो खुल कर 
अपनी भावनाओं का वर्णन करता है और दूसरी ओर भविष्य के 
स्वप्न देखता है | प्रकृति को विस्मय की भावना से टेखता है कि है घाल 
विहगिनी ! तूने यह गाना कहाँ से सीखा है, मुझे भी ऐसा ही उन्मुक्त 
गीत गाना सिखा दे। यह मानसिक स्थिति कवि की होती जाती हे । 
चूँकि ऑगरेज़ों से लड़ना है अत- अतीत पूजा आवश्यक है. 
राष्ट्रपिता की भावना की अभिव्यक्ति भी आवश्यक हैं। अतः कविता 
में एक ओर तो राष्ट्रीयता की पुकार मचती है। दूसरी ओर “'भूतियों 
का दिगनत छवि-जाल पुरातन काल” वर्णित होता हैं। तीसरी ओर 
आशा-निराशा, मिलन, विरह का आवेगमय आननाद अभ्निष्यक्त 
होता है पर जब आवेग की प्रतिध्वनि जइ॒ समाज से, साम्राव्यवारी 
सिंहासन से, समाज के बन्धनों से जकड़ी “पिया” की देहली से 
हथा स्थूल नियमों की श्र खलाओं से टकरा उर लोट आती है. कोई 
समाधान नहीं लाती तो कवि भविष्य के सुख स्वप्नों मे ( पन्‍त ) सन 
के फाल्यनिक आनन्द से ( प्रसाद ), रोग को ही आऋौषधि मान कर 
संतुष्ट हो जाने में ( महादेवी ) तथा चिल्ना चिता कर विचित्र हो 
जाने में ( निराला ) सग्न होते जाते हैं। बह ह पूँलीवादी युग में 
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बैयक्तिकतावाद की चरस परिणति, जो आज हमारे सम्मुख उपस्थित 
है | पूंजीवाद के प्रारम्भ में जिस. वेयक्तिक स्वतन्त्रता का कबि आह्वान 
करता है, बह छुलना मात्र होती है क्‍योंकि पूँ जीवाद सामन्‍्ती बन्धनों 
से मुक्ति देकर एक अधिक दु.खयायी बन्धन में रखकर कवि को त्तड़* 
पने के लिए छोड़ देता है और घेयक्तिकतावादी प्रवृत्ति समाज के 
बदलने के सक्रिय आन्दोलन सें भाग न लेकर, वेयक्तिक आशा- 
निराशा व अहवाद को व्यक्त करते रहने के लिए सजबूर हो जाता 
है | अतः व्यक्तिवादी के लिए सछ्ूप से पलायन अनिवाय हो जाता 
है। कामायनी में मनु इसीलिए काल्पनिक आनन्द के लिए “नतित 
नटेश” की ओर भांगता है, पन्‍त जी अरविन्द के अबल में शरण 
खोजते हैं और बस्तुत यह विश्वास करते हैं कि नया युग अतश्न तना 
के मार्ग पर जा रहा है। महादेवी विरद् का पग धीरे-धीरे उठातो हैं 
क्योंकि सदा गंतव्य पर पहुँचने का भय रहता है, क्‍योंकि उनकी यह 
समम सें ही नही आता कि गंतव्य पर पहुँच कर क्‍या होगा ? यह 
दिशाहीनता बेयक्तिक अहंबादी के लिए अनिवाये है। * 


* “इसयुग में मानवता की पीड़ा, परतन्त्रता और विवशता फ्रे 
विरुद्ध एक तीम्र भावावेश मिलता है, विन्तु प्रयक्ह्वीनता के कारण वह 
मैसे छुटपटाहट, बेदना, टीस श्रीर कष्ट दायक “कुरेद” में बदल जाता है | 
एक श्रोर रोमाश्टिक कवि क्रान्ति का आवाहन करता है, दूसरी ओर प्रेम के 
उम्मुक्त गीत गाता है, प्रेम की प्रतिमा नारी को दिव्य, स्वर्गीय दी नहीं 
यल्कि उमसे भो मद्दान्‌ सत्ता समझता हे। ठसफे सीन्दर्य को कौतूइल, 
बिमुग्धता वे भावावेश से देखता है | इस दृष्टि की प्रतिक्रिया स्वरूप जीवन- 
सपर्ष से बिलगाब की चाह को व्यक्त करता हैं। मनुप्य पर किसी भी प्रकार 
के यन्धन को वह अ्रसदनोय वे हानिकर मानता है किन्तु लीवचन व जगत के 
सम्पन्धों के प्रति उसका दृष्टिकोग्य घोर श्रादशवादी श्रत्तः एकागी रद्दता है। 
अव्यवद्दारिक श्रादशंवाडिता का परिणाम एकागिता द्योती ही द श्रीर उसके 
परिणामन्यरूप पलायनयादी साहित्य का सनम होता ऐ--'मद्दाकपि मिराला” 
-“-विश्वम्भरनाथ उपाध्याय पृष्ठ १७ | काइवेल ने भी लिखा ई कि पूँलीवाद 
के प्राप्म्द में जो सूतन्घता बबि मे अशानन्द का सचार वरती थी, बह्दी 
धागे उसके लिए दन्धन चन छाती है, श्रत पूलीवादों परिस्थिति गो और भी 
प्रधिक प्रत्दूल तमक कर भीरे-चीरे कि सषर्ष ते पलायन मरता जाता है । 
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जहाँ पूँजोवादी चिन्तनशीलता सामन्तवादी मान्यताओं का 
विरोध ररती है, चहों वह्‌ सामन्तवादी कला के मसापद्रण्डो का भी 
विरोध करती है, अपने से पूर्व छुन्द, भापा, अभिव्यख्ना-पद्धति आदि 
सभी ज्षेत्रों में कलाकार पूजीवबादी चेतना का थोर विरोध करता है। 
पञ्मत्र' की भूमिका इसका ज्वलन्त उदहरुण है। मशीन-थुग मे 
सामन्तवादी स्थूल्न रीति-परम्परा पर विकसित काव्य-कला के 
स्थान पर हमें सृच्म-सौन्दय-वोध ( जिसका हमने पीछे त्रिवेचन क्रिया 
है ) मिलता है । स्थूल 'अभिव्यसना-पद्धति के स्थान पर बारीक कल्ला 
का विकास होता है। स्थूल के प्रति सूज्म के विद्रोह का यही सामाजिक 
कारण है । नूतन-शिल्प-विधान से कविता-कामिनी की सजावट में 
ओर बाजारों में किसी धनपति की नूतन टेकनीक से बनी हुई वस्तुओं 
से सजी दूकानों में कोई अन्तर नही होता । जिस प्रकार पुराने चर्खे. 
दीपक, हल तथा ऐसी ही अन्य सामग्री के स्थान पर नई मशीने 
था जाती हैं बेसे ही आन्तरिकता प्रधान कवि की अभिव्यक्ति 
में नृतन सुक्म-सौन्दर्य का बिकास होता है। जिस प्रकार सामन्त- 
वादी हल, चर्खर हआआादि पर लगने त्राले नियमों से हम नत्नीन 
गशीनों का मूल्यादुन नहीं कर सकते, ठीक उसी प्रकार सामन्त- 
काल से विफमित नायिकासेद, नस-शिख वर्णन, उद्दीपनवाद, पर- 
कीयायाद, अ्ष्टयासवाद आदि बाहरी परसम्पराबाद से उस नूतन काव्य 
का मूल्याहुन नहीं हो सकता ओर न द्विवेदी युग के उपदेशवाद, विधि- 
निषेषवाद, टनिश्वत्तब्राद आदि के द्वारा ही हम इस काव्य का मूल्याकुन 
फर सकते हैं । 
इस परिस्थित्ति में रूप कर पन्‍्त के प्राग्म्भिकनकाव्य को 
देखने से न्‍्पष्ट है झि पन्‍तजी एक वैयक्तिकताबादी अतः आए्शचारी 
तथा कन्पनाचादी कवि है।। उनके आादर्शवाद का रुप तो प्रारम्मिक 
कपिता में 'सर्ववाद! व प्ररृतिबाद न्‍के रूप में मिलना हैं परन्त उनकी 
बेयकिकनावाद की प्रतिष्वनि उनकी निजी भावनाओं की नअभिव्यरिः 
में देखी क्ञा सकती हैं | 
पन्तजी ऋपनी मानसिक स्थिति पाठकों के सम्मुस्य रखते हैँ कि 
किस प्रफार बह अन्नमु रवी बूकत्ति फे जागृत हो जाने के कारण, केंद्र 
सोदय की स्योज्ञ में डी रत रद सकते हैं । कम की ८ठोगर्ता वह नहीं 
सह सकते, नह गत-युग का 'आाचार-वादिता व रघूल '“र्द्विवता के स्थान 
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पर सूक्ष्म सौन्दर्य के मु की खोज कर सकते हैं। जहाँ सौन्दये बाह्य 
दृष्टि से दर्शित नही होता वहाँ भी अपनी सोन्दर्ये दृष्टि से आन्तरिक 
सौन्दर्य का प्रत्तेपण कर नूतन सौन्दर्य की सृष्टि कर सकते हैं | कौतू- 
हल व जिज्ञासा की मानसिक स्थिति मे रह कर जड प्रकृति के साथ 
“पित्न कर गले जुड़ा ले प्राण” की भावना का विस्तार कर सकते हैं 
परन्तु फिर सद्ृर्ष के श्रकाश को न सह कर प्रियतम” में अन्तर्धान 
होना चाहते हैं, यही उनका तन, मन, प्राण है, यही ध्यान है, यही 
शभिसान है, वस सद्नष का सामना वह नहीं कर सकते | 
मधुरिसा के सघुमास | 
मेरा मधुकर का-सा जीवन, 
कठिन कम है, कोमल है सन, 
विपुल मृदुल-सुमनों से विकसित, 
विकसित है विस्तृत जग-जीवन, 
यही हैं मेरे तन, मन, प्राण, 
यही है ध्यान, यही अभिमान, 
धूलि की ढेरी मे अनजान, 
छिपे हैं सेरे मधुमय गान । +उच्छ खास 
बेयक्तिकतावादी कवि विरह की स्थिति में घोषणा करता है कि 
प्रथम कवि वियोगी अवश्य होगा और आँखों से चुपचाप कबिता 
बहने लगी होगी | पूजीवादी युग का भ्रम कितना स्पष्ट है। कविता 
मनुष्य के मस्तिष्क को एक विशेष प्रक्रिया से परिवर्तित करती है, प्रेम 
के गीत गाने से, हमारी भावना का उद्ात्तीकरण अवश्य होता है, 
गोपियाँ, नागमती, मीरा, महादेवी का विरह इसका प्रमाण है परन्तु 
यह एक बात हुईं, जीवन की अनेक वृत्तियों पर यद्दी नियम घटित 
कर देना अनुपयुक्त हे । पर अतिबाद व्यक्तिब्राद की पहली शर्त है । 
ब्ैयक्तिक सुख दु ख की अभिव्यक्ति सिद्धांत के रूप में-- 
हाय! मेरा जीवन 
प्रेम आओ”? आँसू के कन 
आह, मेरा अक्षय धन 
अपरिमित सुन्दरता ओ” सन ( उच्छवास--२ ) 
निगाशा-बुदबुदों मे लहरों में, मेरे व्याकुल गान। 
फूट पड़ते नि खास समान, किसे हा | पर उनका ध्यान 
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दु'खबाद--विना दु'ख के सब सुख नि.सार 
बिना आँसू के जीवन भार 
पूं जीवादी व्यवस्था में कवि सामाजिक सम्बन्धों को नहीं सममझक 
पाता, अत' वह सामाजिक ठु ख का एक अनिवाय आवश्यकना के 
रुप में स्वीकार कर लेता है, ,और वह सुख दु ख के सामझस्य को 
खोजता है, सामझस्य खोजने की प्रवृत्ति 'शुश्धन! में ठिखाई पड़ती है । 
बैयक्तिक द'ख का निदान जब कवि को नहीं मिलता तो वह उसे दूर 
करने का प्रयत्न नही करता अपितु उससे सममोता करता हू । दु ख 
को दूर करने के स्थान पर वैयक्तिक रुप से क्षमा, दया के प्रयोग द्वारा 
डसे दूर करने का उपाय सममाता है। यह वेयक्तिक दृष्टिकोण 'गुल्ञन! 
में सत्र दिखाई पडता है | वैयक्तिक समाधान खोजने का परिणाम 
यह हुआ है कवि एकातिक साधना ", त्रह्म के साथ तादात्म्य तथा 
सर्ववाद को अपनाने पर जोर देता है। वह एक ओर तो “जीवन के 
मधु सचय” में “डन्मन” दिखाई पडता है तो दूसरी ओर बिना दुख 
के घिकल हो उठता है। वह समभता है कि दु ख के बिना सुख-दु.ख की 
आँख सिचौनी केसे पूरी होगी, समाधान भी वाहर नहीं है-- 
जीवन की लहर लहर से, हँस खेल खेल रे नाविक ' 
जीवन के अंतस्तल में, नित बूड़ वृड़ रे नाबिक ' 


“+शुसझ्तन प्रष्ट १० 

अतः दुख का अपनाना ही एक मात्र शिक्षा हैं, दुख दूर 

करले का उपाय खोजना व्यर्थ हैं--'में सीख न पाया अब तक सख से 

दुख को अपनाना” कवि सामाजिक स्तर से हटकर इच्छा व दष्ट के 

प्राचीन इन्द्र मु उल्तम जाता हे | वह इच्छाओं के मिथ्यापन से इनके 

भ्रम को मिटा कर अद्दे तवाद की स्थिति में उड़ने लगता हैं । यह सख- 
से बाहर नही है, मन के भीतर ही स्थित हैं-- 
निज मुख से ही चिर' चब्घचल धन 

हूँ प्रतिपल उन्‍्मन, उन्मन --शुख्न, प्रष्ट १८ 

पन्‍त आशावादी कवि हैं, यद्यपि उन्हे फोई समाधान नहीं 

मिलता, फिर भी जग के इन्दों से जनता को कभी तो मुक्ति मिलेगी ही 

एसी उनकी आशा 'अवम्य हैं परन्तु इस आशा का आधार तो इचचर 


* तप रे मधुर मधुर मन--शुज्ञन 
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ही हों सकना है, निर्वेल के बल राम बही है-- 
नव-आशा, नव-अभिलाष मुमे, 
इश्वर, पर चिर-विश्वास मुमे। 

'गुखन” को तुलसी की 'विनय-पत्रिका? की परम्परा मे रख 
कर पढ़ना चाहिए। तुलसी को अनन्त-सत्ता पर अनन्त विश्वास था, 
ब्रेयक्तिक दृष्टि किस प्रकार अनन्त शून्य की ओर ले जाती है, यह 
द्रष्टव्य है । ईश्वर एक सुन्दर विश्वास है और सुन्दर विश्वास्रों से ही 
जीवन बनता है | बहुत ठीक ' यदि विश्वास निरपेक्ष है, समाज को 
बदलने की शक्ति यदि वैयक्तिक विश्वासों में है, सड्अठित प्रयन्न मे नहीं, 
तो कहना ही होगा-- 

सुन्दर विश्वासों से ही, बनता रे सुखलमय जीवन । 

यदि सुन्दर विश्वास हों तो सर्ंत्र ही सुन्दरता दृष्टिगोचर होने 
लगे | गुस्नन के एक ओर सुख-दु खबाद तथा दूसरी ओर इस 
सुन्द्रघाद को देखकर इस भयक्कर सामाजिक व्यवस्था पर कितना 
क्रोध उत्पन्न होता है जो व्यवस्था पन्‍्त जैसे कलाकारों को 
कितनी मधुर 00 फी गोद मे सुलाकर केबल स्वान-दशेन! 
सिखाती है । “जो कब्रि मनुष्य से प्रेम करता है", जो उसे सुन्दरतम 
मानता है वह उसकी अकिद्चनता पर आँसू व हसी के सामझस्य का 
उपदेश देता हे, सिफे इसलिए कि सुख दुख मन की कल्पनाएँ है । 
सुखी-दु खी होना मन पर निर्भर हे, किसी बाह्य व्यवस्था पर नहीं । 
ऐसी ही मानसिक स्थिति में अद्वेववारी चिन्तन ने छायाबादी कवियों 
को शरण दी थी जहाँ से सारे उत्तर मिल जाते थे। बाह्य परिस्थिति 
को अपरिवर्तित ही रखकर, सोन्द्रय, उल्लास व आनन्द में मम्न होने 
के लिए सर्ववादी चिन्तन सर्वश्रेष्ठ है. 'परिवर्तेन! शीपषक कविता में जगत 
के क्रन्दन का यथार्थ चित्रण कवि करता है.। यहाँ कवि दर्षण के समान 
प्रज्षात रुप से जनता के ढैन्य दु ख का चित्रण कर जाता है परन्तु उस 
कविता का अन्त तो ब्ह्यानन्द मे तथा गुजन का प्रारम्भ सुख-दु ख के 
सामञ्ञस्य से होता है । पनन्‍तजी के लिए ही नही, प्रसाद थ महादेवी के 
लिए भी यही स्वाभाविक था । तीनों कत्रि सामज्जस्यवादी, दु खबादी 
अश्रोर आनन्दवादी एक साथ ! घोर वेयक्तिक कल्पना का अन्त 
यहाँ होता है-- 

» गुखन प्रष्ट रु८ 
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कल्पना तुमसे एकाकार--ऋए्पना में तुम आठो याम | 
तुम्हारी छवि मे प्रेम अपार, प्रेम में छवि अभिराम | 
ज्ौर प्रसादजी मी यहा पहुँचे थे-- 
सुख सहचर, दुख विदृषक, 
परिहास पूर्ण कर अभिनय । 
सबकी विस्मृति के पट से, 
लिप बेठा था अब निर्भय। 
--फ्रामायनी--आनन्द सर्ग 
सुख व ढु ख में सामझ्जस्य खोजना या मुख-ठु ख को अभिनेता 
मान कर सुखात्मक्त भावनाओ की वेयक्तिक स॒ष्टि स्वीकार कर केवल 
उन्हे अभिनय रूपसें स्वीकार करना तथा उन्हे 'विस्मृति के पढें से छुपा- 
देना एक ही बात है। व्यक्तिबराद का परिणाम सर्वदा ऐसी ही एका- 
छिता होती है। व्यक्तिघादी अपनी व्यक्तितत आकाक्षाओं को 
सिद्धान्त वाक्य बनाकर कहते में अभ्यस्त होता है परन्तु कर्म के प्रवाह 
में हूब मरने के भय से बह उसमें नही कूदता-- 
आयेगी मेरे पुलिनों पर, 
बह मोती की मछली सुन्दर ? 
में लहरों के तट पर वेठा, 
देखें गा उसकी छवि जी भर। --शुख्धन, प्रष्ठ ६३ 
चिचार की वेयक्तिकता के साथ-साथ अब भावना की वेयक्ति- 
फता देखिए | छायावाद मुलत रोसास्टिक काव्य है, प्रकृति के प्रति 
डसके कल्पनात्मक दृष्टिकोण की चर्चा हस कर चुके हैं | हमने यह भी 
' कहा है कि छायावादी कवि प्रकृति को सुख-दु.ख की अभिव्यक्ति का 
माध्यम भी बनाता है। चेंकि छायावादी कवि रोमाण्टिक प्रेम- 
भावना को व्यक्त करना चाहते थे अत जहाँ उन्होंन प्रेम का 
ब्रिपय ब्रह्म को बनाया वहाँ भी प्रकृति के माध्यम से दी उसे व्यक्त 
किया श्रौर जहाँ लोकिक प्रेस की व्यज्नना की, वहाँ भी प्रकृति के 
“भाध्यस से व्यक्त किया | 
रोमानी कवियों में जेसा आबेग प्रेस को व्यक्त करते समय 
“दिखाई पड़ता है वैसा अन्यत्र नहीं दिखाई पड़ता: विशेषत- वियोग 'के 
“चित्रण से,'यों मिलन जन्य स्थितियों “का सूक्ष्म व साकेतिक वर्णन 
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वराबर मिलता है । सामन्तवादी कविता--रीतिकालीन कबिता--में 
नारी के स्थूल सौन्दर्य का वर्णन होता था, पुनजांगरण के युग से 
सुधारवाठिता का स्वर तीत्र होता गया, भारतेन्दु युग तक किसी प्रकार 
रीतिकालीन प्रवृत्तियाँ घिसटती रही परन्तु छ्विवेदी-युग में नारियों को 
आयेसमाजी दृष्टिकोश से देखा गया, समाज-सेबिका के रूप में। 
प्रिय-प्रयास की राधा इसका उदाहरण है, जहाँ प्रेसिका राधा आये- 
समाजी पाठशाला मे दीक्षित छात्रा सी जान पडती है। मध्ययुगीन 
बीरागनाओं के चित्रण में केवल नारियों के दर्प की प्रशसा की गई 
है। सुधारधादी व आचारवादो युग मे प्रेम सम्बन्धों को व्यक्त 
करना असास्कृतिक मान लिया गया था। यह रीतिकालीन 
दृष्टिकोण के विरुद्ध प्रतिक्रिया थी परन्तु छायाबाद का प्रारम्भ प्रेम 
के उन्मुक्त चित्रण से हुआ ( 'प्रसादः का प्रेमस-पथिक और चित्राघार, 
“निराला! की जुही की कली आदि कविताएँ द्रष्टट्य हैं )। छायावादी 
फि का विद्रोह प्रेम से नही, स्थूल प्रेम से था । अत मानसिक प्रेम की 
व्यज्ञना मुक्त रूप से होने लगी । ऐसा प्रेम जिसमे रमणीयता की 
प्रशला हो, नारी की गरिसा व गौरव की अभ्यथना हो, जिसमे 
प्रेमिका का स्पशे स्वर्गिक माना जाय, जिसमे प्रेस-मदिरा की धारा 
गड्ाजल से भी अधिक पवितन्न स्वीकार की जाय, जिसमे नारी को 
दिव्य रुप में अद्वित किया जाय, ऐसे प्रेम में नख-शिख वर्णन की 
आवश्यकता नही थी | इस प्रेम में आवश्यकता थी, रूप की अनु- 
पमता, ठिव्यता घ रसणीयता के वन की । छायावाद रमसणीयता- 
ब्रादी सम्प्रदाय है । नारी की भी रमणीयता प्रकृति की अन्य वस्तुओं 
की तरह प्रशसित हुई, नारी को भी विस्मय-विमुग्ध नयनों से देखा 
गया, जैसे युगों,के पश्चात्‌ पहली बार पुरुष ने नारी को देखा हो। 
प्रेम करने के अधिकार की मुक्त घोषणा की गढ़ । निराला व पन्‍्त में 
उन्मुक्तता अधिक ग्ही, विशेषकर निराला में । परन्तु प्रसाद” को 
ब्रीडाभाव दवाता था | अत वह दूर से ही नारी के सौन्दर्य को देख 
कर मुग्धावस्था “मे जेसे चुपचाप उसके रूप उतारते, प्रेम-निवेदन करने 
से सकुचाते थे । महादेवी में तो घुटन ओर भी अधिक मात्रा में दिखाई 
पड़ती है । समाज के कठोर अनुशासन के युग में प्रेम का ऐसा ही 
चित्रण सम्भव था, जिसमे नारी की मोहकता का, दिव्यता का, रम- 
णीयता का व महिमा का गान होता था परन्तु भोग की भावना से 
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पन्‍्त व प्रसाद दोनों कवि भयभीत दिखाई पडते हैं | अतः छटपटाइट, 
मूच्छी, उन्‍्माद, करुणा, कसक, जितनी प्रसाद व महादेवी मे हिखाई 
पड़ती है. उतनी निराला मे नही | 

पन्‍तजी मे भी र्मणीयता के अड्ढडुन का चाव अधिक मिलत्ता 
है। इसीलिए प्रेम-भावना की इस सूक््मता, साकेतिकता तथा देवीकरण के 
विरुद्ध वेयक्तिकताबादी कवियों-बच्चन, अंचल ब नरेन्द्र में घोर प्रतिक्रिया 
दिखाई पड़ती है। जिस प्रकार पन्‍्त, निराला, प्रसाद, महादेबी के सीमित 
अहंवाद का रूप भगवतीचरण वमो, अज्ञेय आहि के असीमित अहं- 
बाद में दिखाई पडता है जो पूंजीवाद के ध्वसशील समय के कवि हैं, 
उसी प्रकार सूक्ष्म व दमित प्रेमस-मावना का और असामाजिक उम्मुक्तता 
का कुत्सिततम रूप “अद्वल” की कविता में दिखाई पड़ता है ।* 

परन्तु प्रथम छोर के छायाबादी, रीतिकालीन व द्विवेदी युगीन 
प्रवृत्तियों का विरोध करके भी तातक्कालिक सामाजिक अनुशासन के 
कारण अपनी दमित प्रेस भावना को सांकेतिक रूप से, प्रकृति के 
माध्यम से, अलौकिक प्रेम-भावना के माध्यम से व्यक्त करते 
रहे | प्रसाद का आँसू? इस द्न्द्र का साथ ही लोकिक को अलौ- 
किक प्रेम में बदलने के कही सफल और कही असफल प्रयत्न का 
सुन्दर उदाहरण है। पन्‍तजी भी एक ओर लौकिक प्रेम का वर्णन 
करते हैं और दूसरी ओर उसे अलौकिक भी बनाते हैं । यही प्रवृत्ति 
सन्धि-युग के कवि माखनलाल चतुर्वेदी में भी दिखाई पड़ती है। 'पश्चव” 
व गुछन की अनेक कविताओं मे प्रेम को सूक्ष, साकेतिक व अलौ- 
किक रूप में चित्रित करने का प्रयक्ष वराबर मिलता है। नारी के 
सम्बन्ध से स्थूल्न प्रेम का कठोरतम विरोध पश्चव की भूमिका! से 
पाया जाता है, पन्तजी के दृष्टिकोण को सममने के लिए यहाँ एक दो 
उदाहरण पययाप्त होंगे-- 

“अड्भार प्रिय कवियों के लिए शेप क्या रहा गया ? उनकी 
अपरिसेय कल्पना-शक्ति कामना के हाथों द्रोपदी के दुकूल की तरह 
फेल कर नायिका के अन्न-प्रत्यज्ञ से लिपट गई। बाल्यकाल से 
वृद्धावस्था पथ्चन्त--जब तक कोई चन्द्रवदनि मृगलोचनी तरस 
खाकर उनसे बाबा” न कहदे--उनको रस लो जुप सूच्मतम दृष्टि केबल 


१ भ्रपराजिता, मधूलिका आदि द्रश्व्य | हर 
है 
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नख से शिख तक, दक्षिणी-श्र्‌ व से उत्तरी-ध्र्‌ व तक यात्रा कर सकी ! 
एक ही शरीर-यट्टि में सारा न्ह्माण्ड देख लिया | इन वीरों ने ऐसा 
सम्मोहन अख् वेश के आकाश में छोड़ा कि सारा देश कामिनीसय 
हो गया ' आय नारी की एकनिप्ठट, निश्चल पवित्र प्रतिमा बासनाओं 
के अससख्य रद्बविरड्री बिम्चोंम वदल गई, जिनकी भूल भुलइयाँ से 
अपनी सरल सुशील सनी को पहचानना कठिन होगया | 

नारी के प्रति सामन्तवाद के वासनामय दृष्टिकोश की इससे 
अधिक कठोर भत्सेना नहीं हो सकती, कुटनियों के जाल से प्रत्येक स्री 
अभिसारिका हो गडे तव अपनी सरल सुशील सनी कहाँ ? पन्‍्तजी ने 
यहाँ नारी के प्रति प्राचीन दृष्टिकोण का पुनश्च तीच्र विरोध किया है | 

“कौर इनकी बरिद्योग वह्नि ने क्या किया ? सकल सद्भाव- 
नाओं के सुकुभार पौये जल कर छार हो गए, शान्ति, सुख, स्वास्थ्य 
सदाचार भस्म होगयरे, पवित्र प्रेस का चन्दन-पक सूख गया, भारत 
का मानस भी दरक गया और उसकी सती इन कवियों की नुकीली 
लेखनी से उस गहरी खुदी हुई दरार से समा गई, शक्ति की कमर 
भऊुक गई, समस्त दुबलता का नाम अवला पड गया । ? 

स्पष्ट है कि नइ व्यवस्था मे नारी के प्रति प्राचीन दृष्टिकोण 
अवश्य परिवतित होता हे और वह हुआ भी । प्रेम का चर्णन तो हुआ 
परन्तु सूच्मना व सांकेतिकता आगई। 'प्रसान्‍' आदि कवियों को 
रवीन्द्र व योरोपीय रोमानी कबियों ने तथा सूफी कवियों ने चुपचाप 
यह सिखा दिया था कि नारी के प्रति आकपण गण इस ढद्ड से व्यक्त 
किया जाये कि ऐसा प्रतीत हा कि यह आकपण ब्रह्म के प्रति 
प्रकट किया जा रहा हैं--एक ही तीर से दो पक्ती ' इसमे सामाजिक 
मर्यादा का प्रभ भी हल होता था और द्रि्रेदी युगीन आचार- 
बाद का भी विरोध हो जाता था तथा साथ ही प्रेम के स्थान पर 
अमृत प्रेम की प्रतिष्ठा भी हो जाती थी। चूँकि छाबरात्रादी युग 
में सहशिज्ञा व उद्योग-वर्यों को नह परिस्थितियों ने नारो-पुरुष 
को साथ ला पदका था ञ्त्र प्रेम की अभिव्यक्ति भी आवश्यक 
थी। शेज्ते, छोदम, व चायरन वी सादक व हटिव्य दोनों प्रकार के 
प्रेम की कप्रिताए सम्मुस थीं, रवीनद्र के गीतों पर नोवल पुरस्कार तक 
मिल चुका था अन किचिन्‌ रहस्वयात्री रुप देकर प्रेम का वर्णन दत्त _ 
पडा-उनी-ज़सी यह रहस्ववादी रह्ट कविता के हन्‍्त में आता था, 
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कभी प्रारम्म से ही इस ढड्ठ से लौकिक-प्रेम का ब्णंत होता कि साथ 
ही साथ ( यदि पाठक चाहे ) अलौकिक प्रेम भी भलकता चले 
(यह प्रदृत्ति उर्दू के प्रभाव के कारण प्रसाद में सन्नांधिक रूप से मिलती 
है )। परिणाम यह हुआ कि लोकिक-अलोौकिक प्रेम-बर्णन एक-सा 
प्रतीत होने लगा और इसीलिए आगे चलकर सुन्दर से सुन्दर रहस्य- 
बादी कविताएं रची गई.। रोसाटिक कब्रि एक बात अच्छी तरह जान 
गए थे--सर्वत्र अस्फुट रहना, विना रह्ड भरे हुए रेखाओं को छोड़ देना, 
ओर कभी-कभी रेखाओं से अधिकाधिक संकेत कराना | अस्फुटता में 
एक विशेष सम्मोहन होता है, अस्फुटता, स्पशे का भय, उपभोग 
की कम प्रवृत्ति, सम्मोहित होने की दशा मे अपनी सानसिक स्थिति 
बताने तथा रूप पर भ्रमर के समान दूर से ही गज भरने की भावना 
यहाँ अधिक मिलती हैं| इसीलिए छायाबादी सोन्द्र्य अपनी अस्फुटता, 
ग्हस्यसयता तथा साकेतिकता के कारण मशीन-थुग के वारीक उत्पा- 
दून की तरह अधिक सुन्दर प्रतीत होता है। सामाजिक दृष्टि से छाया- 
बाढियों का दृष्टिकोण रीतिकालीन व द्विवेदी युगीन कवियों से श्रधिक 
उदात्त था परन्तु फिर भी* वह दृष्टिकोण स्वस्थ न था क्योंकि अन्तत- 
उसके नीचे तूकान को भीतर ही वन्द्र करने की पवृत्ति पाई जाती है 
जिसका परिणाम हुआ हालावाद और मांसलवाद । यदि छायाबाद 
स्वस्थ दृष्टिकोण रखता तो ऐसे विस्फोट न हुए द्वोते जिनमे रीतिकाल 
से भी अधिक अनुत्तररायी भावनाएँ घसन की गई । अख्वल जैसे 
कवियों के लिए (,उस युग में ) पुलिस की आवश्यकता है, आलोचकों 
की नही | श्रस्तु 

अथ पन्त मे नारी के प्रति उनके वेयक्तिक दृष्टिकोण की शभि- 
व्यक्ति देखिए-- 

,. नारी केप्रति/प्रेम भावना का प्रथम रूप पंत जी की 'प्न्थि! 
में दिखाई, पडता है।। यहाँ पूर्णतया रोमानी इप्टिकोण का परिचय नही 
मिलता परन्तु प्रेम भावना,की मुखरता ( जो द्विवेदी युग में एक अप- 
राध सी समभी जाती थी ) तथा स्थूुल सौन्दर्य-अकन के साथ-साथ 
मानसिक प्रेम की व्यंजना; अवश्य प्रारम्भ दवा जाती है । प्रेम सनुप्य की' 

हक से से एक प्रवृत्ति हैं| प्राचीन विचारकों ने तो रतिः 
रूपों में ही अन्य भाधनाओं का वर्णन किया हूं परन्तु उन्होंने 
रति! शब्द का व्यापक अब पिया है । मनुष्य की सारी क्रिया्थों के 
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पीछे आकर्षण या विकषेण--रति और बविरति--राग और हेष ये ही 
ठो भावनाएँ प्रधान दिखाई पड़ती है अन्य भावनाएँ इन्ही के विविध 
विकसित रूप मात्र हैं। यही आकर्षण नारी व पुरुष के बीच 'रतिः 
शब्द से भी व्यंजित होता है ओर साथ ही सभी आकर्षण” से सम्ब- 
न्धित--रागात्मक भावनाएँ श्रद्धा, सहानुभूति, भक्ति, उत्साह, विस्मय 
आदि 'रति! शब्द से कथित हो सकती हैं। रीतिकाल में 'रतिः को 
संकुचित अर्थ में--फेवल नारी व पुरुष के बीच आकर्षण के अर्थ से 
ग्रहीत किया गया और केवल 'रति? की ही वर्णना--रति के प्रवृत्या- 
त्मक ( 0870076 ) रूप की ही व्यज्नना होती रहदी--अर्थात्‌ 'रति? 
का वर्णन इस प्रकार किया गया जिससे रति के उच्च रूप अ्रिम! की 
व्यज्ञना कम हुई, ( 'देव” आदि कवियों में वह अवश्य हुई ) बिलास 
को उद्दीप्त करने की प्रक्षत्ति अपनी चरम सीमा पर पहुँच गई । सौन्द्ये 
व विलास का भेद लुप्त होता गया। पुष्प के सौन्दय को ठेख कर 
कवि जिस प्रकार आनन्दित होता है, नारी के सौन्दर्य को देखकर भी 
उसी सौन्दर्य भावना से वह युक्त हो सकता है| ऐसा कबि नख- 
शिख वर्णन की परम्परा न अपना कर नारी को सौन्दर्य की एक 
एकाई के रुप में देखेगा | परिणामत. उसके वर्णन में सौन्दर्य-अद्ुन 
सूच्म होगा । वह रूप के ग्रमाव, दीप्ति, कान्ति, उल्मास का वर्णन 
अधिक करेगा । अनासक्त दृष्टि से ही इस प्रकार का सौन्दर्य उत्पन्न 
होता है। इस सौन्दय मे कोमलता व स्मणीयता को तराजू पर तोलने 
का प्रयत्न नही होता जेसा कि रीतिकाल में हुआ अपितु इसमे कोम- 
लता व रमणीयता आदि का देखकर हृटय की सामान्य आनन्द 
वृत्ति को सतुष्ट करने की प्रक्रिया रहती हैँ ओर यह पद्धति सामाजिक 
दृष्टिकोण के अनुकूल पड़ती हैं| सौन्दर्य को विज्लास का साधन मान 
कर उसका वर्णन करना सामन्तकालीन प्रवृत्ति है| पुष्प को ऐेखकर 
मुग्धता उत्पन्न होती हैं, उसके रूप की अनुपमता को देखकर विस्मय 
बस्नानन्द्र उत्पन्न होता हैँ। जिस प्रकार एक चित्र में रेखाओं के ” 
सामझ़्स्वथ का देखकर तथा उनके द्वारा सकेतित भाव भंगिमाओं था 
तय विशेष को ओर हमारा मन चला जाता है और हम चित्र पर 
एग्य हो जाते हैँ उसी प्रकार नारी के सौन्दर्य को देखकर हम मुग्ध हो 
सकते ६ । सान्दर्य मे एड सीमा तक तटस्थता आवश्यक हैं। मछली को 
७४ मठुता “सता ४ ओर एक कवि भी पर दोनो में जो अतर हैं बढ़ी 
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अतर रीतिकालीन दृष्टिकोश व छायावादी दृष्टिकोण में दिखाई पड़ता 
है। चूँकि छायावादी सौन्दर्य-भावना परिस्थितियों के प्रभाव से 
अधिक सूक््म, अधिक साकेतिक, अविक मानसिक और अधिक 
सार्मिक थी अत छायावादढ में नारी-सौन्दय का रुप पिछली कविता 
में अभिव्यक्त रूप से सिन्न मिलता है। 

अ्रन्थि! में सौन्द्य-बर्णन की पिछली पद्धति को पूर्णतया कवि 
नही छोड़ सका । अत यहाँ स्थूलता-सूक्ष्मता के सयोग से भ्रन्थि! को 
हम 'छायाबादी नख-शिख-प्रधान कविता” कह सकते है परन्तु जेसा 
मैंने पहले कहा कि अंथि! प्रथमकालीन प्रयास था। अतः पूर्व-युर्गो 
की कला-पद्वति से इतनी शीघ्रता से कोई कबि अलग नहीं हो सकता 
था । स्वयं प्रसाद जी ने 'चित्राधार' व 'प्रेम-पथिकः से प्रेम-बणन की 
गतानुगतिक पद्धति अपनाई थी, जिसे वाद में नूतन-सोन्दर्य बोध से 
शुद्ध किया था। 

सौन्दर्य को देखने के लिए जिस अनासक्त दृष्टि की चाचा 
हमने ऊपर की, वह छायाबाद में दिखाई अवश्य पडती है परन्तु 
फिर भी छायावादी कबि चूँकि कठोर सामाजिक अनुशासन के 
विरुद्ध क्रान्ति कर रहा था; अत. प्रेस के सम्बन्ध में उच्छद्डल 
स्वतन्त्रता भी चाहता था | प्रेमिका के साथ नन्‍्द्रन-बिहार की भावना 
से छायाबादी मन.स्थिति इतनी आवृत हो चुकी थी कि वह नारी को 
न तो उसके अनेक सामाजिक रूपों मे देख सका, न जीवन-सद्बर्प से 
सहचरी के रुप मे | अधिकांश से वह उसे 'बचिलासिनी' से अधिक 
रमणी? ( स्मणीयता का आधार ) के रूप में देखता रहा। प्रसाद! 
भी कासायनी से जाकर अपने को सम्हाल सके | परिणाम यह हुआ 
कि उन्मुक्त प्रेम की भावना अनुशासन के कारण एक ओर तो दाशे- 
निक प्रेम--रहस्यवाद के रूप में प्रवाहित होने लगी, नारी के प्रति 
स्वस्थ प्रेम-मावना के स्थान पर दिव्य सत्ता के रूप सें उसका वर्णन 
हुआ | इसलिए सर्ववादी चिन्तन-पद्धति ने पुन कवि की सहायता की 
ओर कवि की हृदय-स्थित रति-सावना को प्रकृति पर आरोपित करने 
का व्यापक चित्रपट सिल गया। प्रकृति की सुन्दर वस्तुओं--संध्या, 
जुद्दी की कली, गंगा आइहि को नारी के रूप में ही देखा जाने त्गा 
जिससे रहस्य-सावना का वे.्टन भी साथ-साथ मिल गया और दूसरी 
ओर नारी के सौन्दर्य का, सहसी हुई, सक्लोच से अस्फुट बनी हुई दृष्टि 
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व शैली के माध्यम से चित्रण होने लगा । रोमानी कविता की मुख्य- 
प्रवृत्ति यह प्रेम की भावना भी होती है| प्रेम के ज्षेत्र में भी गताजु- 
गतिकता के प्रति विद्रोह के कारण तथा समाज के अनुशासन को 
उखाड फेक सकने की क्षमता न होने के कारण कवि अन्तमु खी होकर 
कभी अपने अबचेतन में स्थित रागात्मक भावना को प्रक्ृति के माध्यम 
से अर्थात्‌ प्रकृति पर अपनी चेतना का आरोप कर मानवीयकरण 
की पद्धति पर व्यक्त करता है. और कभी उसे रहस्यप्राद की पद्धति 
से अपनाता है जिसमें उसके लौकिक-प्रेम की असफलता को दिश्य 
आधार मिल जाता है । 

इस प्रकार रोमानी कविता में प्रेम” एक सम्प्रदाय बना लेता 
है और अपने संकुचित रूप मे जगत को नारीमय समकनता हुआ कही 
दूर सट्नधे से बिरत होकर नीड बनाकर बस रहने की कामना करता 
है । जिस प्रकार कवि का अह समाज से टकरा कर जब समाज को 
नही बदल पाता और तथ यदि वह विज्षिप्त नही हो जाता तो सह्वनप 
से विरत होकर पलायन की ओर अग्रसर होता है, उसी प्रकार प्रेम के 
क्षेत्र मे भी--एक सीमा तक अनासक्त होकर नारी-हूप का अधिक 
सूक्म, मानसिक और मार्मिक बनाता हुआ वैयक्तिकताबादी कबति 
अपनी राग-पिपासा को असन्तुष्ट पाकर समाज की ओर से और 
समाज के भय से" प्रेमिका की ओर से 'मौन'” के रूप में उत्तर पाकर 
पत्नायन क्री ओर अग्रसर होता है। इस प्रकार विचार, अह तथा 
प्रेम तीनों क्षेत्रों मे रोमानी कवि की अन्तिम परिणति पलायन” में 
ही होती है । सुख-स्वप्न की कोरी कल्पनाएँ कर उनमें बस रहने की 
कामना कर दशेन? के नाम पर उन्हे ही शाश्रत सत्य मानना, संघर्ष 
से बचकर समाज को बदलने के स्थान पर उससे दूर जाकर उपेक्षा 
द्वारा उससे प्रतिशोध लेना यह 'पलायनवाद नही तो और क्या है 
पन्‍्त को अरविन्द-दर्शन में तथा प्रसाद को 'आनन्दबाद” मे इसीलिए 
चारों ओर से सुरक्षा व शान्ति दृष्टिगोचर होती ' है, जबकि महादेवी 
पीडा में ही सग्न रहना चाहती है। पीड़ा में सग्न रहना, उसे 


* वह रद्द सकोच का सुन्दर समर, श्घर कम्पित कपो््नो पर युक्‍्ल। 
एक दुबंल लालिमा में या बहा, विश्व विजयी प्रेम औ यह भौोझता॥ 
पन्‍त में यह 'भीरुता? उनकी सचसे प्रमुख विशेषता है । 


पनन्‍तजी का काव्य-कला का विकास छ्ड३्‌ 





सिद्धान्त रूप से स्वीकार करना रोग को सिद्धान्त रुप में स्वीकार 
करना है यह हम कह चुके हैं। निराला भी अपने समय-समय पर 
सिंहनाद के साथ-साथ “अचेना” में ही अधिक आनन्द पाते हैं | पन्‍्त 
व्‌ निराला में जो वाद में परिवतेन आए वे उनके यथार्थवादी 
दर्शन! के अध्ययन के परिणाम थे-- 
हास-सरिता में सरोजों से खिले, गाल के गहरे गद्ों को मधुप से। 
चुम्बनों से ही नही जिसने भरा, उस खिली चम्पाकली ने क्या किया ॥ 
+अन्थि, प्रष्ठ २४ 
यह है अन्तर्मन की स्थिति और वाह्म-रूप अद्लुन का स्वरूप । 
अब जब यह असम्भव प्रतीत हुआ तो इसको दार्शनिक रूप दिया 
गया-- 
अनिल कल्पित कमल-कोमज़् गात को 
अक भर कर रसिक ! किसकी चाह की। 
वाँह ठृप्ति हुई? तुह्िन जल से हसित 
* किसलयों को चूम किसका समन घुमा ? 
“--भन्बि, प्रष्ठ २४ 
इससे यह छायावादी निर्णय निकाला गया कि चूँ कि सम्भोग 
से ठृष्णा नही चुमती है अत. उसे सयमित रूप में बुझाने के स्थान पर 
कभी न बुकाना अधिक उचित है । यह है समस्या को साम्प्रदायिक दर्शन 
का आवरण पहनाना । प्रेम क्या है--न जाने क्‍या है ? प्रेम करने की 
स्वतन्त्रता क्यों नही है? नियति के कारण | ये जो अनेक रूप दिखाई 
पड़ते हैँ, इन्हें भोगना चाहिये या इनसे अलग रहना चाहिए ? अलग 
रहना चाहिए । क्यों ? क्योंकि भोगने से भोग की लिप्सा और बढ़ती 
है। परन्तु अलग रहने से भी ठृष्णा बढ़ती है तव कया करना चाहिए ? 
उत्तर होगा--बढ़ती हुई ठृण्णा को दबाना चाहिए और प्रकारान्तर से 
सन की कामनाओं को व्यक्त करना चाहिए क्योंकि दुदेमनीय 
कामना व्यक्त अवश्य होगी, परन्तु उसे अप्रत्यक्ष रूप से व्यक्त करना 
चाहिए | और जब उससे ज्याला से घृत का कार्य हो तो तड़पते रहना 
“चाहिए क्‍योंकि बेदना की ज्वाला पवित्र है। बेदना ही संसार का 
आधार है, बेदना में धीरे-घोरे तपना ही सचसे वड़ी तपस्या है | यह 
वेदना नियति की कृपा से मिलती है, अतः इसे वरदान सममना 
चाहिए । प्रेम के क्षेत्र मे यह है छायावादी चित्त-श्रत्ति व उसका उसी 
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के द्वारा समाधान | इसीलिए बेदना का भ्रवल आग्रह छायाबादी 
कवियों मे व्खाई पड़ता है। पन्त, प्रसाद, महाठेवी सभी को बेदना 
ही सर्वाधिक प्रिय है। क्‍योंकि बेदना से मुक्ति पाने का उपाय नियति के 
कर में है ओर नियति हमारे करों मे है नही, हम ही नियति के करों 
में है, इसलिए छायाबादियों को एक ओर तो जगत नारीमय दिख- 
लाई पड़ता है तो दूसरी ओर समाज से लड़ने के स्थान पर अदृधप्ति 
ओर हाहाकार को ही सिद्धान्त रूप से स्वीकार करना पड़ता है, ओर 
समाज के सम्बन्धों को न समझ सकने से “नियति” को स्वीकार 
करना पड़ता है और उसका परिणाम होता है “पल्ायन””--बेदना 
ब नियति पलायन की पुत्रियाँ हैं, पलायन के बिना दोनों व्याकुल 
रहती है । 

विश्व- यह कैसी मनोहर भूल हे 

मधुर दुर्बलता ! कई छोटी बड़ी 

अल्पताएँ जोड, लीला के लिए 

यह निराला खेल कया विधि ने रचा ?--प्रन्थि प्रष्ठ ४० 

वेयक्तिक दृष्टिकोण से देखने के परिणाम से ही यह जिज्ञासा 

वत्पन्न हुई है। कुछ न समझ में आने पर तात्कालिक मन स्थिति को 
इस प्रकार कवि ने स्वीकार किया है-- 


वेंदना के ही सुरीले हाथ से, है वना यह विश्व, इसका परम पद | 
वेदना का ही मनोहर रूप है, बेदना का ही यह स्वतन्त्र विनोद है । 
“अन्थि--प्र्ठ ४२ । 


चूँ कि वेदना को छोड़ कर अन्य कोई स्थान ऐसा नहीं जहाँ 
कंबि सात्यना पा सके अत.-- 
वेदना से भी निरापद क्‍या अहा 
ओर कोई शरण है संसार में? 
वेइना से भी अधिक निर्भेय तथा 
निप्कपट--साम्राज्य है क्‍या स्वगे का ? 
और इसी वेदनामय मानसिक स्थिति का भ्क्षेपण कर छाया- 
वाठी कवि चराचर जगत को भी चवेदनामय देखने लगा-- 
या किंसी के प्रेम-वश्चित-पल्षक की 
मूक जड़ता है? पवन में विचर कर 


पेन्तजी का काव्य-कला का विकास छ्रड्ट्‌ 





पूछती है जो सितारों से सतत 
प्रिय | तुम्हारी नींद किसने छीन ली ? 
यह किसी के रूइन का सूखा हुआ 
सिन्धु है क्या ? जो दुखों की वाढ़ से 
सृद्ति की सत्ता डुबाने के लिए 
डसडृता है एक नीरब-लहर में -प्रन्थि--प्र्ठ ४४ 
बगे-बादी समाज से सिर टकराने वाली भीरु क्रान्तिकारिता से 
उत्पन्न आरतंनाद का नवीन शैली में चित्रण ही छायावाद है। बन्धनों 
को तोड़ फेकने की ध्वनि जब उपेक्षित होती है, तभी छायायादी वेदना 
बाद का जन्म होता है, जो व्यक्ति के सुख-दु.ख की कहानी कहता है, 
जो अन्त में अश्रु का उपहार युग के चरणों पर चशाता है-- 
कुटिल भाबी के ओवेरे कूप में-- 
ओर कितने हैं. अभी आँसू छिपे ' 
छलकती आँखें उन्हे प्रिय, फिर कभी 
भेट देगी कर-कमल में आपके 


इन कोमल किसलयी हृतयों वाले कवियों पर तात्कालिक 
समाज की कठोर प्रतिक्रिया देखकर कितनी करुणा उत्पन्न होती है ! 


उस घुग की सारी व्यवस्था-जन्य क्र रता का सफल चित्रण इन कवियों 
में पाया जाता है । 


ग्रन्थ! मे जिस बेदना, नियतिबाद तथा समभौतावाद के 
इशेन होते हैं, उन्ही का बिकास आगे पश्चतर! मे होता है । अत प्रार- 
स्मिक होकर भी पन्‍त की आत्मा को स्पष्ट करने के लिए भअन्थि! का 
महत्त्व अक्षुण्ण है । 
सोन्दय का ब्रच्म अछून-- 


छुसीले, ढीले अघरों बीच 
अधूरा उसका लचका गान 
रंगीले, गीले फूलों से 
अधखिले भावों से प्रमुद्धित 
खेलती थी त्तरद्दध सी नित 
में मन्द॒ हास सा उसके 
विद ली मर सूदु अघरों पर मेंडराया - पञ्ञन 
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प्रेम का व्यापक रूप-दश्शन-- 
दीप के बचे विकास | 
अनिल सा लोक-लोक में 
हपे में और शोक में 
कहाँ. नही हैं, स्नेह ? 
साँस सा सबके उर मे? 


द्विवेदी युगीन आचारवाद फे विरुद्ध विद्रोह--- 


कभी तो अघ तक पावन प्रेम- 
नहीं कहलाया पापाचार 


प्रकृति में प्रक्षित्र मानसिक स्थिति-- 


गगन के भी डर से है घाव 
देखती ताराएँ भी राह 
दिखाते जड भी हैं अपनाव 
अनिल भी भरती टण्डी आह 


“अनड्! शीर्षक कविता मे पन्तजी ने प्रकृति और सौन्दर्य के 
सम्बन्ध को बहुत ही सुन्दरता के साथ व्यक्त किया है कि किस अकार 
काम-भावना जीवन मे सीन्त्य के प्रवाह को उत्पन्न कर देती है और 
उसके कितने रूप किस सीमा तक मनोहर हो जाते हैं-- 

ऐ असीम सौन्दय राशि में-- 
हत्कम्पन से पअन्तर्घान | 
विश्वकामिनी की पावन-छवि, 
मुझे दिखाओं,  करुणावान | 


छायाबाद में ससीम व असीम सौन्दर्य राशि की अलग-अलग 
व सयुक्त छवियों, अनासक्ति व आसक्ति से जन्य सौन्दर्य के विभिन्न 
रूपों, विषय व विपयीगत सौन्दर्य की विविध मद्निमाओं का अदूसुत्त्‌ 
सयोग मिलता है | तटस्थ चित्रणों ( जिसकी वकालत छोड़ द्रुमों की 
मृदु छाया? कविता में है) के पीछे प्रकृति-दर्शन तथा विषयीगत 
8 के पीछे रोमानी सौन्दय-बोध की भावना थी यह हम कह 
फ्रेचु है । ४ 
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प्रेम का रहस्यवादी रूप--- 

कभी उड़ते पत्तों के साथ 

मुझे मिलते मेरे सुकुमार 

बढ़ा कर लहरों से निज हाथ 

चुलाते फिर मुझको उस पार 

नही रखती में जब का ज्ञान 

ओर हँस पड़ती हूँ अनजान 

रोकने पर भी तो सखि ! हाय 

नही रुकुाती तब यह मुस्कान 
नारी रमणीयता के प्रति आकर्पण की चरम-सीमा--- 

धरे लहरे रेशम के वाल-- 

धरा है सिर पर मैंने देवि ! 

तुम्हारा यह स्वर्गिक शज्बभार 

स्त्रणं का सुरभित मार । 

योरोप के रोमानी कब्रियों में शेल्ली? की दृष्टिकोण से ही पन्‍्त 

ने नारी को देखा । नारी के प्रति यह इृष्टिकोश रीतिकाल्ीन व द्विवेदी 
कालीन दृष्टिकोण से मूलत भिन्न है -- 

स्वप्तमयि ! सुन्दरतामयि ! 

तुम्दारे.'रोम रोम से नारि 

मुके हे स्नेह अपार 

तुम्दी इच्छाओं की अवसान 

तुम्ही  स्वर्गिक आमास 

तुम्हारी सेवा में अनजान 

छेदय है सेंग अन्तर्धान 

देवि ! मा, सहचरि ! प्राण 

इसी दृष्टिकोण के बल पर ही पञ्ञव की भूमिका में कवि ने 

बिलासिताबादी रीतिकालीन दृष्टिकोण की घोर आलोचना की थी-- 
यह बात दूसरी है कि छायावादी कवि घोषणा करके भी 'नारी” को 
केवल 'प्राण? के रूप में ही वर्णित कर सका परन्तु उसके प्रेम में परि- 
स्थितियों फे कारण निराशा, वेदना, छुटपटाहट, दैवीकरण, पत्तायन 
आदि भावनाएं रहने पर भी बह प्रेम रीति कालीन प्रेम से अधिक 
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संस्क्रत व द्विवेदी युगीन जड़वाद से अधिक प्रगतिशील था--प्रेम का 
समर्थन छायावाब्यों ने प्री शक्ति से किया । 

गुझ्जन” में यद्यपि कवि अपने प्रेम की उद्दाम भावना को थपकी 
देने की कोशिश करता हे परन्तु वह संयम की श्रेंगुलियो मे खिसक 
खिसक कर जैसे निकल पड़ती है--'भावों पन्नी के प्रति”, “ग्रह काज” 
“अप्सरा” कविताएँ पठनीय हैं-- 


दिव्य लौकिर प्रेम का सयुक्त चित्रण--- 
विश्वसुयमा ही का श्रज्ञार! 
द्द्गो मे छा जाता सोल्लास॥ 
व्योम वाला का शरदाकाश | 
तुम्हारा आता जब प्रिय-ध्यान ॥ 
(भावी पन्नी के प्रति) 
प्रेम की उन्मुक्त अभिव्यक्ति-- 


आज रहने दो यह ग्रह काज, 
प्राण | रहने दो यह काज 
आज दो प्राणों का दिन मास 
आज संसार नहीं, संसार 
आज क्या प्रिये, सुहाती लाज 
अआज रहने दो सब ग्रह काज ! 


गुखन” में नारी फे रूप! की प्रशंसा करता हुआ कवि तृप्त नही 
द्वोता । प्रकृति का सारा सौन्दर्य, मन का सारा अनुराग, पूरे ध्याचेग के 
साथ नारी के सम्मुख निवेद्ित होता है। यह 'आत्म-निवेदन' नारी के 
प्रति '(रति! की नववा-भक्ति में से एक रूप माना जा सकता है-- 
कल्पना तुम में आठों द्ाम। 
कल्पना में तुम आठो याम॥ 
तुम्हारी छुबि में प्रेम अपार । 
प्रेम में छवि अभिराम |--शुल्लन, पुष्ठ ४७ 
दूतियों के द्वारा नायिकाओं को पथ-अ्रष्ट करने ज्ञ स्वयं 
अपने प्रेम के समर्पण द्वारा नारी के हृदय को जीतने के प्रग्नन्न में अंतर 
ऐै, छायावाद में दूसरे प्रकार का प्रयत्न है। 
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छायावाद में नारी का रूप ही सौन्दर्य का सापदण्ड वन गया 
था । पन्‍्तजी ने “बाले | तेरे वाल जाल में कैसे उक्षका लूँ लोचन” 
कहा था । यह प्रकृति में सौन्दय व सुख खोजने की भावना थी । जीवन 
मे सुख के अभाव के कारण प्रकृति मे सुख खोजने का भ्रयत्र ही प्रकृति 
दर्शन” सिखाता है। जीवन की कुत्साएँ-व्यवस्था जन्य छुत्साएँ सनुष्य 
से प्रकृति में सुख की खोज़ कराती है, यह पूँ जीवादी श्रम है। यह भ्रम 
शीघ्र ही नष्ट हो जाता है और महु॒ष्य को श्रान्ति-विनाश के पश्चात्‌ 
घोर निराशा होती है जिसकी व्यक्नना वरावर छायाबाद में मिलती 
है। पन्‍त जी ने नारी सौन्दर्य से अधिक प्रकृति-सौन्द्य को महत्ता 
देने के साथ साथ यह भी कहा था-- 
छोड़ अभी से इस जग को ? 
अर्थात्‌ वाल-जाल में लोचन विद्ध करने को बस अभी मन 
नहीं चाहता, कुछ समय पश्चात्‌ इससे भी कुछ परहेज न होगा अत 
यह समझना चाहिए कि मुख्यत छायावबाद में नारी के सौन्दर्य को 
ही सौन्दर्य का मापदण्ड साना गया, समग्र रूप से विचार करने पर 
यहीं निश्चय होता है। क्योंकि यद्यपि तटस्थ प्रकृति के चित्रण पन्‍त जी 
में मिलते हैं तथापि प्रकृति को भी नारी के रुप में ही देखने की प्रवृत्ति 
भी पन्‍्त जी में बहुत मिलती है | इस दिशा में एक तो प्राचीन उद्दीपन 
प्रणाली का भी कवि ने प्रयोग किया हैँ ओर दूसरे प्रकृति की 
परतुओं को नारी रूप मे भी देखा है। जो कवि नारी-रुप के प्रति 
आकर्षण के कारण स्वयं अपने को ही नारी-हप में चित्रित करता है, 
ध्यये अपने वेश-विन्यास में नारी-रूप का अनुकरण मानता है, वह 
कवि प्रकृति को भी सबेदा तटस्थ रूप में नही देखता रह सकता-- 
नीले नभ के शत्तदल पर, वह बैठी शारद हासिन। 
मृदु करतल पर शशि भुखधंर, नीरब, अनिमिल एकाकिन । 
किन्तुं साथ ही प्रेम के देवीकरण की भी प्रवृत्ति थी अत. 
चन्द्रिका रूपी कामनी की निरूपता का भी वर्णन होना चाहिए-- 
बह खड़ी दगों के सम्मुख, सव रूप, रेख रख्ध उज्ज्वल । 
अनुभूति मात्र सी उर मे, आभास शान्‍्त, शुचि, उज्ज्वल | 
घह है, वह नही अनिर्बच, जग उसमे, वह जग में लय ॥ 
भाव यह कि पन्त जी ने रूप-रद्रों का भी बणेने मार्मिक रूप 
से किया है और उनके प्रभाव स्वरूप उत्पन्न होने वाली “अंजुभूति” 


४०० पन्तजी का नूतन काव्य और दशेन 





का भी, चाहे भले दी उस “अनुभूति” का एक छोर वह ब्रह्म के अश्वल 
से बाँध देते हों | सूक्ष्म रूपांकन को प्रवृत्ति का सुन्दरतम उ्टहरण है 
“अप्सरा ?, मानों इस कविता में सौन्दर्य की निराकार देवी का अब- 
तार हो गया हो | जब कबि के मन में अरुप परन्तु सुन्दर वस्तु को 
वर्णन करना होता है तो वह कल्पना थ स्मृति से कार्य लेता है। 
कल्पना से नए-नए रूप गढ़कर उनका अप्सरा? पर आरोप किया गया 
है और प्रचलित दइन्‍त कथाओ का स्मरण हिला कर पाठकों के चित्र 
में निरूप अप्सरा को साकार किया गया है। असरा' मे आकर 
पन्‍्तजी द्वारा नारी-रुप-अकन सूक्ष्मतम्‌ हो गया है 

रूप के प्रति प्यास तो [स्वाभाविक है परन्तु छायावादी कविता 
में उसके प्रति आवेगमग्र प्रतिक्रिया द्विवेदी-युगीन आचारबादिता 
के परिणाम स्वरूप ही उत्पन्न हुई थी। मशीन-युग सूक्ष्मता व 
वारीकी की ओर बढ़ता है । वर्गवादी समाज में वेयक्तिक प्रतिक्रिया 
ठोस यथाश्र के आधार पर खड़ी न होकर जब वेतहाशा आवेगमयी 
होती जाती है तव सूक्ष्म होती जाती है | छायावाद मध्य वर्गीय स्वप्नों 
को हमारे सम्मुख उपस्थित करता है। उसके स्वप्न व आवेग सूक्ष्म 
होते होते सामन्तवादी स्थूलता का बिरोध करते करते स्थयं स्थूल 
आधार न पाकर जनता से सम्पर्क खो बैठते हैँ ओर अपने में प्रति- 
क्रियावादी होते जाते है। यही कारण है कि थुगानयुगों से पीड़ित 
नारी के प्रति छायावादी दृष्टिकोण अत्यधिक फोमल, भाचुकता से 
ओतप्रोन होने पर भी ठोस धरातल पर नारी की समस्या को न 
सममभ कर उसे एक ओर तो अवशिष्ट सामन्ती संस्कारों के अनुकृल 
तृष्णा की इृष्टि से देख देख कर तड़पता रहा ओर दूसरी ओर सामा- 
ज़िक सम्बन्धों को न समझ पाने के कारण नारी को इस प्रकार देखता 
रहा जैसे वह इस लोक की कोई वस्तु न होकर किसी दिव्य लोक से 
प्रथ्वी पर अबतरित हो गई हो | विस्मय व कौतूहल जागन कर देने 
वाली अद्भुत स्वृप्न-लोक में विचरने की मावना इसीलिए वद्धमूल 
होती गई और “कोलाहल की अबनी छोड़कर” नाबिक से निर्जन 
नीड़ में वसने की योजना वनाई गई | उन योजनाओं में भी यह विशेष 
रूप से कहा गया कि नाविक श्ुलावा? देकर उसे ले चले क्योंकि 
श्रान्ति ही मनोहर होती हे । स्वप्न-संग हो जाने पर दुःख ही दु.ख है। 
अत छायावादी वृत्ति वस्तु को स्वप्निल दृष्टि से देखती है। नारी को 
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भी उसके सामाजिक संदर्भ में न देखकर उसी स्त्रप्निल दृष्टि से देखा 
गया है। परिणामत. स्वप्नलोक की तैयारी अवश्यम्भावी होती गई। 
आदशवादी विचार धारा ने जिस एक स्व शक्तिमती सत्ता का दान 
इन कवियों को दिया था, उसका नारी के साथ असेढ स्थापित करने 
तथा नारी + ब्रह्म के संयुक्त रूप के साथ तादात्म्य की भावना ने इन 
कवियों को रहस्यवादी दृष्टि का दान किया फल्नत' यथा्थे जगत से 
सम्बन्ध टूटता गया, रीतिकाल की स्त्री को उस युग के कवि ने जैंसा 
टेखा वैसा चित्रित किया था, परन्तु छायावाद से नारी जैसी थी 
वैसा चित्रण न हों सका वह जैसी उस सामाजिक व्यवस्था में प्रतीत 
हुई, चित्रित की गई | चूँकि पूजीवादी स्वतन्त्रता श्रममयी होतीं है, 
अतः प्रेम की स्व॒तन्त्र घोषणा तो की गई परन्तु उससे नारी को जो 
व्यक्तित्व दिया गया वह भ्रान्ति' का परिणाम था, इसीलिए कविता 
की छुलना में सत्य को समझ कर भी शायद कविता में न सममाने 
वाली महादेवी को “श्वल्लल्षा की कड़ियाँ” लिखनी पड़ी, जो नारी 
के प्रति छायावादी भ्रम, को'सममाने के लिये पठनीय है। परन्तु 
उसमें मी कवयित्री समस्या का निर्देश कर के भी “निदान! व 
आपधि! की यथार्थता की ओर न जा सकी | 

रोमानी-कविता पुनर्जागरण काल की कविता है। पु]नर्जागरण 
ब पुनरुत्थानवाद मे! अंतर है। पुनजोंगरण का अर्थ यह है कि कोई 
समाज जब, अपने मूत, काल के ऋृतित्व को विस्मृत कर देता है 
ओर किसी परिस्थिति विशेष में; जब वह उसकी ओर उन्मुख होता हैं 
तो वह अपने पूर्ववर्ती क्तित्व. का पुनरुद्धार करता है, उसके प्रकाश 
का अनुभवः करता है, उसको अपने वतेमान काल के लिए उपयोग 
करता है, पुनर्जागरण के युग से सुप्त सामाजिक या राष्ट्रीय चेतना 
अपने जातीय व्यक्तित्व का स्मरण कर उसका पुनरुद्दवार करती है 
भारतेन्दु-ट्विवेंदी-युग तथा छायाबादी-युग ऐसे ही युग थे | इन युगों में 
योरोर्पीय संस्कृति व साहित्य के समानान्तर स्वदेशी दर्शन, साहित्य व 
संस्कृति की ओर देश का ध्यान गया और उसके उद्धार केंप्रयक्ष होने 
लगे | आये समाज, ब्रह्म समाज, थियोसोफीकल सोसाइटी, राम- 
कृष्ण विवेकानन्द मिशनः आदि ने पुनर्जागए्ण का काये बड़े वेग से 
किया:। बहुत सी वातों! में स्वय विदेशी विद्वानों ने: हमें-पुनजौगरण की 
ओर आकर्षित किया, यथा कालिदास, वैदिक व उपनिषद साहित्य 
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ज्य संस्कृत भाषा आदि की महत्ता पर योरोपीय विद्वानों ने लिखा 
तो इमारी जाग्रत चेतना और द्रततर हो गई ओर हममें यह स्वाभि- 
मान उत्पन्न हुआ कि हमारे साहित्य, संस्क्रति, दर्शन आइि थोरोप से 
अधिक महान है। अद्जरेजों ने हमारे भीतर जो 'हीनता? की भावना 
उत्पन्न कररी थी, उसका नाश पुनजागरण काल में होने लगा था | 
परन्तु पुनर्जागरण काल मे पुनरुत्थानवाद का भय सबंदा रहता है। 
अपनी संस्कृति का पुनरुद्धार करना, उसकी रक्षा करना, उससे 
प्रेरणा अहए करना उस पर गये करना पुनर्जागरण काल की विशेषता 
है | साथ ही यह एक भय भी है कि हम कही 'पुनरुत्थानवादी” 
न बन जाँय, अर्थात्‌ प्रत्येक परिस्थिति मे हम प्राचीन निष्कर्षों व 
प्राचीन सिद्धान्तों को लागू करने का प्रयत्न न करने लगे | भूत काल के 
प्रति समीक्षात्मक भक्ति ( ७००09] 0०ए०४४०४ ) आवश्यक है, पुन- 
रुत्थानवाद इसके विपरीत अंध-श्रद्धा दिखाता है। चूँकि भारतेन्दु-युग 
व द्विवेदी युग में भविष्य-सलमाज की कल्पना स्पष्ट न थी अतः यही 
स्वाभाविक था कि प्राचीन व्यवस्था व प्राचीन संस्क्ृति का नवीन युग 
में पुनरुत्थान ही स्वीकार कर लिया जाय | परिणाम यह हुआ कि 
आये समाज जेसी संस्थाओं ने प्राचीन काल को सम्पूर्ण दृष्टियों से 
आदशे-युग माना और मुख्यत बैदिक-युग के आदर्शों को इस युग के 
लिए आदशे बताया । वैदिक-युग को प्रत्येक दृष्टि से निर्दोष ब पूर्ण 
सिद्ध करने का प्रयत्न होने लगा । जो आये समाज से प्रभावित नही थे 
उन पर यह प्रभाव हुआ किवे ग्राचीन हिन्दूवाट-सनातन धर्म को 
घैज्ञानिकू, सामाजिक, धार्मिक व मनोवैज्ञानिक सभी दृष्टियों से निर्दोष 
ब पूर्ण सिद्ध करने लगें। यह प्राचीन सामन्तवादी सस्कारों के पुन- 
रुत्थान का प्रयन्न था और यह अंतर्विरोधः बराबर बना रहा । 
पन्‍्त, निराला व महादेवी आदि छाया-थुग के कबियों में 
धपुनर्जागरण? का उत्साह पूर्ण सात्रा में दिखाई पडता है। और इन 
सभी कवियों में साथ-साथ “पुनरुत्थानवाद” के तत्त्व भी मिलते है 
परन्तु चूंकि पन्‍तजी की चिन्ताधारा विकसित रही है अत 
माक्सेवादी चिन्तन से प्रभावित होकर वे पुनरुत्थानवादिता से 
बचकर इतिहास के प्रकाश में प्राचीन व सध्यकाल का विश्लेषण करने 
लगे (देखिए आधुनिक कवि की भूमिका ) | परन्तु उनमें पुनरुत्थान- 
वादी भवृत्तियाँ प्रारम्भ से ही थी। अतः माक्संवादी श्रभाव के युग में 
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वे पुन प्रदीप्त हो उठी | अरिविन्द ने पुनरुत्थानवाद का दाशनिक रूप 
देकर उसे इस ढक्लू से उपस्थित किया जिससे पन्‍्त की कल्पना उधर 
जापड़ी और अपनी नई कविताओं में प्राचीनतावाद” का पुन' 
समर्थन करने लगे | मध्यकाल के ग्रति आलोचनात्मक दृष्टिकोण रखने 
वाले कवि ने प्राचीन वैद्िककाल के प्रति समर्पण कर दिया | यह है 
पन्त सें पुनरुत्थानवाद का विकास । प्रसाद! ने नाटकों में प्राचीन 
सांध्कतिक गौरव को वाणी ढी, और तात्कालिक समस्याओं 
का समाधान इत्तिहास में खोजा, परन्तु भविष्य के सामाजिक चिन्तन 
का रूप अस्पष्ट रहने से उनमें भी पुनरुत्थानवादी सुझाव बराबर 
मिलते हैं। पन्‍्त की पूर्वेच्तों कविताओं में इस पुनरुत्थानवाद का 
प्रभाव इसलिए भी दिखाई पड़ता है कि कवि जब समस्या का समाधान 
नही खोज पाता तो या तो प्रकृति में पूर्णतया समाधान खोजता है* 
यथा गत-युगों का स्मरण करता है जिसके प्रति मोह स्वाभाविक हो जाता 
है । बतेमान की कठ्धता विस्मृत करने के लिए गत-युगों का स्मरण अनि- 
वार्य हो जाता है। अतीत के प्रति ऐसा ही मोह शैली व कीदस में भी 
दिखाई पडता है, मुख्यत. कीट्स पर उसका बहुत अधिक प्रभाव है। 
पन्तजी ने भी अतीत के प्रति ऐसा ही भावनात्मक सम्बन्ध स्थापित 
कर लियां-- 


कहाँ आज वह पूर्ण पुरातन, वह सुबण का काल ? 
भूतियों का दिगनन्‍त छवि जाल 
ज्योति-चुम्बित जगती का भाल 
' राशि राशि विकसित बसुधा का वह यौवन विस्तार 
अये विश्व का स्वणं-स्वप्न, सस्रति का प्रथम प्रभात 
कहाँ वह सत्य, चेढ-विख्यात 
दुरित, दुख, देन्‍्य न थे जब नात 
अपरिचित जरा मरण अपात--परिवतेन (पल्चच) 


कोई भी निः्पक्ष समाज-शास्त्री यह मानने को प्रस्तुत न होगा 

कि घेडिक-युग में दुरित-दु ख आदि ज्ञात न थे। वह सुख का स्वर्ण- 
युग था । 

* तब प्रकृति को महत्ता पर मुझे पूर्ण विश्वास था और उसके व्यापारों 

में मुझे पूर्णता का श्राभाश्न मिलता या ।?--अ्राबुनिक कवि की भूसिका, पृष्ठ ई 
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छायावाद मे राष्ट्रभक्ति के अनेक स्वर सम्रथित मिलते हैं | देश 
की प्राकृतिक सुपमा का मुग्ध होकर इन्ही कवियों ने अद्भुन किया है | 
राष्ट्रीय-दशन व संस्कृति का अध्ययन कर इन्होने उसे वाणी दी । जिस 
प्रकार रवीन्द्र में उपनिषदों त्र कवीर आदि सनन्‍्तों की रहस्यमय वाणी 
की गज सुनाई पड़ी थी और इस बाणी ने राष्ट्रीयतावाद को पुष्ट 
क्रिया था क्‍योंकि आत्मा-परमात्मावाद को आधुनिक शैली में व्यक्त 
करने पर उपनिषदों की वाणी को अनुगूज के रूप में ही इसे स्वीकार 
क्रिया गया था। इसी प्रकार पन्‍्त, ग्रसाद्र, निराला व महादेवी में भी 
भारतीय दशन की अभिव्यक्ति मिली! विशेषत एकतारा, नौका- 
विहार आदि कविताओं मे स्पष्टत. पन्‍तजी ने अपने दाशंनिक रूप को 
घोषित किया, प्रकृति को वस्तुओं को न केवल नारी के सौन्दर्य से 
मण्डित करके देखा गया अपितु उससे दाशेनिक रहस्यों की भी अभि- 
व्यक्ति की गई | वरादल, अप्सरा, अनह्र आदि क्रविताओं मे भी कवि 
ने सास्कृतिक वातावरण प्रस्तुत किया है | विवेकानन्दर के पुनर्जागस्ण 
की भावना की अभिव्यक्ति पन्‍्तजी के पूवबंबर्ती काव्य से सर्वत्र दिखाई 
पड़ती दे | मुख्यत अप्रस्तुत विधान सास्क्ृतिक वातावरण प्रस्तुत करने 
में अवश्य सहायक होता है । पन्‍तजी को “नक्षत्र” इन रूपो में अतीत 
होता है-- 

सूर-सिन्धु | तुलसी के मानस 
सीरा के उल्ञास अजान 
ओर 'छाया!-- 
दह्वाय ! तुम्हे भी त्याग गया क्‍या अलि नल सा निष्ठुर कोई । 

इसी सरस्कृतिक अग्रस्तुत विधान से सूक्ष्म सकेत भी साधारणी- 
कृत हो गए हैं । परन्तु यह सब होने पर भी पन्‍्तजी मे “विदेशी सत्ता? 
के विरुद्ध प्रत्यक्ष पद्धति पर विद्रोह की भावना को व्यक्त नही किया 
गया । असाढ ब निराला में राष्ट्रीयता का सत्र अधिक तीत्र दिखाई 
पडता है । पन्‍त की कल्पना प्रकृति के सौन्दर्य पर तथा किशोर कोमल 
भावनाओं के व्यक्त करने में अधिक मग्न दिखाई पड़ती है । 

हिवेदी-युग के हिन्दूवाद! फी जो प्रतिध्वनि राष्ट्रकबि गुप्तजी 
में सत्र दिखाई पड़ती है वह छायावादियों में नही दिखाई पड़ती | 
निराला के 'शिवाजी के पत्र! मे भी केवल बीरत्व के उन्मेष का ही 
अधिक प्रयत्न है । प्रसाद” जी के यहाँ भी सकुचित हिन्दूबाद नही 
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दिखाई पड़ता जिसकी घोषणा लक्ष्मीनारायण मिश्र के नाटकों मे 
सुनाई पड़ती है, जहाँ पुनरुत्थानवाद का तीज्रतम रूप चित्रित है। 
लक्ष्मीनारायण मिश्र का दृष्टिकोण सनातन धम के प्रति वैसा दी श्रद्धा- 
सय है जेसा राहुलजी का बौद्धधर्म के प्रति | परन्तु सिश्रजी राहुल से 
भी अधिक सछ्लीर्णतात्वादी हैं । प्रन्त-प्रसाढ में यह सक्कीणतावाद नदी 
दिखाई पड़ता । 
अतः छायावाद व्यापक सहाल॒भूति का चित्रण करता है। 
सर्वव्रादी चेतना का उद्घोषक कवि सट्भीण ज़ातिवाद का समरथेक हो 
ही नही सकता | विश्व भर में चेतन सत्ता का अनुभव करने वाला 
कबि किसी जाति व धर्म के प्रति पक्षपात का भाव रख ही नहीं सकता 
इसीलिए छायावादो कवियों में व्यापक सह्याव॒ुभूति व सावेभोमिक 
प्रेम की व्यज्ञनना पाई जाती है। 
कवि का ध्यान जाति पर नही विराट विश्व व सबंशक्तिमती 
प्रकृति के रहस्यों पर केन्द्रित था । अत- बह एक ओर तो यह अनुभव 
करता था--' एक ही तो असीम उल्लास विश्व से पाता विविधाभास” 
ओर दूसरी ओर समर्थ प्रकृति के निरन्तर कार्य-चक्र के एक अन्न के रूप 
में बह जाति, राष्ट्र व समाज को स्त्रीकार करता था। अत. किसी अनात 
नियम से जैसे यह सब कुछ स्य॒मेव बदल रहा है, सर्वत्र एक पूर्व-निश्चित 
योजना दिखाई पड़ रही है । अत' परिवतेन! ही शाश्वत नियम है। 
वहू सभी वस्तुओं को निश्चित दिशा में लिए जा रहा है। अत्याचारियों 
के अत्याचार, जातियों फे उत्थान और पतन, राष्ट्रों की पराधीनता व 
स्वाधीनता, समाज के सुख व दु'ख-ये सब परिवर्तन के द्वारा शासित 
हो रहे है- 
है अनन्त हृत्कम्प ' तुम्हारा अविरत स्पन्दन । 
सृष्टि-शिराओं में, सम्बारित करता जीवन ।॥ 
सत्य तुम्हारी राजयप्टि, सम्मुख नत-त्रिभुवन | 
भूप--अकिद्धन 
अटल शान्ति नित करते पालन ! (परिवर्तन) 
पन्‍्तजी की पूर्ववर्ती काव्य कल्ला के अथम चरण के अडुभूति, 
धुंद्धिव कल्पना के पक्षों फो स्पष्ट कर लेने के पश्चात्‌ अय अन्थि-बीणा- 
पल्लाथ कालीन भापा व छन्द्‌ आदि पर संक्षेप में विचार कर हम 
पूवबर्ती काव्य के ट्वितीय चरण पर विचार करेंगे। 


४८६ प॑न्‍्तजी का नूतन काव्य और दरशने 


पूंजीवाद के विकसित होने पर जिस प्रकार समाज के सम्बन्धों 
की नूतन व्याख्या छायावाद में हुईं, जिस प्रकार कल्पना, भावातिरेक, 
नारी, प्रकृति, राष्ट्र, विश्व, घसे, दशेन तथा' स्वयं अपने सम्बन्ध में 
नूतन दृष्टिकोण का बिकास हुआ था, उसी प्रकार उसका शिल्प-विधान 
भी कट कर पूर्ववर्ती युग से अलग हो गया। छनन्‍्द मुक्त होने लगे, 
भाषा का संस्कार होने लगा, भाषा की नादात्मकता व चित्र-मयता 
का विकास हुआ, नूतन अलझ्षारों--मानवीयकरण व विशेषण विपयेय 
आदि का प्रयोग वढ़ा, लक्षणा शक्ति व व्यज्ञना से अधिक कास लिया 
जाने लगा ओर प्राचीन उपमा रूपकादि के प्रयोगों के साथ साथ 
प्रतीकात्मक प्रयोग भी बढ़ने लगे शैली के क्षेत्र में भी छायाबाद ने 
सस्कृत की तत्सम पदावली का प्रयोग क्रिया और अभिव्यक्ति के स्थरूप 
को रोमानी शैली के अनुकूल ढाला । 


काव्य एक अखरड असिव्यक्ति है, सुविधा के लिए हम उसके 
अलग अलग उपादानों पर विचार कर सकते है परन्तु भापा व छुन्द 
आदि काव्य के वस्य पक्त के अनुसार ही सयोजित होते हैं | छाया- 
बाढ की उन्मुक्त प्रवृत्ति मुक्त छन्हों मे ही व्यक्त हो सकती थी, रूढियों 
के विरुद्ध लड़ने वाला कवि प्राचीन जड़ छुन्द-योजना को उसी रूप 
में स्वीकार कर ही नहीं सकता था अत छायावाद की अभिव्यक्ति के 
स्वरूप की परीक्षा के लिए उसके अनुभूति पक्ष पर ध्यान रखना 
चाहिए | अलक्कारों व शब्द-योजना के सम्बन्ध मे भी यही बात है, 
प० हजारीप्रसाढ द्विवेदी ने लिखा है कि जिसके पास कुछ कहने को 
होता है वह अपनी शैली स्त्रयं खोज लेता है, छायावादियों के पास 
कुछ कहने को था," अत उन्होंने गतानुगतिक शैली का बहिष्कार 
किया और अपना मागे खोज लिया । रवीन्द्र, रोमाटिक कवियों तथा 





१ नवीन युग अपने लिए नवीन वाणी, नवीन जीवन, नवीन स्पन्‍्टन- 
कम्पन तथा नवीन साहित्य ले श्राता है श्रोर पुराना जीए पतमड़ इस नवजञान 
मसन्‍्त के निए. बीज तथा खाद-स्वरूप बन जाता है। नूतन युग सस्‍्लार की 
शब्द तत्री में नूतन ठाठ जमा देता, उसका विन्याख बदल देता, नवीन युग 
की नवीन आकाक्षाओं, क्रियाश्रों, नवीन इच्छाओं, श्राशाश्रों के अनुवार 
डउपकी वाणी में से नए गीत, नए छुन्द, नए. राण, नई कल्पनाएँ तथा 
भावनाएँ फूटने लगती हैं | “-पन्नव की भूमिका 


पन्‍तजी की काव्य-कला का विकास एप 





वैनीसन की काव्य-कला ने एक ओर तथा समृद्द संस्कृत भापा की 
समर्थ शब्शवली ने दूसरी ओर इन कवियों को सहायता टी | यह 
मार्ग हिवेदी युगीन संस्कृत तत्सम शब्दावली के अन्धाधुन्ध प्रयोग से 
भिन्न था, क्‍योंकि इन कवियों का ध्यान शब्द के संगीत पर, कोमलता 
व साकेतिकता पर रहता था। जिस भावना विशेष को जो शब्द 
संकेतित कर सकता था, उस स्थल पर उसी शब्द को ये संस्क्ृत से 
चुनते थे। प्रिय प्रवास में कठिन शब्दों को ससेटने की प्रवृत्ति थी, 
छायावाद मे अपनी रुचि के अनुकूल चुनने की | अत जो शब्द- 
शिल्प की परिपक्वता, कोंमलता, लाक्षणशिकता व चित्रमयता छाया- 
बाद में दिखाई पडी, विशेषकर पन्त में, वह अन्यत्र नही दिखाई पड़ती । 
नए युग की आशा आकांक्षाओं को व्यक्त करने के लिए तथा 
यथार्थ जीवन की अभिव्यक्ति के लिए ब्रजभाषा असम थी क्योंकि 
उसका साहित्य में प्रयुक्त रूप एकरस तथा प्राणहीन हो चुका था 
परन्तु इसका अथ यह नही था कि ब्रजमाषा में सुधार असम्भव था 
क्योंकि यदि ब्रजमापा त्रज-प्रदेश की बोली न होती तब पन्तजी का 
यह कहना ठीक था कि “भुके तो उस तीन-चारसौ वर्षों की बृद्धा के 
शब्द रक्तमास-हीन लगते हों, जेसे भारती की वीणा की मभझ्टारें 
वीमार पड़ गदइ हों |” चूँकि बत्रजभापा आज़ भी एक जीवित भाषा 
है अतः उसके रीतिकाल में प्रयुक्त साहित्यिक रूप की एकरसता की 
विविधता भी दी जा सकती है. और ब्रजसभापा के नवीन कवियों न 
उसे नया रूप दिया भी है | ब्रजभाषा के जन कवियो तथा साहित्यिक 
कवियों ने रीतिकाल में प्रयुक्त त्रजभाषा के दोषों को दूर कर उसे पुन- 
जीवित रुपमे प्रयुक्त किया है और ब्रज़भापा का यह रूप अचश्य 
विकसित होना चाहिए। जिस प्रकार देश की अनेक भाषाओं व 
विभाषाभाओं में साहित्य रचना से उस जन-प्रदेश की जनता को 
सर्वाधिक रूप से प्रभावित किया जा सकता है उसी प्रकार जनपदीय 
संस्कृतियों व भाषाओं के विकास से देश का सांस्कृतिक जीवन निश्चित 
रूप से समद्ध होता है और हो रहा है। अत त्रजभाषा की खड़ी-वोली 
विरोधिनी नीति की प्रतिक्रिया में ही पनन्‍तजी त्रजसाषा पर प्रहार 
करते गये हैं ।१ 
» खड़ी दोली वा स्थान मुझे साफ, सुथरा, विकास के उपयुक्त जान 
पड़ता है, और थान जेंसे बहुत दिनों से लिपा पुता न दो, श्री हीन बिछाली 


ध्रषप पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दर्शन 





पन्‍तजी के अनुसार कविता की भाषा का प्राण राग है। राग 
से शब्दों में परस्पर सामझस्य उत्पन्न किया जाता है। परन्तु पन्‍्तजी 
अपनी सर्ववादी चेतना के परिणामस्यरूप राग” को भी नित्यसत्ता 
की तरह वर्णित करते हैं। पदार्थ ध्चनियों के चित्र मात्न हैं, ध्वनि व 
राग की अभिव्यक्ति ही सवेच्र हो रही है, विश्व की क्रिया-प्रतिक्रिया मे 
एक राग, एक लय, एक सम सुनाई पडती है। प्रसादजी को भी विश्व 
में सब्त्र एक ही सद्भीत सुनाई पड़ता था, विरोधों को समझ कर 
उनके नाश की स्थिदि मे इस प्रकार की विचारधारा का जन्म नहीं 
होता, अपितु विरोधों को न समझ कर, सामञ्जञस्थ खोजने की स्थिति 
में ऐसी विचारधारा का जन्म होता है। परन्तु सामज्जस्य खोजते- 
खोजते ये कवि सबंन्न सौन्3्ये के ही बशेन करने लगे | सामझस्य का 
ही नाम सौन्दर्य है। अन्तर्विरोध खोजने वाली दृष्टि के सम्मुख वर्तमान 
की कुरुपता ओर भविष्य के सामज्जस्य खोजने बाली दृष्टि में सर्वे 
कालों, सर देशों तथा सब स्थितियों मे सौन्द्ये व सन्नीत्त के दशेन 
किए जाते हैं। अत राग के सम्बन्ध मे यह दृष्टिकोण भी सर्ववादी-- 
सामस्भस्यवादी दृष्टिकोण का ही फल था, अत पन्‍्तजी ने ब्रिश्व में 
व्याप्त राग की विभिन्न अभिव्यक्तियों के रूपमें ही प्रयुक्त होने वाले 
शब्दों को स्त्रीकार किया । 

“समस्त ऋक्षाण्ड के रोओ से व्याप्त यही राग, उसकी शिरो- 
शिराओं मे प्रधावित हो, अनेकता में एकता का सश्वार करता, यही 
विश्व वीणा के अगणशित तारों से जीवन की अगुलियों के कोमल, 
कर्कश वात-प्रतिधातों असख्य स्वरों में फूट कर हमारे चारों ओर 
आनन्‍्दाकाश के रुप मे व्याप्त हो जाता यही ससार के मानस-समुद्र 
मे अनेकानेक इच्छाओं-आकांक्षाओं भावना-कल्पनाओं की तरब्ो 
में प्रति फलित हो, सौन्दर्य के सो सौ स्व॒रूपों में अभिव्यक्त पाता हैं । 
प्रेम के अक्षय सघु में सने, सृजन के वीज रूप पराग से परिपूर्ण संसार 
के मानस-शतदल के चारों ओर यह चिर भ्रसुप्त स्वर्ण-भड्ड एक अनन्त 


विदा हुश्रा, ढोंसें के रहने योग्य, वेसे ही: व्रजमाषा की क्रियाएँ मी--कहत्त, 
लहत्त, हरहु, भरहु-ऐसी लगती हैं जेसे शीत या किसी अन्य कारण से. मुँह 
की पेशियाँ ठिठुर गई द्वों, अच्छी तरह खुलतों न हों, श्रतः स्पष्ट उच्चारण 
करते न बनता हो |' >+पक्षव की भूमिका 


पन्तजौ की काव्य-कला का त्रिकास - ए८६ 








गुश्नार में मेंडराता रहता है | * 

पन्तजी के अनुसार राग का दूघरा अर्थ आकर्षण है, राग के 
द्वारा ही हम शब्दों की आत्मा तक पहुँचते हैं, शब्द के स्वरूप को 
बिना सममे कविता का समकता--अथ्थ को नही सौन्द्रय को समझना 
अतसम्भव है अतः शब्द का अध्ययन ( वैयाकरणों की प्रवृत्ति पर नही, 
सौन्दर्य शासत्र के आधार पर ) पूर्ण जागरूकता के साथ होना चाहिए। 
एक-एक शब्द में अनन्त भावनायें समाविष्ट रहती हैं । उपसानों की 
कल्पना में न केवल वस्तु के आकार, गुण व स्वभाव को ध्यान में रखा 
जाता है अपितु उपमान जिस नाम से कथित होता है, वह नामकरण 
स्वयं अपने आप में कविता है | संस्कृत की सारी शब्दावली में नामकरण 
एक विशेष प्रक्रिया पर हुआ है अतः उसमें कवित्व व राग का अंश 
इतना अधिक हो गया हे | 

एक शब्द के अनेक पर्यायवाची होते हैं परन्तु पे भिन्न-भिन्न 
भावनाओं के द्योतक होते हैं। कुछ शब्द किसी विशिष्ट भावना को और 
कुछ चित्रात्मक मूतेता के लिए प्रयुक्त होते हैं--बायु, श्वसन, पबन, 
प्रभक्षन, अनिल के श्रयोगों में कितना अन्तर है, इसी प्रकार श्र, 
भौंहँ तथा तरंग, बीचि, ऊर्म्मि आदि प्रयोग भी अपने-अपने मे 
साथंक हैं । 

पन्तजी की कविता मे इस प्रकार की शब्द-साधना अधिक 
मिलती है । प्रसाद व निराला में ध्वनि का ध्यान तो रहता है परन्तु 
वे सबेंदा शब्द को बजा-बजाकर प्रयोग नहीं करते अतः प्राय. वहाँ 
अनगढ़पन सिलता है। शब्द के सौछव, शिष्टता, सोकेतिकता, कोमलता 
आदि गुणों का जैसा ध्यान पन्तजी ने रखा है वेसा अन्यत्र नहीं 
दिखाई पड़ता, यह वात दूसरी है कि उनकी साषा कोमल भावनाओं 
की व्यज्ञनना के लिए ही अपना एक विशिष्ट रूप बना कर एक रस 
होगई है । शब्द प्रयोग में ःछच्णता का अधिक ध्यान रखने से जहाँ 
चिकनी शब्दावली मिली वहीं उसमें वैविध्य न रहा। फिर भी 

पन्‍्त में शब्द-साथेकता मिलती है । 
अ्रन्थि! में ही शब्दावली का सार्थक प्रयोग मिलता है-- 
तरणि के ही सहन तरल तरह में, 
तरणि डूबी थी हमारी ताल में, 
१ पल्‍लव की भूमिका--४४8 २२-२३ । 
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सान्ध्य-निःस्वन से गहन जलनाम में, 
था हमारा विश्व तन्‍्मय होगया। 

यहाँ चांचल्य, त्वरा शक्ति व हलकेपन को प्रकट करने के लिए 
“तरणि' शब्द का, तीत्र गति वाली द्रबीभूतता को प्रकट करने के लिए 
“तरल? शब्द का, हिलकोर करने पर एक पर एक आने बाली क्रिया 
तथा कुछ गहराई से युक्तता दिखाने के लिए 'तरब्ड” शब्द का; शून्यता 
व्यक्त करने के लिए “नि.स्वनः शब्द का प्रयोग किया गया है। पह्चलव' 
में शायद ही कोई ऐसी कविता हो जिसमें शब्दावली का प्रयोग करते 
समय अनुकूल भावनाओं के लिए उनकी उपयुक्तता पर विचार न 
किया गया हो | 

शब्दों की ध्वन्यात्मकता” के अनेक रूप पन्‍्त जी में मिलते हँ-- 

गरज, गगन के गान ! गरज गम्भीर खबरों में 
भर अपना सन्देश उरों में “ओऔ” अपधघरों में 
या 
वर्ण वर्ण हे उर की कम्पन, शब्द शब्द है सुधि की दशन | 
चरण चरण है आह, कथा है कण कण करुण अथाह ॥ 
बुद में है बाढ़व का दाह 

प्रथम पद्म में सम्वोधन स्वरों का गाम्भीये प्रकट है। दूसरे पद्य 
में छोटे-छोटे शब्दों का--“बर्ण, वर्ण है? आदि का रुक रुक कर 
प्रयोग किया गया है । ऐसा प्रतीत होता है. जैसे वेइना की ओर बढ़ने 
मे भय लग रहा हो । 


इसी प्रकार “खैंच ऐंचीला-अ्र_सुर चाप” से सुर-घन्रुष खिचता 
हुआ सा प्रतीत होता है। “हिला हरियाली का सुदुकूल” कहने से 
ऐसा लगता है जैसे पवन किसी वृक्ष के अग्वल को मदु गति से हिला 
रहा हो, 'कुला मरनों का कलमल हार” कहने से 'हार! की 'भल- 
सलाहट ब गति प्रकट हो रही हो? । 
भयद्धर भावनाओं के चित्रण में शब्दावली का स्वरूप-- 
शत-शत फेनोच्छबसित स्फीत फूत्कार भयक्कुर । 
घुमा रहे हैं धनाकार जगती का अम्बर ॥ 
यहाँ पर एक भी शब्द हटा कर यदि अन्य शब्दों को रखना 


चाहे तो अर्थ भले ही मिल जाय परन्तु भावना का सौन्दर्य नष्ट हो 
जायगा । 
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पन्‍्त जी ने चित्र राग की चर्चा पल्ञव की भूमिका में की है, 
जिसका अर्थ है “भाव और भापा का सामझ्स्य” | किसी भावना 
विशेष का मूर्तीकरण भी हो जाय और साथ ही उससें ध्वन्यात्मकता 
व राग का भी स्पर्श रहे, वह सी इस रूप मे कि यह्द बाह्य उपकरण 
मुख्य न बन जाय, भावना ही मुख्य रहे। जहाँ केवल भावना को 
अपरिपक्र्व कला में वाँधा जायगा वहाँ उसका उन्प्रेप नहीं होगा 
किन्तु जहाँ मावना शब्द-शिल्प के लिए वल्िदान करदी जायगी, चहाँ 
तो सुन्दरता रिक्त जैसी प्रतीत होगी, परन्तु जहाँ दोनों का सामशख्ञस्य 
होगा वहाँ कला निखर उठेगी | प्रजभाषा में वाह्य शोसा के लिए 
अधिक प्रयत्न होने लगा थां, और उसके विरुद्ध “भावातिरेक” को 
महत्त्व देने की आवश्यकता थी, अतः पन्‍्त ने अलझ्भारों को “वर्ण के 
हास, अश्र, स्वप्न, पुलक, हाव-भाव” कहा, उन्हें बाह्य उपादन मात्र 
नही माना । भावना, शब्द, अलक्लार, राग इन सबका सम्मिलित रूप 
ही काव्य बन जाता है-- « ह 

“कविता में शब्द व अर्थ की अपनी सत्ता नही रहती | वे दोनों 
भाव की असिव्यक्ति में डूब जाते हैं | तब भिन्न-सिन्न' आकारों में कटी 
छुंटी शब्दों की शिल्ञाओं का अस्तित्व ह्वी नही मिलता । राग के लेप॑ 
से उनकी संधियोँ एकाकार हो जाती हैं | उनका अपना रूप भाष के 
वृहद्‌ स्वरूप में वटल जाता, किसी के कुशल करों का मायाबी स्पर्श 
उनकी निर्जीवता में जीवन फूक देता हम उन्हें पाषाण खण्डों का 
समुदाय न कह ताज महल कहने लगते, वाक्य न कह कर काव्य 
कहने लगते हैं |? 

काव्य के स््ररूप की इससे स्वस्थ व्याख्या और कया हो सकती 
है। पन्‍त जी की कविता कला की दृष्टि से अवश्य ताजमहल का ही 
स्वरुप प्रस्तुत करती है। 

उसमें ताजमहल की तरह बेदना व कला का सामझस्य है 
परन्तु मशीन-युग के सारे सौन्दयय बोध को जगमगाहूट देने वाला कवि 
ताजमहल की रचना में ऐसा मुग्ध हुआ कि वह छुटीरों से दूर होता 
गया । उसकी कला केवल शाहजहाँ के मनोविनोद का साधन बनती 
गई, जन सामान्य से उसका सम्पर्क टूट गया | मध्य वर्गीय स्वप्नों को 
ही चित्रित करने की चाह उसमें दिखाई पड़ने लगी | 

कला का सामझस्य-ननन्‍्य वेभव देखिए:--- 
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कभी उर से अगणित मदु-भाव | 
कूजते हैं विहगों से हाय! 
अरुण कलियों से कोमल-घाव | 
कभी खुल पड़ते है असहाय। 
, पटक रबि को वलि सा पाताल | 
एक ही वासन पग. से-- 
लपकता है तमिख्र तत्काल | 
“धुएँ. का विश्व-विशाल। 


यहाँ विरह-भावना उपसाओं से मूते हो उठी है--घाव को 
अरुण कली कहा गया है। पूरा छन्द सद्लीतात्मक है, स्थान-स्थान पर 
उसकी एक स्वरता को तोड़ने के लिए एक पंक्ति को मटके से कम कर 
ढेने से और भी सौन्दर्य उत्पन्न हो गया है। भावना अलझ्ार व शब्द- 
शिल्प का सामझस्य यही है | 


किन्तु जैसा कहा कि प्रायः कर्बि' अपने इस सिद्धान्त से दूर 
चला गया है अतः, कल्पना की प्रधानता अधिक होगई है और भावना 
के संस्पश का अभाव हो जाने से नक्षत्र, स्याही की बूँद आदि 
कविताओं में सन्तुल्लन नही रह सका | इस सन्तुलन को पूरा करने फे 
लिए कवि ने शब्द-शिल्प पर और भी अधिक ध्यान दिया है जिसकी 
चरस-सीमा “गुख्नन” में दिखाई पड़तती है और उससे संतुलन और 
भी बिगड़ा है क्योंकि शब्द की घिसावट अधिक करने से, उसमे 
सल्लीत भरते रहने की प्रवृत्ति अधिक बढ़ जाने से भाषा का सहज, 
रूप लुप्त होता है । इसीलिए सूरदास सद्बीतात्मकता का पूरा-पूरा ध्यान 
रखने पर भी भाषा की सहजता की उपेक्षा नहीं कर सके | पन्त, 
निराला, महादेवी व प्रसाद में और इनमें भी (पन्तजी में) यह प्रवृत्ति 
सीमा को अतिक्रान्त कर गई, अतः काव्य, काव्य न रह कर केवल शब्द्‌ 
सौन्दर्य व सद्जीत का ही पर्याय होता गया, स्वयं पन्तजी ने पीछे से 
इसीलिए 'छायावाद” को “अलंकृत सन्नीत” कहा था | 


'सामझ्स्य' या औचित्य की चर्चा में छन्‍्द पर भी विचार 
हीना चाहिए। पन्तजी के अनुसार “कविता प्राणों का सह्लीत है, 
छन्द्‌ हृत्कम्पन, कविता का स्वभाव ही छन्द में लयमान होता है । 
छुन्द अपने नियन्त्रण से राग को स्पन्द्न-कम्पन तथा बेग प्रदान कर, 


5 


पंन्तजी की कार्वय-कला का विकास ४६३ 





निर्जीब शब्दों के रोड़ों मे एक कोमल, सजल, कलरव भरकर उन्हें सजीब 
बना देते हैं। वाणी की अनियंत्रित साँसे नियन्त्रित हो जाती हैं ।” 

मतलब यह कि छुन्द से राग से अनुशासन आ जाता है और 
अपने इस नियंत्रित रूप में, किनारे में वेघे हुए सरिता-प्रवाह की तरह 
बह हमारे आनन्द का स्रष्टा बन जाता है। मुक्त छन्‍्द भी छन्द्र कह- 
लाता है। निराला के मुक्त कहलाने वाले छन्द मे भी प्रवाह का 
ध्यान रखा जाता है, जिससे पढ़ने में बाधा नहीं आती। 
यदि लय ओर उसके स्थान-स्थान पर “अबसान? में परिस्थिति का 
विचार न किया जाय तो मुक्त छन्द्‌” केवल 'ुक्तः रह जाय, 'छन्द्‌” 
शब्द का ग्रयोग ही समाप्त हों जाय । 


पक्ति कों छोटा या वड़ा करना चाहिए, किंतु यों द्वी किसी पंक्ति 
को छोटा या बड़ा कर देने से मुक्त छन्दः न होगा । पन्‍्त जी ने मुक्त 
छुन्द की सबसे बड़ी विशेषता यह बताई है कि इस छुन्द से कविता के 
गठन 50॥9%9 ० ७5७०7७४४॥०० की रक्षा होनी चाहिए । पंक्तियों 
या पदों के घटाने व वढ़ाने का अधिकार इसलिये दिया जाता है कि 
भावना की सुगठित अभिव्यक्ति में बाधा न पड़े, व्यर्थ शब्द-व्यय न 
करना पड़े | परन्तु जो कवि उमड़ती हुईं भावना के अभाव में मुक्त 
छन्द लिखते हैं वे यदि नियमित छन्द ही लिखें तो अधिक अच्छा है 
क्योंकि तव इससे उनकी कविता कम से कम “पद्च” की संज्ञा अवश्य 


पा जायगी । भावना का अभाव मुक्त छन्द में सबसे अधिक 
खटकता है ।* ह 


पन्‍्त जी क्रियाओं में “है? तथा “अत्यधिक समास-बद्धता” के 
पिरुद्ध हैं । यह तो ठीक है । परन्तु उन्होंने कविता में स्वर वर्णों के 

* “मुक्त छुन्द की विशेषता यह है कि इसमें भावव भाषा का 
सामझस्य पूर्ण रूप से निभाया जा सकता है। हर गीतिका, पद्धति, रोला 
श्रादि छुन्दों में प्रत्येक चरण की मात्राएँ नियमित रूप से बद्ध दोने से 
भावना को छुन्द के अनुसार ले जाना, किसी प्रकार खींच-खाँच कर उसके 
दाँचे में फिट करना पड़ता है, क्रमी पाठ पूर्ति कें लिए अनावश्यक शब्द भी 
रख देने पढ़ते ई। (पिक्ट साम्यवादियों को तरद ये छुन्द बाह्य-समानता 
खाद्दते हैं | मुक्त काब्य आ।रिक ऐक्य, भाव जगत के साम्य को हॉठता है | 
उसमें छुन्द के चरण भावानुकूल हृस्व दीर्घ द्वो सकते हूँ? | 
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प्रयोग पर अधिक जोर दिया है, व्यज्षन बर्ण उनके अनुसार गौण 
रूप से सहायता पहुँचाते हैं । निराला जी ने पन्त जी की शब्दावली 
में श, ण, ल, व का प्रयोग अधिक दिखाया है जो निराला जी के 
अनुसार परुप वर्ण हैं और जिनका प्रयोग कविता में कम होना 
चाहिए। निराला ने पन्‍त जी की कबिता से उदाहरण देकर उनमे 
प्रयुक्त “शणलबवाद” को सिद्ध कर ढिया है | परन्तु वास्तविकता यह है 
कि स्वयं निराला जी की कविता में शशलववबाढद पर्याप्त मात्रा में पाया 
जाता है। वात यह है कि भापा को एकरूपता देने का अत्यधिक 
आग्रह व्यथ है। छायावाद की भाषा शक्तिह्दीन इसलिए होगई क्योंकि 
उसमें को मल भावनाओं को व्यक्त करने के लिये भाषा के एक विशेष 
रूप का परिमाजन किया जाता रहा और अततोगत्वा वह रुप जीवित 
भाषा के प्रयुक्त रूप से अत्यधिक भिन्न होगया । इसी लिए प्रगतियादी 
युग से भाषा के इस अतिशय अलक्कत रूप को स्वीकार नहीं किया गया । 

शब्द-शिल्प के प्रसद्ग में एक बात कह ठेना और आवश्यक है 
कि प्राचीन “अनुप्रास-प्रियता” ने भी भाषा के छायावादी रूप देने में 
सहायता की । पन्‍त जी मे अनुप्रास-प्रियता सबसे अधिक मात्रा में 
पाई जाती है । 

अब अलक्कारों पर थोड़ा सा विचार कर लेना चाहिए “"अल- 
कार भाषा के हाव भाव हैं, अश्र और पुलक हैं”? ऐसा पन्‍्त जी ने 
कहा है। प्राय यह कहा जाता है कि छायावाद की सबसे बड़ी विशे- 
पता ही मानवीयकरण व विशेषण विपयेय हैं। इस मत के अनुसार 
चूँ कि भाषा से नए प्रयोग शुरू हो गए। अत प्राचीन रूचि के लोग उसे 
सममा न सके और इसका नाम वँगला के अज्ुुकरण पर छायाबाद' 
पड़ गया । परन्तु जैसा पीछे के विवेचन से स्पष्ट है कि छायावाद 
शैली मात्र न होकर दृष्टिकोण विशेष है--रोमानी दृष्टिकोश जिसकी 
जो प्रतिक्रिया जगत, जीव, समाज व प्रकृति पर होती है वह छाया- 
वादी कविता में अभिव्यक्त हुई है। उसका अनुभूति-पक्त भी नवीन 
है, ओर शैली-पक्ष भी । परन्तु अनुभूति पक्ष को पुष्ट करने के लिए 
जिस प्रकार छायावादी कवियों ने भारतीय दशन से सहायता ली थी, 
विशेषकर सर्वबादी चेतना के दाशनिक आधार के लिए. उसी प्रकार 
छायावाद शैली के क्षेत्र में नवीन अलक्ढारों का प्रयोग करते हुए भी 
घे प्राचीन अज़झ्कारों का अधिक संख्या में प्रयोग करते है | 
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विशेषतः छायावाद की नवीन शैली में इस दृष्टि से मानवीय- 
करण व विशेषण विपयेय के उदाहरण अधिक मिलते हैं परन्तु प्रती- 
फात्मक प्रयोग भी छायावाद में बहुत अधिक हुए हैं। स्थूल से सूक्ष्म 
की ओर चलने के लिए साहित्य में एक मात्र उपाय है, प्रतीक-पद्धति 
को अपनाना । छायावादियों ने यह प्रतीक पद्धति अपनाई है और 
आगे चल कर पन्त जी का सारा नूतन काव्य प्रतीकात्मक ही होगया 
है। हम प्रतीकों के सस्वन्ध में विस्तृत चर्चा तो वही करेंगे परन्तु यहाँ 
इतना सममना चाहिए कि छायावाद में सृक्ष्मता के दो ही आधार 
हैं--१ लक्षणा शक्ति का नूतन प्रयोग, २ प्रतीकात्मकता | 

अलक्लारों में साइश्य है, का--उपमा, रूपक तथा 
रूपकातिशयोक्ति का प्रयोग रूप से मिलता है । वेषम्य-मूलक 
अलकझ्कारों में विरोधाभास! का प्रयोग अधिक हुआ है। पन्‍त की उप- 
माएँ प्रसिद्ध हैं। उन्होंने साँगरूपकों का भी प्रयोग किया है परन्तु 
कम | उपमा के द्वारा वे चित्र को मूरत करने में सबसे अधिक दक्ष 
कवि हैं । 

फेन के मोती पिरो सुख सूत में, बुदूबुदों सा गीत गा लेबे मधुर । 


यहाँ रेखांकित अंशों में प्रथम दो में रूपक व ठृतीय में उपसा है। 
नवीनता का आभास केवल “बुदुबुदों सा” इस नवीन उपमा के 
कारण प्रतीत होता है। 


“ख्प्न के सस्मित अधर पर, नींद में, 

एक वार किसी अपरिचित साँस का। 

अधे-चुम्घबन छोड़, से कट चौंक कर, 
जग एड़ी हूँ अनिल्न-पीडित लहर सी॥ .  अन्धि 
हाँ स्वप्न के मुस्कराते हुए अधरों पर एक अपरिचित साँस 
का अघ-चुम्बन छोड़ा गया है । इसी प्रकार के प्रयोगों से छायाचाद 
शैली के क्षेत्र मे प्राचीन कविता से मिन्न दो गया | यहाँ स्वप्न को इस 
प्रकार चित्रित किया गया है सानो वह नायिका की भी नायिका है 
क्योंकि स्वप्न के अधरों का साँस से चुम्बन लिया गया है | वात केवल 
इतनी सी थी कि स्वप्न देखा |? परन्तु स्वप्त के सानवीयकरण ने 
इतना सौन्दय उत्पन्न कर दिया फिर साँस के साथ अपरिचित शब्द 
लगा कर विशेषण विपयेय की ध्वनि उत्पन्न करदी गई और चुम्बन- 


के 
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क्रिया के काल की मात्रा को कम कर देने के लिए अर्थ! शब्द 
लगाया गया । यह नहीं कहा गया कि थोड़ी देर चुम्बन करके |! 
अत. इससे भी वक्रता उत्पन्न हो गई्टे | इस प्रकार श्रन्थि? में ही मान- 
वीयकरण व विशेषण-विपयेय के जादू से छायावादी शैली का 
चमत्कार प्रारम्भ हुआ । 


'पह्चवव” की सुन्दर कविताओं में 'उच्छ.वास”, आँसू ,मधुकरी, 
छाया, परिवर्तन आदि की गणना होती है | प्राचीन व नवीन अल- 
कारों का इनमें बरावर प्रयोग मिलता है | परन्तु उपमा व रूपको में 
भी प्राचीन पद्धति के स्थान पर नवीनता के प्रयोग है। प्राय स्थूल 
वस्तुओं की सूक्ष्म उपमाएँ व सूक्ष्म वस्तुओं की स्थूल उपमाएँ देकर 
नवीनता उत्पन्न की गई है । 

स्थूल वस्तु के लिए सूक्ष्म उपमान-- ! 

मन्द हास सा उसके मृदु अधरों पर मेंडराया । 
पुन 
जच्चाकांक्षाओं से तरुषर 
सूक्ष्म वस्तु के स्थूल उपमान-- 
खिंची सखी सी साथ. --( मुस्कान के लिए ) 
सूक्ष्म वस्तु के लिए सूक्रम उपमान-- 
विचारों में बच्चों के साँस 
-- ,कोमलता, भोलापन, सरलता तथा निरछलता के लिए) 

“उच्छ बास” के सावन? भाग में लगभग १४ उपमाओं का 
प्रयोग किया गया है परन्तु आधी से अधिक उपमाएँ स्थूल वस्तु के 
लिए स्थूल उपमान देने की प्रवृत्ति पर आधारित हैं। इसी प्रकार 
आँसू? में सांगरूपकों, उत्प्रेक्ञाओं व उपमाओं का प्राचीन पद्धति पर 
प्रयोग किया गया है। अतः छायावाद में प्राचीनता व नवीनता का 
मिश्रण है । 

प्रतीकों का प्रयोग छायावादियों की विशेषता मानी जाती है । 
बस्तुतः नवीन प्रतीकों का प्रयोग छायाबादियों की विशेषता है। 
प्रतीकों के नवीन प्रयोग देखिए: -- 

“धूत्र की ढेरी” में अनजान। 
छिपे हैं मेरे मधुसय गान॥ 
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यदि जीवन को तरूु रूप में वर्शित करने बाला कवि किसलय 
को बचपन व पुष्प को तारुए्य तथा फल को ग्रोढ़ता स्वीकार करता 
तो कोई नवीन बात न होती परन्तु यहाँ “धूल की ढेरी” को वचपन 
कहा गया है क्योंकि बच्चे का धूलि से “लरिकाई को साथ” रहता है। 
पूर्व छायावादी काल में--पल्चव, आँसू , गीतिका काल में आँसू! में 
प्रतीकों का प्रयोग सर्वाधिक रूप से मिलता है और पन्‍्त में नवीन 
उपमान-विधान, अऑंगरेजी के शब्दों के अनुबाद ( ७०१७४ 
8706-खर्णिस मुस्कान आदि ), अँंगरेजी वाक्यों का अनुकरण, 
लिंगविपर्यय, नए शब्दों का निर्माण आदि गुण विशेष रुपमें मिलते हैं | 
लक्षणा शक्ति में साध्यवसाना व सारोपा लक्षणा के प्रयोग पन्त से 
अधिक सिलते हैं। शुक्तजी ने साध्ययसाना के अधिक प्रयोग पर घोर 
आपत्ति प्रकट की थी ।* 


पन्‍्तजी की कविता का दूसरा चरण “गुख्नन से आरम्म होकर 
ज्योत्सना नाटक में समाप्त होता है। इन रचनाओं में हे व कल्पना- 
तत्त्व का प्रयोग अधिक हुआ है, भावना का कमरे | व सानव 


* देखिए हिन्दी साहित्य का इतिद्ास, तथा शब्द शिल्प, अलकार, 
शब्द-शक्ति आदि के उदाहरणों के लिए देखिए---छायावाद युग ( शम्भूनाय- 
सिह ) तया आधुनिक कवि पन्‍त--( ऋृष्णकुमार सिनहा ) तथा छायावादी 
कला के ठोष-दर्शन के लिए. देखिए “छायावाद का पतन??--(डा० देवरान) 
तथा छायावाद व योरोपीय रोमानी कविता फे तुलनात्मक श्रष्ययन के लिए 
देखिए--- हिन्दी के प्रमुखवाद?--वि० ना० उपाध्याय | 


२ “पतन्नव गुज्ञन काल के बीच -में मेरा किशोर भावना का सौन्दर्य 
स्वप्न टूट गया | दर्शन-शाज्ल और उपनिषदों के श्रध्ययन ने मेरे रागतत् में 
मन्यन पैदा कर दिया। मेरी निजी इच्छाओं में कुछ समय तक नैराश्य और 
उठासीनता छा गई। मनुष्य के जीवन के अ्रनुभवों का इतिद्दास बढ़ा दी 
कंरुण प्रतीत हुआ |? 

( परिवर्तन शीघंक कविता पर उपनिषदों के श्रध्ययन का प्रभाव वही 
हुआ जो गौतम बुद्ध पर एक मृत व्यक्ति के दर्शन से हुआ या, यौवन व 
आनन्द क्षशिकता व अनित्यता के कारण विस्मय जन्य सौन्दर्य के स्थान पर 
निराशा उत्पन्न करने लगे श्रतः पनतजी ने लिखा ) जन्म के मधुर रूप में मृत्यु 
दिखाई देने लगी, वसनन्‍्त के कुसुमित श्रावर्ण के मीतर पतमर का 
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जीवन के मधुर रूपों को देख-देख कर मुग्ध होने के स्थान पर गुखन' 
में सुख दुःख से पीडित जीवन मे सामझ्ञेस्थ खोजने का काये अधिक 
हुआ और अण्सरा व ज्योत्सना? मे शुद्ध कल्पना के बल पर आशा- 
बाद को प्रश्नय दिया गया । पीड़ित ब अभिशापित जगत के सुधार व 
उद्धार के लिए मनोरम कल्पना को अनिवाय मान लिया गया। 
हार्दिकता का जो थोड़ा बहुत अश पश्चवकालीन रचना में दिखाई 
पडता था उसके स्थान पर दाशनिकता का आभास आने लगा। 
परिणाम यह हुआ कि गुखझ्न व ज्योत्सना के गीतो में हृदय के आवेश 
के स्थान पर बुद्धि के आवेश ( में कहूँगा कल्पना के आवेश ) का 
चित्रण अधिक मिलता है । 
प्रन्‍्थि, वीणा, पह्चाव युग मे पनन्‍तजी को प्रकृति पर 
विश्वास था । मै कह चुका हूँ इसके पीछे यह पश्रद्ृत्ति थी कि अभावों 
से पीड़ित मानव जीवन को प्रकृति में ही सुख मिल सकता है, आनन्द 
यहाँ समाज में नही है क्‍योंकि इसका तो इसके ठेकेदारों ने नांश 
कर दिया है, अत प्रकृति की शरण से जाओ, वह पूर्ण है, वह न 
केवल आनन्द होती है अपितु जीवन के लिए सत्य का भी संकेत करती 
है, अनेक जीवन-सत्यों की प्राप्ति प्रकृति से हो सकती है, अत प्रकृति 
के अजद्ल को देखो, जिस सौन्द्य का इस जीवन में अभाव है वह भी 
प्रकृति के पास है । 
यह प्रवृत्ति आगे कम होती गई और माक्‍्सेबाद्‌ के अध्ययन 
से पूरातया नष्ट हो गई, कवि मानव जीवन के सुख दुःख की समस्या 
मनोवैज्ञानिक रूप से गुझ्नन में और समाज शास्त्री ( कल्पनावादी 
समाजशाल्री ) के रूपमे ज्योत्सना? मे सुलमाता है। 
गुल्नन की काव्यकला को समभने के लिए जीबन-कल्याण के 
लिए जो “मनोवैज्ञानिक समाधान प्रस्तुत किया गया वह इसी बूड्या 
खअस्थिपिणर-- 
खोलता इधर जन्म लोचन, 
मूं द्ती उधर मृत्यु क्षण-चुण | 
वही मधु ऋतु की गुझ्ित डाल, 
कुकी थी जो योवन के भार। 
अकिंचनता में निज तत्काल, 
सिहर उठती हद .यौवन भार | 
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अ्रम पर आधारित है कि सुख दुःख बाहर नही, सन के भीतर हैं, यह 
ठीक है कि समान परिस्थितियों में असन्तुलित मानप्तिक स्थितियों के 
व्यक्ति भिन्न भिन्न मात्राओं में सुखी ठु.खी देखे जाते हैं और इसुके 
लिए 'संतुलन” की आवश्यकता को सभी स्त्रीकार करेंगे परन्तु जिस 
मानव कल्याण की भावना से प्रेरित कवि शुख्धन में समन्तरित सुख 
दु.खबाद” का उपदेश देता है उसका सीधा अर्थ है कि वाह्म स्थिति को 
बदलने के बिना भी, उससे प्रभावित व्यक्ति की सुख दुख सम्बन्धी 
सावनाएँ विश्व कल्याण के लिए केबल संतुलन चाहती हैं, व्यक्ति के 
सुख के लिए बाह्य जगत्‌ को बदलते का प्रयज्ञ आवश्यक नही हैं |.» 
इस भ्रम के कारण ही 'गुन्नन! की काञ्यकला को प्रस्तुत रूप 
मिल गया है। ओर इसीलिए भावनाओं के असन्तुलन को ही दुःख 
का कारण मान लिया गया है, पूजी के असन्तुलन को नहीं। अतः 
जिसे पन्‍्त 'आत्म-कल्याण” कहते हैं बह तो 'एकान्तिक व्यक्तिवादः की 
की ओर उन्मुखता” के अतिरिक्त और कुदड्ध नहीं है और जिसे वे 
पबिश्व कल्याण! कहते हैं बह प्राचीन संस्कारों से पीड़ित मध्यवर्गीय 
मन का स्वथ्त सात्र है ओर इस स्वप्न-दर्शन का कार्य सोन्दर्य-कल्पना 
से लिया गया है जो एक ओर कविता है दूसरी ओर समाज शास्त्र के 
नाम पर निस्सार वहक |" किन्तु यदि यह प्रश्न हो कि क्या 'कंबि 
विश्व कल्याण की भावना को हृदय से अनुभव करता है ? या केवल 
सत्य को छिपाना चाहता है? उत्तर दोगा कवि की भावना सच्ची है 
परन्तु सामाजिक दर्शन को पूर्णतया स्वीकार न करने के कारण उसके 
आदशवादी सस्कार उसे इस निरपेक्ष कल्पना व भावना के समन्यय 


की ओर ले जाते हैं और बहक प्रारम्भ हो जादी है। सच्चाई का 
प्रभाण लीजिए-- 


हि तप रे सघुर मथुर सन |! 

विश्व-बेदना में तप प्रतिपल । 

जन-जीवन की ज्वाला में ढल ॥ 

बन अकलुप, जज्ज्बल और कोमल 

तप रे विधुर तब्रिधुर मन! ह 

) गुझन और ज्योत्सदा में मेरी सौन्दर्य कल्मना आत्म-कल्याण और 
'विश्वननाज्ञल की भावना को अ्रभिव्यक्त करने के लिए उपादान की तरह 
* प्रयुक्त हुई है | “आधुनिक कवि की भूमिका 


५०० पन्‍्तजी का नूंतने काव्य और दर्शन 


किन्तु यहाँ कत्रि अकलुष वनने की इच्छा करता हुआ यह न 
समभमे के कारण कि कल्प का कारण क्या है, केवल कल्पना के 
वल पर संतुलन की ओर ले जायगा । जिस प्रकार भक्तिकाल के कवि 
समाज को बदलने की असमर्थता के कारण दिखर' पर ही सब कुछ 

>>बड़ देते थे उसी प्रकार कवि समाज को बदलने का उपदेश न टेकर 
ओर उसके लिए मानव मन में शक्ति व आत्म-विश्वास का स्वार न 
कर, कल्पित 'अकलुषता? की प्राप्ति के लिए योगियों व भक्तों की पद्टपि 
पर सयम व सन्तुलन की शिक्षा देने लगता है। परिणाम यह होता हे 
2 कि वन्धन को ही वह मुक्ति मान बैठता है क्योंकि वन्धन ही मुक्ति की 
कामना उत्पन्न करता है। यह मुक्ति मानव-समाज की नहीं, कल्पना 
मे निमग्न मन की मुक्ति है अत कवि कहता है-- 
तेरी मधुर मुक्ति ही बन्धन | 
गन्ध हीन तू गन्ध-मुक्त बन ॥ 

प्रश्न हो सकता है कि क्या कवि आशा-निराशा, इच्छा-संयम, 
पाप, पुण्य, लोभ-त्याग के इन्द्व को चित्रित कर अन्त में अच्छे गुणों 
की विजय दिखलाए जेसा कि विश्व के सारे साहित्य में पाया जाता 
है। वाल्मीकि, होमर, गेटे, कालिदास, मिल्टन, तुलसीदास, शेक्सपियर 
आदि सभी में यही इन्द्र चित्रित हुआ है, और इस इन्द्र को पढ कर 
हमारा मन सामाजिक गुणों की ओर आकर्षित होता है। वाह्म परि- 
स्थितियों पर विजय प्राप्त करने के लिए उस साहित्य की स्वदा 'आव- 
श्यकता होगी जो आन्तरिक दुबेलताओं पर विजय प्राप्त करना सिखाता 
है, भक्तों, योगियों, रहस्यवादियों तथा कल्पनावादियों तक के साहित्य 
का इस दृष्टि से जनता के लिए महान्‌ उपयोग है और रहेगा | क्‍योंकि 
बाह्य परिस्थितियों पर मनुष्य द्वारा विजय प्राप्त हो जाने के 
पश्चात्‌ भी आन्तरिक सघर्षों पर विजय प्राप्ति की समस्या सदा रहेगी । 
हम नित्य जीवन में अनुभव करते हैं कि पग-पणग पर इच्छा-विवेक, 
लोभ त्याग आदि के इन्द्र हमारे सम्मुख उपस्थित होते रहते हैं । 

प्रश्न तो ठीक है ओर इसका उत्तर भी एक सीमा तक सही है 
परल्तु प्रस्तुत परिस्थिति दूसरी है । यह कोई नही कह सकता कि आंत- 
रिक-संघर्ष-प्रधान साहित्य स्थायी नहीं होता, वह अवश्य स्थायी होता 
है, परन्तु गुझन व ज्योत्स्ता की परिस्थति देखिए। इन रचनाश्नों में व्यक्त 
रचना सौन्दर्य व कल्पना के सौन्दर्य पर दो मत नहीं द्वो सकते परन्तु 
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प्रश यह तो नही होना चाहिए कि गुझ्जनन व ज्योत्सना का क्या उप- 
योग होगा ? क्योंकि यह एक अलग प्रश्न हे और इन सारी रचनाओं 
का सापेक्षिक महत्त्व है | परन्तु प्रश्न यह है और होना चाहिए कि जब 
कबि बुद्धि द्वारा समाज-कल्याण की समस्या को हल करना चाहता हे 
तो क्‍या वह कोई ऐसी वात कहता है जिससे हमारे सघर्प में सहायता 
मिले या कवि के इच्छित विश्व-कल्याण की स्थापना हों सके। उत्तर 
होगा, नही । कवि कल्पना द्वारा समाधान खोजता है, यथार्थ को 
एक ओर रख देता हे और इसका प्रभाव कला के रूप पर यह होता है 
कि सामाजिक सच्डष के क्षणों मे भक्तिकाल की आत्म-निवेदन-प्रधान 
कविताओं का पुनरुद्धार होने लगता है जबकि ऐसी कविताएँ हमारे 
यहाँ कम नहीं हैं | हमारे साहित्य में कल्पना व भावना की समस्या 
के समाधान के लिए वेद्कि युग से लेकर अब तक वरावर विना सममे- 
बूके, अपनी ऐतिहासिक सीमाओं के कारण समय नष्ट किया गया है, 

अब सत्य के निर्णय में कल्पना व भावना का दुरुपयोग करने का समय 

नही रहा | अत मेरा लक्ष्य है कवि का 'बुद्धितत्त्व” जिसको पन्‍्तजी के 
काव्य में सरवेदा कल्पना के सम्मुख आत्मसमपंण करना पडा है। 

गुश्नन व ज्योत्स्सा में भी यही प्रवृत्ति पाई जाती है | बुद्धितत्त्व के अमाव 

के कारण यद्यपि कबि की सहज सहानुभूति मनुष्य के उच्च आदशशों 

को मिली है परन्तु केबल आवश-आदशे रटने या ईश्वर के प्रति 

विश्वास को दुहराने से उन आदशों की प्राप्ति और भी अधिक अव्या- 

वहारिक हो जाती है । क्योंकि वह मनुष्य के सन को एकान्तिक 

साधना में निमग्न कर देता है और यथा जीवन का महत्त्व एकां- 
तिक साधकों के लिए रह ही नही जाता-- 


में प्रेमी उद्चादर्शों का, 
संस्कृति के स्वर्गिक स्पशों का, 
जीवन के ह॒प-विमर्शों का, 
लगता अपूर्ण मानव-जीवन | 


परन्तु अपूर्णता का अलुभव फरने पर भी कवि फहता है-- 
जग जीवन में उल्लास मुमे, 
नयत्र आंशा, नव-अमिलाष मुमे 
ईश्वर पर चिर-विश्वास मुमे। 


परे पन्‍्तजी की नूतन काव्य और दशन 


चाहिए विश्व को नव जीवन, 
में आकुल रे उन्मन, उन्मन | 

यह है परिणाम कल्पना द्वारा सामजझ्स्य खोजने का | जीवन की 
अपूर्णता को ईश्वर के प्रति चिर विश्वास ही दूर कर देगा, यद्दी विश्वास 
भक्तों कवियों का था और यह चिंतन की असमर्थता थी। परन्तु 
पन्‍्त जी उसी का पुनरुद्धार कर रहे हैं ओर वह भी चिंतन की वेज्षा- 
निकता के नाम पर, समन्वय के नाम पर, राष्ट्रीयता के नाम पर 
आर साथ ही विश्व को एक मान कर भी अमुक दर्शन भारत की 
तपोभूमि पर उत्पन्न होने के कारण सर्वातिशयताबादी होने से 
शअवश्य सारी समस्यायों को सुलकाने की शक्ति रखता है, चाहे बह 
कितना ही असामाजिक क्‍यों न हो, यह विश्वास पन्त जी से कभी 
दूर नही होता अत उसके साथ बह समन्वय की बात करने लगते हैं 
तथा केवल किसी दशेन का जन्म रूस में हुआ है इसलिए बह भार- 
तीयों के लिए अग्राह्म है क्‍योंकि वह विदेशी है ( जबकि ज्ञान को वह 
स्वये अखण्ड मानते हैं और विदेशी वस्तुओं का उपयोग करते हैं ) 
यह विश्वास सदा उन्हें प्रेरित करता रहा है। यह “संस्कारवाद” ही 
उनके सामझ्स्थवाद का आधार है और यह मूलतः गलत है । 

“कल्पित सामझस्यवाद”? की स्वीकृति का प्रभाव देखिए कि 
पन्‍त जी किस प्रकार विश्वास को क्रिया का स्थान दे देते हैं-- 

सुन्दर विश्वासों से ही बनता है रे सुखमय जीवन । 

ज्यों सहज-सहज साँसों से चलता डर का मृदु कम्पन ॥ 

यदि प्रथम पक्ति में “ही” की जगह “भी” होता और 
“विश्वा्सो” की जगह “कार्यो”? होता तो डचित होता-- 

सुन्दर कार्यों, भावों से बनता रे सुखमय जीवन । 

परन्तु छायावादी ब्ृत्ति मूलत. रामानी सौन्दर्य बोध पर 
आधारित है जो रूढ़िवादी सामनन्‍्ती नियम-ब्रद्धता का विरोध करके 
भी स्वतः “मधुप वृत्ति” पर आधारित है और मधुप तो पुष्प के 
अभाव में चुपचाप भी रहता है, छायाबादी पुप्प के बिना भी सौन्दर्य 
देख लेने की शक्ति रखता है । वह अपने अत'करण के सौन्द्य से बस्तु 
को आबृत कर असुन्दर में भी सुन्दरता खोज लेता है अत चारों ओर 
सौद्धय ही सोन्द््य इृष्टिगो चर होता हूँ । स॑वेत्ाद इसमें सहायता करता 
है । पद्दी कुत्सितता नही, कह्दी अमगल नही, कही कुछ खटकने वाली 





पन्तंजी की काष्य-कज्ञा का विकास 458] 





बात नही, कहीं कुछ चुभता नही, रज का तन, सुख दुःख में भूलता 
मन, शैशव, यौवन, वाणी, कम ( चाहे जेसा हो ) दिशि, क्षण, 
प्राचीन, नवीन, सब कुछ सुन्दर है अर्थात्‌ जब सब कुछ सुन्दर 
ओर कम का प्रत्येक रूप सुन्दर है तो पुजारी भी सुन्दर और मूर्ति 
भी सुन्दर है, मूर्ति पर चढ़ने वाला भोग भी सुन्दर और उसे गटकने 
वाले तथा यात्रियों को लूटने वाले भेंगेड़ी पण्डे भी सुन्दर ' जमीदार 
ओर राजप्रमुख भी सुन्दर, और बेगार में पकड़े हुए पासी और 
चमार भी सुन्दर | हाकिमों की दावत सें पानी की तरह शराव 
ओर दूध बहाने वाले भी सुन्दर और अजगरों के समान 
फूत्कार मारने वाले छूृणित मुख भी सुन्दर, कोल्हुओं के क्र र सश्बालक 
भी सुन्दर और उनमें पिसने बाले भी सुन्दर ! बदल बदल कर 
बोली बोलने वाले नेता भी सुन्दर और उनकी देहली पर 
माथा रगड़ने बाले तथा अपने घरों में एड़ियाँ रगड़ने बाले भूखे भी 
सुन्दर। सर्वत्र सौन्दर्य का साम्राज्य है, तटस्थ होकर देखो, दुनियाँ का 
सौन्दर्य तब नजर आता है-- 
सुन्दर मद-मदु रज का तन, चिर सुन्दर सुख-दुख का मन। 
सुन्दर शैशव यौबनन रे, सुन्दर सुन्दर जग जीवन॥ . 
सुन्दर वाणी का विश्रम, सुन्दर कर्मों का उपक्रम । 
चिर सुन्दर जन्म-सरण रे, सुन्दर सुन्दर जग जीवन ॥ 
जब सोन्दर्य की ऐसी लूट हो रही हों, तब कहना होगा, बहुत 
सुन्दर ! बहुत सुन्दर ! परन्तु चास्तविकता यह है. कि यहाँ सुन्दरता 
नही है। क्‍योंकि कविता सिद्धान्तों की घोषणा नही है और पश्चव- 
वीणा के पश्चात्‌ कवि का स्वर काव्यात्मक कम, घोषणात्मक अधिक 
होता गया है | 'प्राम्या? को छोड़कर जिसमें कवि ने घोषणा को एक 
ओर रखकर जीवन को देखा है, सुन्दरता की सृष्टि हुई है, अन्यत्र 
नही, क्‍योंकि जब कवि पेगम्वर बनने की धुन में रहता है तव कविता, 
कविता न रहकर कुरान की आयत, वेद की ऋचा, वाइबिल की 
सृक्ति, योगी का अनहृदनाद तथा पुरोहित की पुकार हो जाती है। 
ओर यह जाहिर है कि यह कविता नही है । 
“जिस आदर्शवाद ने मानव-मात्र के प्रति करुणा उत्पन्न की' 


* द्रेलिए मानव! शोर्षक कृविता | >गुलन 
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वह मानव को ख्य॑ भ्रम से आक्रान्त होने के कारण उसे (मानव को) 
दिग्भ्रमित करता रहा, इसे देख कर घोर ग्लानि होती है । दूर से तटस्थ 
होकर जीवन-सद्बषे को देखने से सद्गपे का यथार्थ रूप छिप जाता है 
ओर उसमें भी सुन्दरता दृष्टिगोचर होने लगती है | अत' पनन्‍तजी इसी 
निरपेक्ष सौन्दर्य के गायक हैं | युद्धस्थल, अरण्य, तथा परत दूर से 
देखने में सुन्दर लगते हैं | परन्तु जो युद्धस्थल में स्वयं खड़ा होता है, जो 
जड़ल मे घुसकर स्वयं रास्ता वनाता है। जो पव॑त के शड्ों पर चढ़कर 
पग-पग पर डगमगाता है परन्तु ऊपर ही की ओर ठेखता है उसका 
अनुभव भिन्न होगा ओर वह अनुभव पन्‍तजी का नहीं हो सकता | 
वह जीवन की सरिता को दूर से देखते हैं, द्वने के भय से पास नहीं 
जाते और समभते भी नही । वह समभते हैं कि केवल इसी दृष्टि से 
विश्व को देखने से उसका कल्याण हो जायगा-- 
सुनता हूँ इस निस्तल जल में, रहती मछली मोती वाली । 
पर मुझे डूबने का भय है, भाती तट की चल्न-जल-माली ॥| 
छायावादी सौन्दय अपनी व्यक्तिगत रुचि से वस्तु को देखते 
समय उत्पन्न होता है, वस्तु के श्रकरत रूप से, उस सौन्दर्य का कोई 
सम्बन्ध नही है | इसी से इसे व्यक्तिवादी--विषयीगत सौन्दर्य कहा 
जाता है। यह सौन्दर्य कहाँ-कहाँ से आता है ? इसे भी देख लीजिए-- 
दूर, उन खेतों के उस पार, जहाँ तक गई नील मभंकार। 
छिपा छाया-बन में सुकुसार, स्वगे की परियों का संसार ॥ 
वही उन पेड़ों में अज्ञात, चाँद का है चाँदटी का वास | 
वही से खद्योतों के साथ, स्वप्न आते उड उड कर पास॥ 
इन्ही में छिपा कही अनजान, मिला कवि को निज गान । 
गुझ्नन का बुद्धिपक्ष अत्यधिक दुबंल और असामाजिक हे ।" 
चित्रण की दृष्टि से गुज्ञन की सुन्दर रचनाओं में अप्सरा, चाँदनी, 
१ गु जन में कवि वस्तुतः जीवन के सुख-दुःखों को महत्व द्वी नहीं 
देता । वह योगियों की तरह उपदेश देता है--“अस्थिर है जग का सुख- 
दुख? परन्तु फिर भी जीवन शब्द का सयम या ब्रह्म के अ्र्थों में प्रयोग करके 
कहता है “जीवन ही नित्य, चिरन्तन” झतः तव क्या करना चाहिए १ सुख- 
दुःख से मन को ऊपर रखकर हरिनाम को माला का जाप करना चाहिए--- 
...._ सुख दुख से ऊपर, मन का जीवन ही रे अवलम्बन | 
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एकतारा, नौका विहार की गणना होती है । स्तरयं पन्‍तजी के शब्दों मे 
गु्नन की कला सूचम हो गई है। पश्मव के सरों में विविधता व गुझ्ञन 
के ख्रो में चाहे भले ही एकता हो, परन्तु चित्रों की विविधता के लिए 
नौका-विहार पठनीय है| पन्‍्तजी की चित्रण-कला का सुन्दरनम रूप 
यहाँ प्रस्तुत है । हिन्दी के लिए पन्‍त का सामझस्यवाद नहीं, रूप- 
चित्रण, प्रकृति-प्रेम तथा शब्द-साधना उपयोगी है । 

घर्नव व गुख्नन के चित्रों में एक वहुत वड़ा अन्तर है. सूक्ष्मता' 
का। भावी पत्नी के प्रति! तथा पल्चव की उच्छ वास! मेंश्राप्त 
रूपाझून के -तुलनात्मक अध्ययन से दोनों युगों की कला का अन्तर 
स्पष्ट हो जायगा ।भघल्निव के चित्र स्पष्ट, मूते, उभरे हुए तथा भावना के 
रह से रह्लीन हैं। सचमुच पत्चवों से उनकी उपमा देना ठीक है। 
किसलयों के समान ही उनमे ताजगी है, परन्तु गुअञ्षन में चित्रण-कला 
सूक्ष्म हो गई है।अत' कवि यहाँ चित्र को उभारने का प्रयत्न 
नही करता अपितु उनमें सांकेतिकता लाने का अधिक प्रयत्न करता 
है )) पश्नव! और अमर का गुझ्नन! ये वस्तुत. दो मानसिक स्थितियाँ 
हैं | अथम में ध्यान_वाहरी रूप रघ्नों को अमभिव्यक्त करने पर है, 
दूसरी में वस्तु की ओर मॉककर मन की प्रतिध्वनि सुनने ओर उस 
गू ज को धाणी देले पर | यही कारण है कि गुजन के “नौका विहार! 
व 'एकतार/ के तटस्थ रुपाह्ून के पश्चात्‌ अन्त में एक परिच्छेद ओर 
जोंड व्या गया है जेसे सुन्दर दरिण के पेर में चक्की का'पाट वाँध 
दिया गया हो । पद्चव में प्रिया का रूप यह था-- 
सरलपन ही था उसका सन, निरालापन था आभूषण | 
कान से मिले अजान नयन, सहज था सजा सजीला तन ॥| 
सुरीले ढीले अधरों वीच, अधूरा उसका लचका-गान। 
विकच-वचपन को, सनको खीच, उचित वन जाता था उपमान | 
ओर भावी पत्नी का रूप यह है-- 
वबचपन-अग्वल मे कूल सकाल, मदुल उर-कम्पन सी बपुमान | 
स्नेह सुख में. बढ़ सखि ! चिरकाल, दीप की अकलुष-शिखा समान ॥!* 
छृदय के पलकों में गतिहीन, स्वप्न संसति सी सुपमाकार | 
वाल भावुकता वीच नवीन, परी सी धरती रूप अपार ॥* 
* यद्द मावी पत्नी के शैशव काल का वर्णन है | 
२ यह किशोरावस्था का वर्णुन है | 
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एशियन चह 26 4: कह ४2 मिमक केक नरक थे गली आती 32%. 
पाठक देखें कि कवि चित्र को उभार कर रखने का प्रयत्न नहीं 
कर रहा है और आगे देखिए-- 

मृदूर्मिल-सरसी में सुकुमार, अधोमुख अरुण-सरोज समान | 

मुग्ध कवि के उर के छू तार, प्रणय का सा नव गान || 

चूँ कि कबि इस कविता में अधिकनर स्थूल नायिका के शरीर 
के लिए सूक्ष्म भावनाओं को अप्रस्तुत विधान के लिए चुनता है, अन. 
चित्रण कला पश्मव से कही अधिक सूक्ष्म होगई है । 

४ सूक्ष्मता का दूसरा कारण है मानसिक स्थितियों का चित्रण । 
'पक्चच! से जहाँ कल्पना का प्रयोग कम है, (भावना का मुख खुल गया 
है। वहाँ उद्गारों का चित्रण अधिक है और प्रकृति को भी भावना 
का रूप पहनाया गया है. परन्तु गुझ्लन मे प्चत्र की पद्धति पर नौका- 
विहार में ही तटस्थ रूपाइुन अधिक मिलता है अन्यत्र दृश्यों के मन 
पर पड़े हुए प्रभावों का बर्णन होने लगता है तभी तो इसका नाम 
'गुल्नन” साथक हो गया है। “आज रहने दो गृह काज” मे पति के 
हृट्य में सहसा उत्थित “काम भावना” का मनोहर चित्रण हुआ है-- 

आज रहने दो यह गृह काज। 
प्राण ! रहने ढो यह गृह-काज |॥ 
आज जाने केसी वातास। 
छोड़ती सौरभ-छूथ उच्छवास ॥| 
प्रिये. लालस-सरल  वातास | 
जगा रोओं में सौं अभिलाप॥ 
आज क्या प्रिये | सुहाती लाज ? 
आज रहने दो सब गृह-काज॥ 

इसी प्रकार “भावी पत्नी के प्रति” कविता में स्मृति या सम्भा- 
चना के रूप में प्रिय-प्रेयसी मिलन का चित्रण हुआ है और इसीलिए 
रीतिकालीन काव्य से वह बाल-बाल वचता हुआ अलग हो गया है | 
इसी प्रकार “टोलने लगी मधुर मधु वात” शीर्षक कविता मे प्रेम 
भावना की अपूतंता व सबे व्यापकता का जित्रण हुआ है । 

“गुक्नन” में सूक्ष्मता का तीसरा कारण सबुबादी भावना की 
अतिशयता है | पश्चव में गुज्ञन की अपेक्षा उसका प्रयोग कम है, यों 
वहाँ भी पहली ऋतियों से अधिक है| 

कबीर ने कहा था-- 
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तन रति कर मैं मन रति करिहों, पाँचौ तत्त्व वराती | 
रास देव सोहि व्याहन आए, में जोचन मद साती ॥ 
ओर पनन्‍्तजी कहते है-- 
मिले अधरों से अधर समान । 
नयन से नयन, गात से गात॥ 
पुलक से पुलक, प्राण से प्राण। 
भुजों से भुज, कटि से कटि शात ॥ 
४ आज तन-तन, मन-मन हों लीन । 
प्राण | सुख दु ख, स्मृति चिरसातू॥ 
एक क्षण, अखिल दिशाविधि-हीन । 
एक रस, नाम रूप अज्ञात 
उपयु क्त पंक्तियों में छायावादी कला की विशेषता उसे स्थूलता- 
वादी कला से अलग कर देती है। कला में सांकेतिकता का आधार 
लचक भी है, ऐसी पद्धति का' प्रयोग कि कविता अनेक पहलू वाले 
दर्षण के समान बन जाय । एक ओर से देखने मे 'लौकिक भावी पत्नी? 
तथा दूसरी ओर से देखने पर, उन्ही शब्दों से 'अलौकिक दिव्य प्रिया? 
का वर्णन हो जाय । शब्दों को यह दुहरा अर्थ देने की प्रश्नत्ति छाया- 
बाद में वहुत मिलती है और यह तभी सम्भव है जब कवि का शब्द 
पर पूर्ण अधिकार हो | 
सूक्ष्मता व सांकेतिकता की चरम सीमा 'रूप तारा तुम पूर्ण, 
प्रकाम' शीर्षक कविता में देखी जा सकती है । इस कविता में कवि एक 
भी स्पष्ट चित्र नही वनने देता | 'चाँदनी' शीषेक कविता यदि पल्चब 
काल में लिखी जाती तो उसका रूप दूसरा होता परन्तु यहाँ सूक्ष्मता 
की प्रवृति से उसका स्पष्ट रूप नही उमर सका। कवि प्रथम पद्म में 
सुन्दर रूप चित्रण करता है-- 
नीले नम के शतदल पर, वह वैठी शारद-दासिनि, 
मृदु करतल पर शशि मुख घर, नीरब, अनिमिष, एकाकिन | 
ओर फिर ऐसे उपसान प्रस्तुत करता है जिससे चाँदनी का 
मूर्तीकरण नही होता-- 
वह सोई सरित पुलिन पर, है 
साँसों में स्तव्यध समीरण, ... «« 
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मिलता मगदु-मदु पर-स्पन्दन, 
अपनी छाया में छिप कर, 
वह खड़ी शिखर पर सुन्दर॥ 
वह लघु परिमल के घन सी, 
जो लीन अनिल मे अविकल | 
और सूक्ष्मता का परिणाम यह होता है. कि ज्ञिस चाँदनी को 
देखकर कबि विहल हो सकता था अब उसके सम्मुख चाँदनी शकर के 
अमात्मक ज्ञान का प्रतीक बन जाती है-- 
वह है, वह नहीं अनिवंच 
लग उसमें, वह जग में लय 
साकार चेतना सी वह 
जिसमें अचेत जीवाशय । 
रूप अद्कुन मे अत्यधिक सूच्मता की परिण॒ति इसी प्रकार 
“रूप सत्ता? मे होती है, परिणामत. वण्येचस्तु का अरित्त्व ही नहीं 
रह जाता । बस्ठु से संकेत ग्रहण करना घुरा नही, परन्तु वस्तु को 
संकेत के रूप में ही बदल देना कवि का काये नही, दार्शनिक का कार्य 
.है, जिसके अधिक रपर्श से पल्लवकालीन सौन्दर्य की सजीवता गुछझन 
में कम हों गई है । 
कल्पना, वारीक रूप चित्रण--सांकेतिकता, सूक्मता, सभी 
यदि एकत्र देखने हों तो 'अ'सरा? शीषक कविता पठनीय है 2 स्ब्य 
कवि ने “कल्पना व रहस्य” को यहाँ सृजन का मूल माना है आर 
पीछे से अप्सरा? को वह इन्ही में छिपोॉकर मौन हो जाता है। 
कल्पनात्मक स्थिति में रची हुईं कविता व भावनात्मक स्थिति में रची 
.हुईं कविता का अन्तर यदि देखना हो तो 'उच्छुबास ( पक्ब ) व 
अप्सरा? को साथ-साथ पढ़ना चाहिए । मैंने पीछे कहा है कि छाया- 
बाद में कल्पना का अत्यधिक प्रयोग किया गया है । कल्पना का कार्य 
रूप-निर्माण है। स्मृति पटल में पूर्व अनुभवों के कारण अनेक रूप 
सद्ित रहते हैं | स्मृति जागृत हो जाने पर उन्हें सम्मुख लाया जा 
“सकता है । कल्पना द्वारा उन्हे मिलाकर कुछ नया रूप भी गढ़ा जा 
सकता है ! स्प्रति के आधार पर जब कल्पना कार्य करती है तब तो 
देखे गए रूप ही सम्मुख आते हैं, परन्तु जब कल्पना स्थृति के द्वारा 
पूबेबर्ती रूपों की-सहायता से तर रूपों-का तिर्माण करती है दो बह 
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स्व॒तन्त्र हो जाती है और' अंदेखे रूप भी उपस्थित करती है । कल्पना 
का यह कारये भावना की सहायता के लिए भी हो सकता है और 
भावना से अलग होकर केवल रूपों के सृजन में भी वह पाई 
जाती है । प्रथम स्थिति रसावस्था में पाई जा सकती है और दूसरी 
स्थिति दिवास्थप्नों की स्थिति मे। “अप्सरा” भी एक प्रकार 
का दिवा स्वप्न है जिसका आधार कोरी कल्पना है। वस्तु को देख 
कर जो विस्मय उत्पन्न होता है वह स्थूलता 'यहाँ नहीं मिलती। 
अप्सरा' अदृश्य है परन्तु वह बच्चों की दन्‍त कथाओं में जीवित है । 
उसके प्छू हैं, चमकता हुआ उसका वर्ण है, वह स्नान करने 
सरोवरों में आती है, वह नृत्य करती है आदि । यह दनन्‍्तकथाओं की 
स्मप्रति नाना रूपों को जगा देती है यथा स्नान करती हुई, छ्त्य करती 
हुईं अप्सरा सामने खड़ी है--जिसके पेरों में नूपुर बेँबे हुए हैं, नूपुर 
सुबर्ण के हैं, हार लहरा रहे हैं, उनमें जटित रज्नों पर कल्पवृक्ष की 
मज्जरी पड़ी हुई है आदि-आदि। इन रूपों से भावना का रपर्श 
बहुत कम है, स्म्ृति' पटल में सम््वित रूपों से 'कल्पना द्वारा नए रूपों 
की स्वतन्त्र रचना ( भावना जगाने के लिए नही, केवल रूपों के चित्र 
मन मे उतारने के लिए ) की गई है। छायाबाद के अतिरिक्त शुद्ध 
कल्पना का ऐसा प्रयोग अन्यत्र नही मिलता । कल्पना की निरपेक्षता 
के कारण, भावना से उसका सम्बन्ध सूक्ष्म हो जाने के कारण ही 
यह काव्य एक वर्ग विशेष का काव्य बनता गया । उसमे भावना, बुद्धि 
व कल्पना का सामझस्य नही रहा। 

प्रकार गुज्ञषन की काव्य कला की विशेषताएँ हैं, कल्पना 
का सूक्ष्म प्रयोग, तटस्थ रूपाकुन, निजी भावना को दाशैनिक रूप देने 
की भरवृत्ति, रहस्यमय संकेत तथा विचारधारा की सुधारक के स्वर मे 
घोपणा 2 कवि ने लिखा है “इसमें सभी तरह की कविताओं 
का समावेश है ।” गुक्नन की कला के सब से बड़े दोष हैँ--भावना की 
उत्कटता का“अभाव, बुद्धि-पक्ष की दुर्बलता तथा कवि दृष्टि का संकुचित 
क्षेत्र में पुन. पुनः निक्षेप । पश्नव के स्वरों में ही विविधता नहीं है, वहाँ 
दृश्यों में भी अपेक्षाकृत अधिक विविधता है (यद्यपि बहाँ भी क्षेत्र संकु- 
चित है, केवल रमगीयता पर ही कवि का ध्यान है) । पल्षव में कम से 
कस 'रति! का सामान्य धरातल पर वर्णन अवश्य हुआ है परन्तु 'गुश्नन' 
में उसे भी संचारी से अधिक मद्ृत्त्य नही सिज्ता | तटस्थ रुपाइनों 
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( नौका विहार, एकतारा आदि ) को छोड़कर गुझख्नन मे मानसिक 
स्थितियों को चित्रित करने का प्रयत्न है परन्तु ये मानसिक स्थितियाँ 
कुछ तो असाधरण है और फिर जहाँ वे सामान्यता का स्पर्श भी करती 
हैं बहाँ कवि उन्हे स्थायी भावना का गौरव नही दे सका। परिणाम 
यह हुआ है कि कल्पना-गौरव अधिक होगया है | परन्तु चित्रण की 
बारीकी की दृष्टि से गुख्नन का महत्त्व हिन्दी मे अखण्ड है । 

गुझ्नन की भाषा से समास-पद्धति को बचाया गया है, ओर 
छोटे-छोटे व्यज्ञनों से काये चलाया गया है | चूंकि कबि का ध्यान 
या तो चिन्तन के स्तर पर रहता है या कल्पना के स्तर पर | भावना 
के स्तर को वह कह्दी-कही ही स्पश करता है-सो भी हलके ढद्भ से । 
अत. भाषा से अवाह के स्थान पर सचिस्कणता अधिक बढ़ गई हे 
कही भी खुरूरे शब्दों का प्रयोग गुञ्नन मे नही मिलता, पन्चव में प्रयुक्त 
भाषा की एकरूपता, एकरसता यहाँ चरम सीमा पर पहुँच गए है । 
भाषा में विविध आरोह अवरोह, भाव-जगत के आन्दोलित होने पर 
उत्पन्न होते हैं, परन्तु चित्त की अवस्था आन्दोलित न होने पर, चेतना 
के जड़ मूल से न हिलने पर, मन की क्ञोभ रहित अवस्था में केघल रूप 
को देखकर उसके चित्रण करने की स्थिति मे या विचारों के तथावत्‌ 
दान करने की दशा मे भाषा भी धीरे-धीरे चलती, एक से पग 
उठाती, एक निश्चित अन्दाज को न छोड़ती हुई गतिमान होती है। 
परिणाम यह द्वोता है कि उद्देलनजन्य नाना मानसिक स्थितियों की 
दशा में अनेक प्रकार के अभिनय करती हुई भाषा का जो दृश्य डप- 
स्थित होता है, वह गुझन में दुलेभ है | निराला की गीतिका? ब पन्त 
के गुझ्जन' में इस दांष्ट से यही दोष उपस्थित हो जाता है । 

सन्नीतात्मकता के प्रति पन्चव को तरह कवि यहाँ भी जागरूक है । 

जता? का प्रयोग पल्चनव में अधिक था, यहाँ रे! की प्रधानता होगई है । 

अलक्षारों आदि के प्रयोग में पूव॒बर्ती प्रवृत्तियाँ तथावत्‌ मिलती 
हैं । सादश्यमूलक अलइ्ड।रों व मानवीयकरण का प्रयोग अधिक है। 
परन्तु प्रतीकात्मकता पतञ्चव से यहाँ अधिक मिलती है । प्रतीक के रूप 
में वस्तु का प्रयोग करना एक बात हैं और वस्तु का तटस्थ होकर यथा- 
तथ्य चित्रण कर पुन उससे सकेत ग्रहण दूसरी बात | गुख़न में दोनों 
सब का प्रयोग मिलता है । पश्षव मे सान्न रूप चित्रण की प्रधा- 
-नता थी-- 
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सागर की लहर-लहर मे, है हास स्वर्ण किरणों का । | 
यहाँ सागर जीवन का प्रतीक है और स्वर्णकिरण सौन्दर्य के 
लिए श्रयुक्त हुई है | 
कैंप कैंप हिलोर रह जाती, रे मिलता नही किनारा। 
बुद्युद विलीन हो चुपके, पा जाता आशय सारा॥ 
यहाँ बुदुचुद” सम्रपणकारी साधक के लिए प्रयुक्त है और 
हिलोर व्यर्थ की दौड़-धूप में मग्न व्यक्ति के लिए प्रयुक्त हुई है। यहाँ 
यृह्दीत सन्देश को स्पष्ट कहा गया है। और भी स्पष्ट रूप से सन्देश- 
प्रहण की प्रवृत्ति देखिए-- 
हँसमुख प्रसून सिखलाते, पल भर है, जो हँस जाओ | 
' अपने उर की सौरभ से, जग का आँगन भर जाओ ॥। 
यहाँ प्रसूनः प्रतीक नहीं है । प्रसून को देखकर उससे यह तथ्य 
निकाला गया है ।१ द 
प्रतीक” के उस स्वरूप की चर्चा हम भावपक्ष में कर चुके है 
जिसमें पूरी कविता किसी अलौकिक अथे को व्यज्ञलित करने लगती है । 
रूप, तारा तथा भावी पत्नी के प्रति भी ( एक सीमा तक ) ऐसी ही 
कविताएँ हैँ | एक सामान्य प्रतीक और देखिए-- 
लाई हूँ फूलों का हास, लोगी मोल, लोगी मोल । 
यहाँ नायिका प्रकृति! के लिए तथा 'फूल' आध्यात्मिक आनन्द 
के लिए प्रयुक्त हुआ है । 
गुज्नन के गीतों में सकेतित आध्यात्मिकता की मात्रा ज्योत्स्ता 
में और भी अधिक वढ़ गई है | इस नाटक में कई प्रकार के गीत हैं ।* 
१ जिगर ने एक स्थान पर इसी प्रकार पुष्प से यह्ट सन्देश ग्रहण 
किया है-- 
गु चा तेरी जिन्दगी पे दिल हिलना दे | 
) बस एक तबस्सुम के लिए खिलता है || 
गुचे ने कहा हँसकर ए बाबा। 
ये एक तयस्सुम भी किसे मिलता है! 
जिगर? की कथन-पद्धति पन्‍्तजी से कहीं श्रधिक मार्पिक है । 
+ किरणों का वर्णन देखिए-- 
हमे स्वर्ण किसण, आलोक वण, सुझकारी 
छुबि की अ्रलकों सी, समिति को रेखाशं सी 
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पात्र, प्रकृति से चुने गये हैं अत कुछ गीत उन पात्रों का( छाया, 
व्योत्स्ना आदि का ) रूप वर्णन करते हैं जिनमे छायाबाद की सम्पूर्ण 
प्रवृत्तियों का निर्वाह किया गया है । इस प्रकार के गीतों में ध्वन्यर्थक- 
अलकझ्कार का प्रयोग अधिक किया गया है| शब्दों की व्यनि से अर्थ 
की व्यज्ञना करने का मोह अधिक है | शब्द-मेत्री, अनुप्रास, व चुन- 
चुनकर कोमल शब्दों की योजना की गई है| वस्तुत यहाँ मापा एक 
निश्चित छायावादी साँचे में ढल गइ है। प्रत्येक शब्द, प्रत्येकः पक्ति, 
प्रत्येक उक्ति छायावादी रूप पा गई है। ओस विन्दुओं का गायन देखिए- 
सरस चढुल, विमल विपुल 
हिसम--शिशु हुलसाए 
दल दल पर, भलमल कर 
मोती मुसकाए | 
इन शब्दों से ही विन्दुओं की आकृति सम्मुख नाचने लगती 
है। दूसरे प्रकार के गीत वे हैं जिनमें विभिन्न विचार-धाराओं को 
वाणी दी गई है। इनमें भाषा विविध रूप अवश्य पागई है पर कवित्व 
कम है, घोषणाएँ अधिक-- 
है दास परिस्थितियों का नर 
रहना उनके अनुसार उसे 
जीता है योग्य सदा जग में 
दुवल ही है आहार इसे। 
पुनम्च 
सब श्रम, उद्यम गौरव प्रधान 
सब कर्मों का हो उचित मान 
सब कठों में हो एक गान-- 
मानव मानव सब हैं समान | ह 
ज्योत्स्ना? के गीत शब्द-चित्रों की दृष्टि से सुन्दर है, उनमें 
प्रकृति हे विभिन्न बस्तुओं को एक ही शब्द में रूपाकित कर देने की 
क्षमता है। 





जग-जीवन की भ्रकारों रो सुखकारी | 
आशीर्वाद सी कुकी स्वर्ग की भू पर 
अन्तिम पक्ति प्रसाद की भूमि पर क्कुक़ी प्रार्थना-सहदश? पक्ति से 
प्रेरित होकर लिखी गई है। प्रसाद जी को कविता भो 'किस्ण? पर दै। 
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हम अज्योत्स्ना के बुद्धितत्व पर विचार कर चुके हैं। व्योत्स्ता 
के गीत नाटक की परिस्थिति को ध्यान मे रखकर लिखे गए हैं अतः 


उनका उसी दृष्टि से ही अधिक महत्त्व है | 
ह >> ५ ५८ 


पन्‍्त जी ने युगान्त, युगवाणी, ग्राम्या! कालीन कविताश्ों के 
विषय में स्वय॑ लिखा है-- ल्योत्सना तक मेरे सौन्दर्य बोध की 
भावना मेरे ऐन्द्रिक हृदय को प्रभावित करती रही है, में तव तक 
भावना हो से जगत का परिचय प्राप्त करता रहा, उसके वाद बुद्धि से 
भी संसार को सममले की चेष्टा करने लगा हूँ। अपनी भावना की 
सहज दृष्टि खो बैठने के कारण या उसके दव जाने के कारण मैंने 
युगान्त सें लिखा है-- 

बह एक असीम अखरूढ विश्व व्यापकता | 
खो गई तुम्हारी चिर जीवन सार्थकता॥ 

भावना की समग्रता को खो बैठने के कारण में खण्ड खण्ड 
रूप में संखार को, जग जीवन को सममले का प्रयत्न करने लगा ।” 

पन्‍त जी ने स्पष्टत. पल्चव-ब्योत्सना कालीन काव्य को पूँजी- 
बादी काव्य कहा है । ' 

“पन्नव काल में में उन्नीसवी शताब्दी के ऑँगेजी कवियों-- 
मुख्यत. शैली, वर्ढेसबर्थ, कीदस ओर टेनीसन से विशेष रूप से 
प्रभावित रहा हूँ. क्योंकि इन कवियों ' ने मुके मशीन युग का सौन्दर्य 
बोध ओर सध्यवर्गाय संस्कृति का लीवन स्वप्स दिया है। रवि बाबू 
ने भी भारत की आत्मा को पश्चिम की, मशीन युग की सौन्दर्य 
कल्पना ही में परिधानित किया है” * 

इन उद्धरणों से स्पष्ट है कि पन्‍त जी का पल्चव-ब्योत्सना 
कालीन काव्य पूं जीवादी युग के सौन्दर्य वोध को अभिव्यक्त करता 
रहा है तथा उसमें ऐन्द्रिकवा का चित्रण अधिक हुआ है । बुद्धि तत्त्व 
की दृष्टि से देखने पर कवि ने जगत को भावना की सहज दृष्टि से 
देखा है, अतः पश्चव, गुज़न व ज्योत्सना में विचार तत्त्व की श्रौढ़ता व 
वैज्ञानिकता के स्थान पर मध्यवर्गीय स्वप्नों का चित्रण अधिक हुआ 
है ओर इन स्पप्नों की अव्यावहारिकता व असामाजिकता का स्वरूप 
हम स्पष्ट कर चुके हैं | ' 

) आधुनिक कवि की भूमिका । हि 
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धयुगान्त मे कवि के अपने कथन के अनुसार भावना की सहज 
हृष्टि खोगई है और वह समग्र रूप से जगत पर विचार न कर खण्ड- 
खण्ड रूप में उसे समभने का प्रयत्न करने लगा है। हमे याद रखना 
चाहिए कि आधुनिक कबि की भूमिका वहुत बाद में लिखी गई हैं, 
१६४१ सें. जब कवि का परिचय अरविन्द इर्शन से होगया था, इसी- 
लिंए जिसे कवि “भध्यवर्गीय स्वप्न” कहता है या युगान्त की भूमिका 
के लेखक जिसे “काल्पनिक ससाजवाद” ( “ज्योत्सना” में प्रयुक्त ) 
कहते हैं उसमें वैज्ञानिकता खोजने तथा मान्सेवाद को अपूर्ण सिद्ध 
करने के लिए यहाँ समग्र” शब्द का प्रयोग किया गया है । अरविन्द 
फे अनुसार जगत जीव ब्रह्म आदि पर समग्र दृष्टि से विचार अंतर्चेतना 
के द्वारा ही सम्भव है, कोरी बुद्धि से नही | अत' पन्‍त जी जिसे स्वयं 
“मध्यवर्गीय स्वप्न” कहते हैं उसे ही वह “समग्र दृष्टि से प्राप्त तथ्य” 
भी सानते हैं | 
यह इसलिए हुआ कि यद्यपि पन्तजी ऐतिहासिक भौतिकवाद के 
अध्ययन के पश्चात्‌ यह जान गए थे कि उनका पल्लव ज्योत्सना-कालीन 
काव्य पूजीवादी चेतना व सध्यवर्गाय स्वप्नों का प्रतिनिधित्व करता है, 
उसका वोद्धिक-पक्ष असामाजिक घ दुवबल है, वह व्यावहारिक नही है, 
यूटोपिया है परन्तु पीछे से अरविन्द दर्शन के अनुसार जब उन्होंने 
पज्व-ज्योत्सना कालीन काव्य की व्याख्या की तब उन्होंने यह लिखा 
कि पश्चव-गुख्नन-ब्योत्सना काल में उनकी “समग्र दृष्टि” थी वह 
युगान्त-युगवाणी-प्रास्या काल में लुप्त हो गई और उन्होंने खण्ड-खण्ड 
रूपमें जगत को सममने का प्रयज्ञ किया। अधात्‌ इश्वर-आत्मा से 
विश्वास, प्रकृति के भीतर चेतना की खोज, नारी व ब्रह्म का एक साथ 
वर्णन ये सव बातें समग्र दृष्टि के परिणाम स्वरूप प्राप्त हुई थी और 
युगान्त युगवाणी का काव्य खण्ड-दृष्टि का परिणाम है। एक वाक्य मे 
पन्‍तजी के इस दृष्टिकोण से अध्यात्मवादी काव्य ( पन्नव-गुल्लन- 
ज्योत्सना कालीन काव्य ) पूर्ण व समग्र दृष्टि का परिचायक है और 
युगान्त कालीन मःह्छेबादी दृष्टि से लिखा गया काव्य विभाजित और 
इसलिए सकुचित दृष्टि का परिणाम है । 
पाठक देखे कि एक ओर तो पन्तजी पन्नच-शुश्नन कालीन काव्य 
को 'सध्यवर्गीय स्वप्न-प्रधान? काव्य सानकर उसकी ऐतिहासिक सीमा 
को निमश्चित कर देंते है और बाद में अरविन्दवादी दृष्टिकोण से 
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उसकी व्याख्या करने लगते है और तब यही काव्य शाश्वत व पूर्ण 
बन जाता है । 

चूंकि युगान्त में माक्सेवादी दृष्टि के सित्रा अध्यात्मवादी दंष्टि 
भी सम्मिलित है अत' पन्‍तजी ले लिखा-- 

“जीवन के प्रति एक अन्तर्विश्वास मेरी बुद्धि को अज्नात रूप से 
परिचालित करने लगा और दिशा भ्रम के ज्णों में प्रकाश स्तम्भ का 
काम देने कूगा जैसा कि मैंने युगान्त में लिखा है-- 

जीवन तोकोत्तर 
बहती लहर, बुद्धि से दुस्तर 
पार करो, विश्वास चरणधर । 
अर्थात्‌ पन्‍तजी ने निश्चित रुप से यथुगान्त में बुद्धि से जगत व॒ 
समाज को सममभले का प्रयत्न किया परन्तु जब वे साक्सेबादी व्याख्या 
को हृदयद्धम नही कर सके या उसे गले के नीचे नहीं उतार सके 
( क्‍योंकि सस्कार बाघक थे ) अत' वे कहने लगे कि युगान्त-काल-से 
दिशाभ्रम के क्षणों में वे उसी सहज भावना से काये लेते थे जिसका 
प्रमुख रूप से प्रयोग पल्नव काल में हुआ था। अर्थात्‌ 'थुगान्त! 
युगबाणी व आया मे माक्सेवाद व अध्यात्मवाद दोनों दृष्टियों -का 
प्रयोग अलग-अलग मिलता है। बुद्धि व विश्वास का इन्द्र यहाँ सी उप- 
स्थित है । मैंने पहले भी कहा है कि पन्तजी की चुद्धि को विश्वास के 
सस्मुख सरैव समर्पण क्ररना पड़ा है। “युगान्त” दरुगवाणी” ब- 
आया! सें चुद्धि की प्रधातता अवश्य है परन्तु यहाँ भी उसे विश्वास 
के सम्मुख समर्पण करना पड़ा है। अन्तर्विश्वास व बुद्धिवाद ( सार्क्स-, 
बाद ) के सस्वन्ध सें कवि के इस इृष्टिकोण का युगान्त की कला पर 
भी अम्रतिम प्रभाव पड़ा है | ह 

विश्वास से जहाँ व्यक्ति के मन की छिपी शक्ति बस्तु-विशेष पर 
केन्द्रित हो जावी है वहाँ विश्वास रूढ़ि को भी जन्म देता है। विश्वास 
के जिस रूप का सर्वप्रथम प्रयोग होठा है, वह रूप आगे की परिस्थिति 
में रूढ़ि होता जाता है और तथ चुद्धि को कटके से विश्वास का रूप 

बदलना पड़ता है। विश्वास इसके लिए प्रस्तुत नही होता दव बुद्धि व 
विश्वास का इन्द्र-युद्ध चलता है । किन्तु इसके साथ विश्वास ब चुद्धि 
का एक और सम्बन्ध दिखाई पड़ता है । सामान्य व्यावहारिक जीवन 
में ज्ञिन रूढ़ियों की असह्ृवतता को बुद्धि घोपित कर देती हैं. उन्हें पनन्‍्द 
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जी जैसे विचारक छोड़ने को तृत्पर हो जाते हैं परन्तु डेचर, आत्मा 
जैसे प्रश्नों के बुद्धि द्वारा उचित उत्तर न मिलने पर उन्हे विश्वास की पुन 
शरण लेनी पड़ती है | इस परिस्थिति मे व्यक्ति के आत्म-वल की सच्ची 
परीक्षा होती है | यदि व्यक्ति सत्य का सच्चा अन्वेपक है तो बह इस 
स्थिति से भी धैयपुर्षक बुद्धि का अन्लल नहीं छोड़ता | वैज्ञानिक 
पद्धति द्वारा प्राप्त खोज़ों को आगे बढ़ाता है और सत्य की खोज के 
सम्बन्ध में शीघ्रता में ही कोई भावना के द्वारा निर्णय नही कर लेता 
परन्तु पन्‍तजी जैसे कवि कल्पना व विश्वास के वल पर जीवित रहते 
हैं। अत उनमे इतना थेये मिलना असस्भव है । अत जहाँ बुद्धि से 
काम नही चलता, वही भावना के भवन खडे होने लगते है और 
कल्पित मनोराज्य प्रारम्भ हो जाता है।इस प्रकार विश्वास का 
व्यर्थ ही अपव्यय होने लगता है । न केवल पन्तज्ञी अपितु अन्ग्र दाशे- 
निककों की भी यही दशा रही है| बुद्धि जिसका निर्णय नही कर पानी 
उस वस्तु के सम्बन्ध में कल्पना व विश्वास के अपव्यय के अनेक रूपों 
का नाम ही 'दर्शन! हैं । 

इस प्रवृत्ति का परिणाम यह होता है कि सामान्य रूढ़ियों का 
तो खण्डन होता है परन्तु असामान्य रुढ़ियों की रक्षा की जाती हैं 
यथा गा कोकिल वरसा पावक कर? सें जीण पुरातन को नष्ट-अष्ट 
करने की चाह प्रवल है परन्तु कविता के अन्त में वह भावना के 
आधार पर आत्मवाद की घोषणा करने लगता है--'मानव दिव्य 
स्फुलिड्ड! चिरन्तन! । इसी प्रकार युगान्त में चुद्धि व विश्वास का इन्द्र 
बरावर मित्रता है । 


किन्तु माक्संबाद के प्रभाव के कारण कवि के सोन्दर्य-चोध का 

स्वरूप निश्चित रूप से बदल गया है | परन्तु इसका यह अथ नहीं कि 

पल्चवकालीन प्रवृत्तियों का सर्वथा लोप हो गया। अल्मोड़े का 

बसन्त' में ( युगान्त-प्र्ठ »-८-६ ) पल्लबकालीन सोन्दयच्रोध की ही 

धानता हैं-- 

पतमड़ के कृश, पीले तन पर पह्मवित तरुण लाबण्य-लोक | 
शीतल हरीतिमा की ज्याला, विशि-द्शि फैली कोमलालोक ॥ 

पत्रों-पुप्पों से टपक रहा स्वर्णातप । 

प्रातः समीर के झूदु स्पशों से कैंप-केंप | 


५ 
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शत छुसुमों में हँस रहा कुझ्ज उड-उज्ज्बल 
लगता सारा जग सद्य-स्मित ज्यों शतदत्त | 

यह ऐन्द्रिकता पल्लवकालीन इृष्टिकोश के क्रोड़ से ही विकसित 
हुई हैं परन्तु चू कि युगान्त में बुद्धि से भी सममने का प्रयत्न हुआ, 
अत' जीवन की कुरूपता की ओर भी कवि का ध्यान आकर्षित हुआ- 

लगती विश्री ओ विकृत आज मांनव-कृति । 
एकत्व-शून्य है विश्व मानबी संस्क्ृति॥ 

पाठक युगान्त की 'मानव तुम सबसे सुन्दरतम” शीर्षक कविता 
से इस कविता को मिलाकर देखे तो स्पष्ट हो जायगा कि एक दी कृति 
में आदर्शवादी दृष्टिकोश के साथ-साथ यथार्थवादी दृष्टिकोण का 
विकास किस प्रकार हो रहा है| 

पन्‍तजी की कविता की कल्पना के अतिरिक्त एक दूसरी प्रबल 
प्रशुत्ति है 'आशावाद? । वैज्ञानिक समाधान खोजने के रूप मे आशा- 
बाद निश्चित रूप से कल्पित मनोराज्य है। परन्तु कवि की मानव के 
प्रवि सहानुभूति का भी अन्ततः उसी से पता चलता है। बहू चाहता 
है कि मानव का कल्याण हो, उसकी कुरूपता व विकृति का नाश हो, 
परन्तु केसे ? उपाय जानकर भी उस पर विश्वास नही करना चाहता, 
बह केवल मानव-कल्याण में आशा प्रकट करता रहता है ओऔर कथि 
की यह सहालभूति आदरणीय है-- 

भानव गिरि में गिरि कारा सी, गत-युग की संस्कृतियाँ दुर्धर । 
वन्‍्दी की हैं मानवता को, रच देश-जाति की मित्ति अमर ॥ 

कम से कम कवि की कल्पना आकाश से उतर कर प्रथ्बी पर 
तो बिचरण करने लगी | उसने कम से कम देश, जाति, समाज के 
सम्वन्धों को सममने का प्रयत्न तो किया । 

वास्तविकता के प्रति इस बढ़ते हुए आकर्षण ने शब्दों, रों, 
रूपों, ध्यनियों तथा स्पर्शों की अनेक मुद्राओं को चित्रित करने के: 
प्रयक्न के स्थान पर पन्तजी की कला को स्वाभाविक रूप दिया अर्थात्‌ 
पद्चीकारी की ग्रवृत्ति युगान्त मे कम होगई और युगवाणी में तो पूर्णे- 
तयो लुप्त हो गई, वहाँ गद्यमयता आ गई। विचार का बहन ही वाणी 
का स्वभाव बनवा गया | अलंकृति का मोह नष्ट हो गया । रमणीयता 
के ऊपर रीभने की, रमणोय वस्तु की प्राप्ति सम्भव न होने पर दाहा- 
कार करने की जो प्रवृत्ति छायावाइ में दिखाई पड़ती है, वह युगान्त में 


कि 
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नही मिलती । पन्‍्तजी ने स्वयं अप्रत्यक्ष रूप से कहा है कि छायावाद 
में लुब्च होने, लालायित होने और लुब्ध या लालायित होकर रह 
जाने की प्रवृत्ति अधिक मिलती है, उसमें सामन्‍्तकालीन कविता की 
तरह भोग की प्रवृत्ति नही है। भोग के प्रति आकर्पण व प्यास का 
बर्णंत अधिक है । किन्तु युगान्त में इस मानसिक स्थिति के विरुद्ध 
कवि कहता है-- 
जीवन का फल, जीवन का फल् 
इसका रस लो--हों जन्म सफल | 
तीखे, चमकीले दाँत चुभा 
चावो इसको, क्‍यों रहे लुभा ? 
छायावाद रूप पर लुब्ध होना सिखाता है और उत्तरकालीन 
छायावाद--लूटना । युगान्त में इन दोनों भ्रवृत्तियों की निन्‍श है, 
स्वस्थ जीवन व्यतीत करने की प्रेरणा यहाँ मिलती है । 
युगान्त में बुद्धि व विश्वास के इन्द्र के कारण यथाथ्थबादी कल्ञा 
का स्वस्थ रूप नही मिलता, मानव-कल्याण की कामना, गत संस्कृ- 
तियों का खण्डन आदि तो मिलता है और यह भी अपने में महत्वपूर्ण 
है परन्तु यथाथेवादी कला का रूप “बाँसों का कुरमुट” इस कविता 
में जो दिखाई पड़ा वह अधिक कविताओं में नही मिलता । अतः 
“युगान्त” कोई युग प्रव्तेक काव्य संग्रह नही माना जा सकता । उसमे 
सब तरह की कविताएँ हैं कुछ पह्मव कालीन युग की और कुछ नवीन 
यथार्थवादी पद्ति पर रचित | कुछ में सौन्हये की प्रशसा व उसके 
प्रति आसक्ति की व्यज्जनना है और कुछ मे जीवन के वास्तविक्र रूप को 
देखने की प्रवृत्ति है। 
युगान्त मे आदशेबाद व यथार्थवाद का मिश्रण है। अवशिष्ट 
छायाषादी कला के लिए सिद्टी का ढेल्ना, खोगदे स्व की स्वर्ण किरण, 
सुन्दग्ता का आलोक स्रोत, नव हे, नव हे, बाँधो, छवि के नव बन्धन 
बाँधो, मंजरित आम्र वन छाया में," छाया, शुक्र, सृष्टि, खद्योत, 
तितली, सध्या आदि कविताएँ द्रष्टट्य हैं और यथाथवादी कला-- 
१ इस कविता में ( युगान्त-रमुविता न० २२ ) सब्रोग शड्भार वर्णन 
में जो स्थूलता दिखाई पड़ती हे वह वस्तुतः जीवन के प्रति बदली हुई दृष्टि 
के कारण है, इसके लिए “जीवन का फल, जीवन का फल” कविता भी 
देखिए । 
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बाँसों का कुसमुट, द्रतकरों जगत के जीणपन्र, गा, कोकिल वरसा 
पावक कण, गर्जन कर मानव केशरि, ताज, मानव, आदि कविताओं 
में विकसित हुई है | “ताज” युगान्त की अमर कविता है जिसमे. पूर्ण 
तया यथार्थवादी दृष्टि को वाणी मिली है। “बापू के प्रति” कविता 
में अध्यात्मवादी दृष्टि प्रमुख है । 
युगान्त की छायावादी कविताओं में भी प्रथम व द्वितीय चरण 
की कविताओं जैसी अस्पष्टता व सांकेतिकता नही मिलती केवल छाया 
व संध्या में ये दोनों प्रवृत्तियाँ सुरक्षित मिलती हैं। संगीतात्मकता व 
शब्द-शिल्प पर भी कवि का उतना ध्यान नहीं है। सहज व्याव- 
हारिक भाषा के प्रयोग की ओर कवि की अभिरुचि प्रकट होती है । 
“बापू के पति” कविता में कि की भाषा हिवेदी युगीन रूप 
लेकर चलती है। मानव! मे ग्रन्थि की तत्समता का पुनरुद्धार मिलता 
है | भाषा के युगान्तकालीन रूप को समभने के लिए में ढो पद उद्‌श्वृत 
करता हूँ एक युगान्त की छाया” से और एक पश्चव की छाया” से-- 
कौन-कौन तुम परहित वसना, म्लानमना भूपतिता सी । 
वाह हता, विछिन्न लता सी, रति श्रान्ता, तज-वनिता सी | 
है ( प्चव से ) 
यह लेटी है तरु छाया में-सन्ध्या विहार को आया में, 
मदु वाह मोड, उपधान किए, ज्यों प्रेम लाल सा पान किए॥ 
वह सुन्दर है, साँवली सही, तरुणी. है--हो षोडपी रही । 
प्रथम कविता मे शब्द के प्रति आकर्पण, आकषषक अग्रस्तुत- 
विधान, लय व नाद के प्रति आसक्ति तथा तत्सम परन्तु मधुर शब्दा- 
बली के प्रति आग्रह मलकता है परन्तु छ्विंतीय कविता में तदूभव शब्दों 
की ओर वढ़ती हुई रुचि, चित्र को उसार कर रखने का प्रयत्न, स्थुल 
पद्धति का अपनाव, वात को सीधे रूप से कहने का प्रयत्न अर्थात्‌ 
लक्षणा व व्यञ्जना के स्थान पर अभिघा का श्रयोंग आदि प्रवृत्तियाँ 
अधिक हैं अत्त. युगान्त मे छायावाद की चिकनी शब्दावली, ध्यन्या- 
त्मक व लाक्षशिक प्रयोगों के स्थान पर अभिधावादि्तां अधिक मिलती 
है, अत उसमें जन-जीवन के निकट आने का आग्रह दिखाई पड़ता 
है । कला का इन्द्रधलुपी रूप जो छायावाद मे दिखाई पड़ता है, बह 
यहाँ नही दिखाई पड़ता । युगान्त की कला की यही विशेषता है। 
निश्चितू रूप से युगान्त में कवि ने युग की मनोबृत्ति को पहचानने का 
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प्रयत्न किया है, अर्थात्‌ साम्यवादी विचार-धारा के प्रभाव से कवि ने 
कला को स्वाभाविक बनाने का प्रयत्न अवश्य किया है परन्तु आदरा- 
वादी आग्रह अधिक होने तथा छायावादी कला से सहसा सम्बन्ध न 
तोड़ सकने के कारण युगान्त में दोनों प्रकार की कलाओं का मिश्रण 
दिखाई पडता है । 
पन्नत्र की रह्टीनी युगान्त में कम हुई, युगबाणी में उमका 
मात्रा बहुत कम रह गई और प्रास्या में उसका प्रायः लोप होगया | 
युगवाणी व आ्राम्या की कला में विचारों का सौन्द्ये है। युगान्त-युग- 
वाणी-आ्राम्या काल में साम्यवादी चेतना का जन्म हुआ था अत उसक 
प्रति बढ़ते हुए आकपण के कारण कवि पन्‍त की कल्ला कल्पना व भाव 
के स्थान पर त्रिचारों को व्यक्त करने लगी | चित्रण व व्यक्तीकरण मे 
जो अन्तर है वह अन्तर छायावादी व युगबाणी की कला में पाया 
जाता है। साथ ही जिस प्रकार 'पश्चवः की भाषा गुश्नन की सूक्ष्म भाषा 
में वदल गई है उसी प्रकार युगान्त की भाषा भी युगवाणी की 
सूक्ष्म भाषा मे परिवर्तित हो गई है। युगवाणी के विचार तत्त्व की 
आलोचना हम कर चुके हैं अत उसे छोड कर हम कला पर ही 
अपना ध्यान केन्द्रित करेंगे । किन्तु यह स्मरणीय है कि दृष्टिकोण का 
प्रभाव कल्ला पर अवश्य पडता है। युगान्त मे जिस बुद्धि व विश्वास 
का इन्द्र हमें दिखाई पड़ता है, युगव्राणी मे उस इन्द्र के स्थान पर 
समन्वय! करने की ओर कवि अधिक सजग विखाई पडता है, मानों 
कवि को अध्यात्मबाद व साम्यवाद के समन्त्रय के सम्बन्ध में कोई 
सन्देह न रहा हो । 
कवि कहीं तो स्पष्टत गत संस्क्रतियों के अवशेपों के लिए आवेरा 
प्रकट करता है, कही समाजवादी भावनाओं का प्रचार करता है, 
कही उसकी जड़ता पर प्रहार भी करता है, और कही समन्वय की 
ओर मुड जाता है। इस प्रकार युगवाणी की कला में विचारों के 
विश्लेषण का सौन्दर्य है। स्वय पनतजी ने कहा है--“युगवाणी को 
मैंने गीत गद्य इसलिए नहीं कहा है कि उसमे काव्यात्मकता का अभाव 
है। प्रत्युत उसका काव्य अप्रच्छन्न, अनलंकृत तथा विचार भावना 
प्रधान है” जिस परम्परागत मघुबन को हम पत्नवों के मर्मर से लज्जा- 
रुण और फूलों के गुज्ञन से यौवन गर्बित देखते आए हैं उसकी 
दक्षिण पवन ( काव्यप्रेरणा ? ) शिशिर में ठण्डी उसासें भर, आज 
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ढेर-ढेर पीले पुराने पत्तों को युग परित्रतेन की आँधी में उडा कर-- 
जैसे, उन टूटते हुए स्वप्नों पर स्थिर चरण न रख सकते के कारण ही 
प्रलय नृत्य करती हुई--नई संस्कृति के बीज विखेर रहो है। डुगबारी 
में आप टेढी-मेढ़ी, पतली, ढ्वे ठी टहनियों के वन का दूर तक फेला हुआ 
वासांसि जीशानि विहाय सौन्दर्य देखेंगे, जिससे नव-प्रभात की 
सुनहली किरणों वारीक रेशमी जालों की तझह लिपटी हुई हैं, जहाँ 
ओखसों के मरते हुए अश्रु आगत स्वणेदिय की'आसा में हँसते हुए से 
'दिखाई देते हैं । 
मतलब यह कि युगवाणी युग की विचारधारा को वास्त॑ंविक 
गद्यमय शैली में उपस्थित करती है, उसे अलंकृत या प्रतीकात्मक पद्धति 
पर व्यक्त नहीं करती, साथ ही यदि तटस्थ दृष्टि से देखे तो पल्चव की 
ऐन्द्रिकता के स्थान पर यहाँ गत-युग के विनाश का दृश्य उपस्थित है । 
फूलों में ही केवल आकर्षण नहीं होता, पतमर व डण्ठलों में भी एक 
सौन्दय होता है। सुन्दर शब्द कुरूप का विरोधी नहीं है । 
अस्कान व आवाहन मे, मोती वरसानेव आग उगलते में-- 
दोनों मे सौन्दर्य होता है| इसी प्रकार पत्मव के मधुचन में भी सौन्दर्य 
है और युगवाणी के गत-युग के विनाश-दृश्यों में भी । पल्नव .की प्रेम- 
पुलक, आँसू व रोदन में भी सौन्दर्य है और युगवाणी के नव-नि्मोण 
के लिए वौद्धिक आवेश मे भी । कोमत्न कत्ना के कल्लेबर को छोड़कर 
कि यहाँ यथार्थ जीवन की प्रतिलिपि उपस्थित करने में लग गया है, 
अत उसके स्वर में एक ओर तो सुधारक का उत्साह है और दूसरी 
ओर पेगम्बर की अन्त प्टि। आन्तरिक संघर्ष की जगह.वाह्म संघर्षों व 
आन्दोलनों को ध्वनित करने का प्रयन्न युगबाणी में अधिक हुआ है । 
अत कला भी उत्तेजना, आवेश, स्थूलता, विचार-विश्शेपण तथा 
प्रत्यक्ष पद्धति-प्रधान होती गई है । 
कुछ विचारक कविता मे बुद्धि, कल्पना व भावना को परस्पर 
विरोधी शक्तियाँ मान लेते हैं। आई० ए० रिचर्डेस ने ऐसे विचारकों 
का खूब उपहास किया है। चह भावना ( ७0009 ) अन्तर्चेतना 
( ॥४ंप्राए॑ ०० )* आदि शब्दों को प्रतीकों के रूप में व्यवद्वत मानता 
१ मुगवाणी की भूमिका । 
* देखिए 70768 0 फ्रद्क्र'ए ढछ7रतण्या 
ए४89 83. 2, 4,7 ४ 
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है, जिनसे एक मिश्रित मानसिक प्रकिया को संकेतित किया जाता है । 
यदि आप' इतिहास व दशेन का छन्दोबद्ध अनुवाद करदे तो वह काव्य 
नहीं होगा । इसीलिए हमारे यहाँ भाव का साधारणीकरण स्वीकृत 
हुआ है, स्थायीभाव का साधारणीकरण क्योंकि बह सर्वे साधारण के 
हृदय में पूव से ही स्थित तत्त्व है। दाशेनिक विचारधारा व्यक्ति विशेष 
की बौद्धिक उपलब्धि का नाम हैं, वह पहले से ही स्थायीभाव की 
तरह हमारे हृदय में स्थित नहीं है, अत उसका ग्रहण भी काव्य- 
पद्धति से भिन्न पद्धति पर होता है। दर्शन, इतिहास 4 विज्ञान पढ़ते 
समय हमारी यही मानसिक स्थिति रहती है, परन्तु काव्य पढ़ते समय 
प्रक्रिया भिन्न हो जाती है क्‍योंकि कवि इस बात में तो स्वच्छुन्द्ता 
ले सकता है कि वह किस विचार को स्वीकार करे परन्तु वह काव्य 
की पद्धति को नही बदल सकता । नूतन प्रयोग भले ही हो, पर वह होगा 
काव्य की पद्धति के अनुसार ही और यदि वह अनुकूल नहीं होगा 
तो वह काव्य न होकर कुछ और कहलाएगा | अत काव्य की पद्धति 
पर जब विचार व्यक्त होता है, जब कल्पना व्यक्त होती है, जब भावना 
व्यक्त होती है तो इनका रूप मिश्रित हो जाता है, विचार में आवेश 
आ जाता है कल्पना में भावना मिल जाती है और भावना से विचार 
व कल्पना दोनों । मतलब यह कि विचार का सवबंदा निरपेक्ष रूप, 
व्यक्त होकर काव्य नही हो सकता, वह दशन? आदि कहला सकता 
है | विचार विशेष को जब कबि व्यक्त करता है तो उसे अपनी 
पद्धति में ढाल कर व्यक्त करता है अत वह “कवित्व” बन जाता है। 
कविता के अन्तगत कल्पना-प्रधान, बुद्धि-प्रधान, भाव-प्रधान ये जो 
विभाजन होते हैं, वे प्रधानता को ध्यान में रखकर । अतः बुद्धि प्रधान 
या विचार प्रधान कविता में देखना यह चाहिये कि क्‍या कषि केवल 
रटे रटाये विचारों का योंही उद्वमन करता गया है या उसे काव्या- 
नुकूल बनाने की भी उसने चेष्टा की है, यदि उसने ऐसी चेष्टा की है तो 
वह काव्यकार की श्रेणी में आ जाता है चाहे वह बुद्धि प्रधान काव्य- 
कार हो यथा युगवाणी का कवि या वह कल्पना प्रधान कवि हो यथा 
छायावादी कवि या वह भावना प्रधान कवि हो यथा तुलसी व सूर | 
अत' “बुद्धि का साधारणीकरण” जैसे प्रयोग काव्य-शासत्र के लिए न 
चमत्कारक हैं न विचारोत्तेजक । कोई व्यक्ति कुछ कहे और वह समझ 
में आ जाए, आप इसे भी बुद्धि का साधारणीकरण कह सकते हैं 
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परन्तु यह साधारण व्यवहार की वात है, काव्य क्षेत्र में वोष्य होना 
एक बात है और उसे दूसरे की भावनाओं के लिए आश्च बनना दूसरी 
बात है, अतः बुद्धितत्त्व प्रधान काव्य में हम यह देखेंगे कि क्‍या कवि 
काव्य की स्वाभाविक भूमि पर रहता है। हमें याद रखना चाहिए कि 
हमारे यहाँ और दूसरों के यहाँ भी उक्ति की बक्कता को मी काव्य 
माना गया है, विचारों के व्यक्तीकरण में यदि वाम्वेदग्ध्य की पद्धति 
अपनाई जायगी तो काव्य की श्रेणी में उसकी भी गणना होगी। भावना 
का स्पश कस हो सकता है, कल्पना का प्रयोग भी कस हो सकता हे 
परन्तु काव्य को अखर्ड अभिव्यक्ति मानने बाली परस्परा उस 
वाम्बैदग्ध्य के नीचे प्रेरक रूप में ही सही, प्रपभूमि में स्थित किसी 
भावना या कल्पना की खोज अवश्य कर लेगी और मनोविज्ञान 
के सिद्धान्त के विरुद्ध भी यह सिद्धान्त नही पड़ता । क्रोसे ने भी इसी 
बात पर जोर दिया है। इसी दृष्टि से अलक्कारों को पन्‍त जी ने भी वाणी 
के अश्रु, पुलक और हाव-साव कहा है। हमारे यहाँ 'हाव” व आमू- 
पण की रुचि के पीछे व्यक्ति के उल्लास की स्थिति स्वीकार की गई 
है अतः थयुगवाणी' की तरिचार-प्रधानता यदि काव्य पद्धति के अनुकूल 
है तो वह काव्य की श्रेणी में आती है अन्यथा वह समाज सुधार या 
दर्शन की पुस्तक हो सकतो हैं, काव्य की नहीं | 

किन्तु पन्‍्तजी के लिए यह असम्भव था कि युगान्त-युगवाणी- 
प्रास्‍्या आदि में वह विचारों को छम्दोवद्ध करके अपने कर्तव्य की इति 
समभ लेते। हम जतब्र पल्लवकालीन कला के सम्मुख इस वुद्धिबादी 
कविता को निम्नकोटि की कविता ठहराते हैं तव हमारा मतलव यह 
होता है कि कवि बुद्धि भावना व कल्पना का सामझस्य नहीं कर 
सका | छायाबाद सें कल्पनात्मक दृष्टि की प्रधानता हो गई और केचल 
उसी दृष्टि से पदार्थ को देखते रहने का परिणाम यह हुआ कि बदली 
हुई परिस्थितियों में वह केचल केशोर श्रयज्न मात्र रह गया। कल्पना 
का आवरण चढ़ा कर वस्तु को देखते रहने से, परम्परागत काव्य से 
तो छायावाद अलग हो गया परन्तु वह अधिक कल्पनात्मक हो गया | 
परिणामतः उसमें मनसाने अगप्रस्तुर्तों के ढेर लग गए जबकि कवि के पास 
कहने को वहुत कम रह गया | रूप का अक्लत इसीलिए सूक्ष्म होता 
चला गया, वास्तविक जीवन से सम्बन्ध न रहने के कारण छायाबाद 
अलंकृत काव्य बनता गया। परन्तु थुगान्त व युगवाणी में कल्पना व 
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भावना के स्थान पर बुद्धिवाद का अतिरेक दिखाई पडने लगा | कबीर 
के पास विचारों कां आकर्षण था, युगवाणी व युगान्त में पन्‍तजी के 
पास भी है, किन्तु कबीर के नीति के दोहों की प्रशसः वही होती हें, 
जहाँ कुरी तियों के प्रति तीत्र आवेश व्यक्त किया गया है, जहाँ कत्रीर 
का आक्रोश व्यज्चित होता है, जहाँ उनके मन की सारी घृणा रुढ़ियों 
पर विजली की तरह द्वूट पड़ती है, वहाँ उनकी उक्ति वज्भपात का 
कार्य करती है और रहस्यवादी भावनाओं के वर्णन में तो स्पष्टत उन्हें 
प्रतीकात्मक पद्धति अपनानी पड़ी । अतः समयाजुकूल बिचा /वारा का 
आकर्षण, काव्य-पद्धति का सहारा पाकर खिल उठता है। युगवाणी 
में भी विचारों का आकर्षण है और बह काव्य-पद्धवि के क्रोड़ में ही 
व्यज्ञित हुआ है, परन्तु विचारतत्त्व की अत्यधिक प्रधानता के कारण 
बुद्धि, कल्पना व भावना का सन्तुलन नहीं निभ सका अत यह कला 
सुधारबाद व प्रचार के अधिक निकट है। 
, यरुगवाणी मे बुद्धि-प्रधान 'कविताएँ निम्नलिखित हैं-- 
बापू , युग-उपकरण, मूल्याक्ून, भूत दर्शन, माक्‍से के प्रति, 
साम्राज्यवाद, गांधीवाद, सक्कीणं भौतिकवादियों के प्रति, धनपति, 
श्रमजीची, भूत जगत आदि-आदि | 
बाप कविता में भावना का स्पश देखिए-- 
बापू | तुमसे सुन आत्मा का तेज राशि आह्वान । 
हँस उठते हैं रोम हे से; पुलकित होते प्राण ॥ 
, अतः यह कविता कवि के आत्म-निवेद्न व श्रद्धा को व्यक्त 
करती है। “युग-उपकरण” में कवि का आवेश द्रष्टव्य है-- 
वह संस्कृति, नव-मानवता का जिसमें विकसित भव्य स्वरूप । 
वह विश्वास, सुदुस्तर भत्र-सागर सें जो चिर ज्योति-स्तूप ॥। 
: यहाँ मी दाशेनिक विचारधारा का अनुवाद नहीं किया है, 
'माक्स! के प्रति कविता की प्रथम व अन्तिम पंक्तियों को देखिए-- 
दन्त कथा, वीरों की गाथा सत्य, नहीं इतिहास, 
सम्नाटों की विजय लालघधा, भीपण-श्रकुटि बिल्ञास | 
धन्य माक्स | चिर तमच्छन्न प्रथ्बी के उदय शिखर पर, 
तुम तिनेत्र के ज्ञान चहछु से प्रकट हुए प्रयलझूुर । 
'अक्ष ,.होगा भूतदर्शन, साम्राज्यवाद, समाजवाद, गान्धीबाद 
आदि कविताओं में तो निश्चित रूप से विचारों का छन्दों में 
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बाँध भर दिया गया है, यहाँ न कवि के प्राणों की पुलक है, न आवेश, 
न आक्रोश, न अन्य कोई सानसिक स्थिति यहाँ व्यज्ञित होती 
है। केवल “बौद्धिक सजगता” को कवि उत्पन्न करना चाहता है और 
जहाँ मात्र बौद्धिक सजगता होती है वहाँ कबिता नहीं हो सकती या 
बहुत कम होती है । - 

मेरा उत्तर होगा कि ऐसो कविताएं निश्चित रूप से विचार की 
दृष्टि से ग्रोढ़ भत्ते ही हों काव्य की दृष्टि से निम्नकोटि की हैं, क्‍योंकि 
यहाँ सन्तुलन विगड़ गया हे और सन्तुलन का ही नाम सौन्‍्दय 
है। केवल आँख, केवल वर्ण को देख कर ही सुग्ध हो जाने 
वाले वहुत से मिल, जाते हैं अत विचारों की ताज़गी का आकर्षण 
वौद्धिक सजगता का उत्पादक है परन्तु यह कार्य कवि का नहीं हे, 
सुधारक का हैया विज्ञप्ति प्रकाशकों का है । यह काव्य नहीं पद्य अब- 
श्य है क्योंकि विचार को छुन्द में वाँध दिया गया हैं और जिस प्रकार 
छल्दोत्र 6 “साध निदान” काठग्र नही है उसी प्रकार ये पक्तियाँ भी 
काव्य नही है । 

सास्यवाद ने दिया विश्व को नवभोतिक दर्शन का ज्ञान | 
अथेशासत्र “और” राजनीति-गत विशद ऐतिहासिक विज्ञान ॥ 

युगबाणी? में इस प्रकार की बुद्धि तत्त्व प्रधान कबिताएँ जो 
वौद्धिकस्तर को नहीं छोड़ती, संवेदनात्मकता उत्पन्न नही करती, निम्र- 
कोटि के काव्य को श्रेणी में आती है, वोद्धिकतत्त्त को सवेदनीय किस 
प्रकार बनाया जाता है, यदि इसे देखना हो तो “कामायनी” 
पढना चाहिए । 


युगवाणो में विचार-प्रधान कविताओं के अतिरिक्त अन्य कवि- 
ताएँ भी हैं यथा 'पुण्यप्रछ!, 'चींटी को देखा?, 'पतकारः, खोलो, 
'घनपति?, 'कर्पक, घननाद”, आदि । इन कविताओं सें सन्देश, 
स्वेदना व.कल्पना तीनों का एक सीसा तक सामझस्य सिलता है। 
“पपुण्यप्रसू! से कवि के दृष्टिकोण का भी पत्ता चलता है और कवि 
कल्पनावादी कवियों के हृदयों में आत्मग्लानि भी जगा देता है। इसी 
प्रकार 'धनपति? शीपक से कविता में देखिए-- 
शब्या की क्रीड़ा, कन्दुक है जिनको नारी। 
अहंमन्य वे, सूढ, अथंवल के अधिकारी॥ 


४२६ पन्‍तजी का नूतन काव्य और दरशेने 





सुरांगगा, सम्पदा, सुराओं से संसेबित। 
नर पशु वे, भूभार, मचुजता जिनसे ललित ॥ 

यहाँ कवि के मन में स्थित पूंजीपतियों के प्रति घृणा की 
व्यज्नना कितने आवेश के साथ हुई है | यह सिद्धान्तों या लुस्खों की 
मुनादी नहीं है, और जहाँ वह होती है वहाँ कविता नही होती । इसी 
प्रकार नारी? शीर्षक कविता में भी विचार व उद्गार साथ-साथ हैं । 

युगवाणी में कुछ कविताएँ चित्रण-प्रधान हैं । इनमे वस्तु का 
यथातथ्य चित्रण करने की ओर प्रवृत्ति पाई जाती है। दो लड़के? 
व भमा में नीम” यथार्थवादी चित्रण है और "गंगा की सॉँमः में 
प्रथम व द्वितीय चरण की प्रवृत्तियाँ फकलकती हैं। फिर भी नोौका- 
विहार मे जिस प्रकार कवि का उद्देश्य मात्र रूप-अद्ठुन था, वह यहाँ 
नही है | युगवाणी मे प्रकृति से सन्देश ग्रहण करने की इच्छा है। 
मनुष्य के बढ़ते हुए प्रेम ने कबि को यह कहने के लिए विवश 
कर दिया-- 

मधुर प्राकृतिक सुषमा यह, भरती विषाद है मन मे । 

मानव की सजीव सुन्दरता, नही प्रकृति दशन में ॥ 

पन्‍तजी को तीन वस्तुएँ अत्यधिक प्रिय हैं--(१) प्रकृति, (२) 
नारी, (३) मनुष्य और मनुष्य का कल्याण | 

ओपस के प्रति! कविता युगान्त की "मिट्टी के ढेले! की पर- 
म्परा में है। वही सामान्य वस्तु में असामान्य सौन्द्य-दशेन की प्रवृत्ति 
यहाँ मिलती है । 

युगवारणी में कवि का ध्यान मनुष्य पर केन्द्रित हो गया है। 
कवि अपनी दृष्टि से जिस विचारधारा को--समन्वित आदशेवाद 
को मनुष्य कल्याण के लिए आवश्यक समभता है, उसे ही 
वह व्यक्त करता है। इस सन्देश के लिए बह प्रायः प्रेषणीयता 
का ध्यान न रख कर घोषणा का पथ अपनाता है। यह 
घोषणा-पद्धति आगे नूतन काव्य मे और भी अधिक बलवबती 
हो जाती है जो काव्य के लिए घातक है। कवि यहाँ 'युगबाणी' मे 
वास्तविक भूमि पर उतरना चाहता है इसलिए ईश्वर का भी मानवीय- 
करण करना चाहता है ( देखिए ईश्वर! शीर्षक कविता ) वह कल्पना 
के आवरण को उत्तार कर वस्तु को सामान्य व्यक्ति की तरह देखने का 
प्रयास करता है परन्तु आदर्शवाद की ओस पलकों पर आबृत रहने 
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3. 
के कारण तथा स्त्रप्न की खुमारी तथा रूप की अत्यधिक प्यास पूर्ण 
तया न मिटने के कारण न विचार की दृष्टि से ही युगवाणी किसी 
तथ्य पर पहुँचाती है न कला की ही दृष्टि से बह अल रूप में यथार्थ- 
वादी कला का आदर्श सम्मुख रखती है । सौन्द कला का यहाँ 
हास दिखाई पड़ता है ( गड्डा का अभात तथा गुज्ञन हीं नौका- 
विहार तुलनीय ) किन्तु यथार्थवादी कला के कुछ 'पैटने? यहाँ मिल 
जाते हैं जिनका आगे चलकर विकास हुआ । हिन्दी में यथार्थवादी 
काव्य में ताज? व दो लड़के', भंमका में नीम, घननाद, हुतमरों 
आदि कविताएँ एक स्वस्थ आदशे प्रस्तुत करती हैं और यथार्थवादी 
काव्यकारों के लिए सदा प्रेरणा देती रहेंगी । 


युगवाणी की भाषा में गद्यात्मकता है। पल्चव की भाषा की 
सुकुमारता, ललक, लालित्य, मोहकता, सज्ना तथा हाव-भाव यहाँ 
नही हैं| परन्तु फिर भी पन्तजी ने तत्सम शब्दावली का ही अधिक 
प्रयोग किया है, तद्धव शब्दों को भी वह कभी-कभी प्रयुक्त करते हैं 
अतः सन्तुलन वना रद्दता है । मुक्त छन्दों का भी प्रयोग यहाँ है, पर 
कम है | छन्दों को अपनी अभिव्यक्ति के अलुसार ढालना पन्तजी की 
कला की अपनी विशेषता है। मंमा में नीस आदि में नाद-सौन्दये 
भी चित्रित किया गया है। पन्‍्तजी ने भाषा की गत्यात्मकता का भी 
स्ेत्र ध्यान रखा है । घोर बौद्धिकता के क्षणों में मापा सघन व 
जकड़ी हुईं सी रहती है और जब गतिमती भावना का चित्रण होता है 
तो शब्द भी स्फूर्तिमय हो जाते हैं-- 


नृत्य करो ! नृत्य करो ! 
शिशिर समीर 
मत्त अघीर 
प्रलयक्गर नृत्य. करो 
सत्यु से न व्यथ डरो। 
कोमलता के लिए ब्रजमाषा के शब्दों का प्रयोग पन्‍तजी वरावर 
करते रहे हैं-- 
कलरव करते किलकार, रार, 
ये मौन सूक--ठुण तरू दल पर | 
यहाँ 'रार' व 'किलकार? शब्द न्नजभाषा के हैं। 


आन 
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ध्राम्या! की कला यथार्थवादी है। सभी विरोधियों, अबि- 
रोधियों व समर्थकों ने 'प्राम्या! की कला की प्रशसा की है। इसमें 
कवि ने ग्रामीणों को हार्दिक सहानुभूति नहीं दी, केत्रल बीछिक 
सहानूभूति दी है क्‍योंकि ग्राम ध्वस्त सरक्ृति के अवशेप मात्र 
हैं। ग्रार्मो की दुशा के अकन द्वारा ही उनकी यथ।थे स्थिति का पता 
हमें चल सकता है | मेथिलीशरण गुप्त आदि ने श्राम जीवन को स्व 
के समान वताया है, यह गलत है | नागरिक जीवन की कुत्सितता को 
शअनुभव करने वाली वृत्ति जब आधुनिक सभ्यता के प्रति अत्यधिक 
असहिष्णु हो जाती है तो बह मुक्त वातावरण बाले ग्रा्मों को स्वर 
के समान बताने लगती है । परन्तु पन्‍्त जी की दृष्टि ग्राम्या में यथार्थ 
के अत्यधिक निकट है' अत ग्रामों की वास्तविक द्रशा का चित्रण 
ही उन्होंने किया | ग्राम्या यथार्थवादी कविता-कामिनी का अब तक 
श्धार बनी हुई है। जन जीवन को कवि ने तीचु्ण दृष्टि से देखा है । 
साथ ही ठटस्थ दृष्टि से देखकर वस्तु के सौन्दय का अक्लन करना तो 
रोमांटिक कवियों का स्वभाव ही रहा हूँ अत प्राम्या में भी कही 
कही रोमानी प्रवृत्ति यथार्थवादी प्रवृत्ति से मिल जाती है। यही 
सम्भव भी था क्योंकि पूर्ण रूप से रोमानी दृष्टि का बिलगाव पन्त जी 
के लिए कठिन था । 
तीखरी विशेषता यह है कि ग्राम्या में, आगामी युग का भी 
स्वप्नो के रूप में चित्रण हुआ है यह प्रवृत्ति नूतन कविता में अति की 
सीमा तक पहुँच जाती है । ग्रास्या की “स्वप्न-पर” कविता द्रष्टव्य है-- 
भविष्य का चित्रण-- 
आम नहीं वे, नगर नहीं वे 
मुक्त दिशा औ” क्षण से 
जीवन की कुद्रता निखिल 
| मिट गई मनुज जीवन से 
“भविष्य मनोहर होगा, ये दुख इन्द्र न रहेगे, वर्तमान 
कितना कुत्सित है। मनुष्य किस स्तर तक पहुँच गया है! परन्तु 
भविष्य में यह नही रह सकता, तव सब कुछ अच्छा हो जायगा” 
इस प्रकार पन्‍त जी अधिक सोचते है अत भव्रिष्य के मनोहर स्वप्नों 


* देख रा हूँ झ्राज विश्व को में ग्रामीण नयन से | 
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को कल्पना के वल पर चित्रित करने का मोह अधिक हो जाता है । 
ग्राम्या में यह प्रवृत्ति कम है, पर है अवश्य । 


रोमानी दृष्टिकोण से लिखी हुई कविताओं में “ग्राम युवती? 
मुख्य है परन्तु इस रचना का समाहार यथार्थ में ही होता है-- 
रे दो दिन का उसका यौवन | 
सपना छिन का रहता न स्मरण 
दुःखों से पिस, दुर्दिन मे घिस 
पा -, जजर हो जाता' उसका तन 
ढह जाता असमय यौवनधन 


यह बात नहीं कि कवि ने प्राम्या में नांगरिक जीवन की 
कत्साश्रों को अतिरक्षित चित्रण न किया हो और प्रामीणों मे व्याप्त 
सहज मानवीयता को लक्ष्य न किया हो | आम नारी मे पन्‍्त जी ने 
नागरियों की खूब खबर ली है और ग्रामीणाओं के स्नेह, शील, सेवा 
आदि ममता की प्रशंसा की है और साथ ही नारी के प्रति अपने 
इृष्टिकोश की भी व्यद्जना की है ।* 


युगान्त-युगवाणी ग्रम्याकाल में पन्‍त जी ने फ्रायड को पढ़ 
लिया था | सॉमन्तर्वादी--पूँजीवादी समाज में रति को गोपनीय, 
अपवित्र और अधमकेर्म मांना जाता है। ईसाई मत में भी मनुष्य पापी 
ही उतपन्न होता है, हमारे दाशनिकों ने 'रति' का स्वस्थ, सन्तुलित रूप न 
पहचान कर अधिकतर उस पर विजय प्राप्त करने का ही उपदेश दिया 
है, उसे इतना घुरित मान लिया गया कि उसकी चर्चा तक अश्लील 
कही गेई। फ्रायडवाद ने इसीलिए दूसरी सीमा पर जाकर सर्वत्र 
प्रच्छज्ञ कासवासना के ही दशेन किए और सारी सामन्तवादी, पू जी 
वादी व्यवेस्थाञओं में रचित कला व साहित्य को दमित कामबासना का 
परिणाम वतलीया | अतः जिस रति-क्रीड़ा को 'घर्म' व द्शन? पशु 
प्रवृत्ति कहलाता था या जिसे गुप्त रखना ही घर्म सममता था उसी 
की घोषणा होने लगी यह फ्रायडियन प्रभाव था-- 
* नारी की सुन्दरता पर मैं होता नहीं विमोद्धित, 
शोभा का ऐेश्वर्य मुझे करता अवश्य आनन्दित, 
विशद्‌ र्लीत्व का द्वी मैं मन में करता हूँ-नित पूजन, 
जढ़ शआ्मा देही नारी श्राह्माद प्रेम कर वर्षण ) 
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धघिक्‌ रे मनुण्य, तुम स्वच्छ, स्वस्थ, निशछ्ल चुम्बन । 
अछ्वित कर सकते नहीं, प्रिया के अधरो पर, 
- मन में लज्जित, जन से शंकित,' चुपके गोपन 
तुम प्रेम प्रकट करते हो, नारी से कायर 
इस प्रकार यथार्थ जीवन दशा के अछून की दृष्टि से ही नहीं 
अपितु नागरिक जीवन की कुत्साओं के चित्रण की दृष्टि से, ग्राम के 
मनोहर वा कुत्सित, प्राकृतिक वा सामाजिक, सहज वा विकृत सभी 
प्रकार के रूपों के अक्वुन की दृष्टि से, जीवन की विक्ृतियों को पहचान 
कर उनके प्रति घृणा जगाने की 'दृष्टि से तथा 'क्या होना चाहिए! इस 
दृष्टि से भी ग्राम्या यथार्थवादी काव्य है | केवल कवि का आदशेवाद 
यहाँ भी साथ नही छोड़ता | आत्मा व परमात्मा को वह चिरघन यहाँ 
भी सममता है वह भौतिकवाद का विरोध करता है परन्तु यह अपने 
जन्म-जात सरकारों तथा अपने को पूर्णतया वैज्ञानिक न वना पाने का 
परिणाम है। और सच्चाई यह है कि-आस्या! का सौन्द्य इस भौतिक- 
वाद-अध्यात्मवाद के इन्द्र व समन्वय में नही है वह तो ग्राम-जीवन 
की भाँकी प्रस्तुत करने मे ही दिखाई पड़ता है | कवि ने अपने को भाषा, 
के प्रयोगों के क्षेत्र में भी पूर्णतया बदल लिया है । तदूभव शब्दों का 
प्रयोग बराबर होने लगा है, केवल जहाँ वह अपनी ओर से ग्रामीण 
स्थिति पर विचार करता है वहाँ उसकी भाषां तत्सम प्रधान हो 
जाती है। 4 
मिट्टी से भी मट मेले तन--अध फटे, कुचेले, जीणे वसन । 
ज्यों मिट्टी के हों बने हुये, ये गेवई' लड़के--भू के धन | 
अथवा 
खड़ा द्वार पर लाठी टेके--बह जीवन का बूढ़ा पिंजर । 
चिसटी उसकी सिकुड़ी चमड़ी--हिलती हड्डी के ढाँचे पर || 
दूसरे उद्धरण में एक भी तत्सम शब्द नही है ( जीवन व पिंजर 
को छोड़कर ) यद्दि कवि की चेतना बहक न जाती तो कवि आभ्या के 
पश्चात्‌ ऐसी ही यथाथे भूमि पर रहकर अपनी कला के स्पशे से यथार्थ- 
वादी कला का विकास करता, परन्तु श्राम्या के पश्चात्‌ तो कंवि का 
दृष्टिकोण ही बदल गया । अध्यात्मवाद से उतर कर सामाजिक भूमि 
पर कवि आ गया था, परन्तु सहसा अरविन्द दशेन के हिन्डोले में बेठ- 
कर वह पुनः गगन विहार प्रारम्भ करने लगां। कि साधक की 
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स्थिति में आगया परन्तु साधक होना तो कठिन था अतः केल्पना । 
की डोर के सहारे ही, कवि आगामी युर्गों की माँकियाँ प्रस्तुत 
करने लगा, तथा भावना, कल्पना: व बुद्धि के अतिरिक्त , एक 
ओर नवीन शक्ति अंतश्वेतना के गीत गाने लगा ।परिणाम यह हुआ 
कि कवि सामान्य; सन -की पहुँच के बाहर होता गया और उसकी 
कला केबल स्थित-प्रज्ञ लोगों के, लिए ह्वी मानों गढ़ी जाने लगी | बात 
साधारण सी थी, अरविन्द ने प्राचीन दाशनिक विचारधारा को- 
आधुनिक शब्दावली में एक नत्रीन व्याख्या ढेकर प्रस्तुत कर दिया 
था | कवि के भीतर ग्राम्या तक चूं कि-विश्वास के, अकुर तो बराबर थे 
ही, एक दम अरबिन्द्ीय मूसलाधार वर्षा से वे- हरे भरे होगए और 
लहलहा उठे ! अत. कवि.ने पुनः यहाँ बुद्धि से काये नही लिया। अतः , 
बह अब, तक समस्या का समाधान करने मे असमर्थ रहा,। 
अब तक एक ही प्रश्न उसके मस्तिष्क में रहता था--विशेष कर थुगान्त- 
युगवाणी-५म्या काल में, और बह यह कि क्या साक्सवादी व्यवस्था- 
में आत्मा-परमात्मा के लिए कोई स्थान नही हो सकता । इन कोमल 
संस्कारों की रक्षा के क्िण ही कवि भौततिक-बादियों को जब तब कोसा 
करता था | अरविन्द ने भौतिकवाद व अभध्यात्मवाद्‌ का ऐसा घोल 
तैयार किया जिसमें सैटर व. चेतना सम्बन्धी खारे मगड़े सुलका दिए, 
गए | केवल एक नवीन मानसिक शक्ति--अंतश्वेतना (7ए007) 
की कल्पना के आधार पर और अपने सोपानवाद के द्वारा उन्होंने 
मैटर व चेतना के जगत्‌ व त्रह्म के दाशनिक महगड़ों के लिए एक बौद्धिक 
समाधान दिया । यह कोई कमाल नही था । बर्गसाँ वगैरह पहले ही 
अतर्चेतना पर जार दे चुके थे । परन्तु चूँकि अरविन्द ने प्राचीन भार- 
तीय दशैन की महत्ता मी साथ ही साथ सिद्ध करदी थी, अतः पन्त 
जी के सारे काम एक साथ बन गए--पुनर्जागरण के थुग में पुनरु- 
व्थानवादिता के तत्त्व भी इससे पुष्ठ होते थे और मन के नाना संदेहों 
की निद्वत्ति भी होती थी और मजे की वात यह कि साथ ही भौतिक- 
बाद को निम्नतम सोपान के रूप में स्वीकार भी कर लिया गया 
था--त्राह्षणों ने शूद्र को भी इसी प्रकार स्वीकार कर लिया था, 
परन्तु तब के शूद्र विवश थे और आज का मौतिकवाद समर्थ है, यद्दी 
परेशानी हैँ अन्यथा अरविन्द का समाधान अवश्य स्वीकृत हो जाता । 
तो अरविन्द दशेन ने पन्‍त जी के कोमल विश्वासों की रक्षा के 
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लिए वोड्धिक समाधान प्रस्तुत किया और रुग्णावस्था में जब भावनी 
प्रवल रहती है और बुद्धि मन्द, तो यही स्वाभाविक हुआ कि अरबविंन्द॑ 
को पृरणतया स्वीकार कर लिया जाय । जिसका परिणाम है-स्वणे- 
किरण, स्त्रणेधूलि, 'उत्तरा और अतिमा तथा इनके अतिरिक्त कई काव्य 
रूपकों में भी पन्‍तजी ने इस दशन का प्रचार करना शुरू किया ! 
अरविन्द दर्शन का एक पक्ष क्रांतिकारी है, क्‍योंकि एक तो 
उसमें निषेधात्मकता नहीं है और दूँसरे मध्यकालीन' रूढियाँ, रहस्य- 
बादी सम्प्रदायों की कठोर आलोचना की गई है। तथा इससे मी 
अधिक वह्‌ एक आशाबादी दशन हैः परन्तु इसके साथ-साथ विश्वार्सों 
की रक्षा के प्रयत्न में कल्पना के आधार पर आधारित दर्शन चेज्ञा- 
निक बुद्धि के स्थान पर अंध-विश्वासमयी वुद्धि का प्रचार करने लग 
जाता है। पन्त जी फे नवीन काव्य में इसी अरविन्द दर्शन का प्रचार 
व प्रसार मिलता है । साथ ही अरविन्द के सौन्दयेवादी दृष्टिकोण से 
स्थापित मान्यताओं के परिणास स्वरूप ऊध्बे-वोद्धिकता-प्रधान-काव्य 
का 'क्या स्वरूप हो सकता है, ऊर्ध्व-चौद्धिकता प्रधान काव्य की अभि- 
व्यक्ति कैसी हो सकती है; इसके लिए भी पन्‍्त जी का नवीन काव्य 
पठनीय है | हम कवि के नवीन काव्य का विश्लेषण प्रस्तुत कर यह्‌ 
दिखाने का. प्रयत्न फरेंगे कि कवि अपने काये में कहाँ तक सफल हो 


सका है और उनके दाशेनिक काव्य की कलात्मक तथा सांमाजिक 
देन क्‍या है? । 


पन्‍तजी का नूतन काव्य 
॥| मी लक री 8 शपथ अर डे ४ हक 

पन्‍तजी के नूर्तन काव्य में अबे तक प्रकाशित निम्नलिखित रचे- 
नाएँ परिंगशित की जातीं हैं-- 

१--स्वण किरण | ' 

२--स्वर्ण धूलि । 

३--युगान्तर । 

४--उत्तरा | 

४--शिल्पी । 

६--स्जतशिखर । 

उ--अतिसा | 

८--काव्य रूपक | 

उपयु क्त सभी कतियों में समय-समय पर लिखी हुई रचनाओं 
का. सकुलन किया गया है। काव्य-रुूपकों में केवल काव्य की विधा 
बदल दी गई है यद्यपि उनका विषय वही है. जो अन्य रचनाओं का । 
कवि का उद्देश्य है अरिविन्द की विचार पद्धति पर जन-जीवन का 
कल्याण और इसलिए अरविन्द की विचारधारा में कवि-सन अवगाहन 
करता रंहता है। अत कभी वह शुद्ध वौद्धिक मानसिक स्थिति में रहता 
है तो कभी अरविन्द की विचारधारा कों सममाता है-यथा “अरविन्द 
देन”? नामक कविता में ( यद्यपि यहं स्तुति प्रधीन कविता है ) और 
कभी कवि-मैन कल्पना के द्वारा सन से ऊपर की स्थितियों की थाह 
लेने का भयत्न करता है । यह रहेस्यात्मक स्थिति हैं परन्तु साधनात्मकता 
का सपंश मान्न होने से कंवि साधना कीं स्थितियों का अनुमान के 
श्राधार पर वर्णन करता है । चूँ कि इस प्रकार की स्थितियाँ साधना से 
सम्बन्धित है अत कवि इन स्थितियों में प्राप्त हो सकने वाले अन्लुभवों, 
सम्मावनाओं, शक्तियों, स्वरूपों तथा उनसे जन्‍्य विस्मयादि भाव- 
का वेणुन करता है, स्वर्ण किरण की सम्मोहन, रजतातप, सत्स्य- 
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गन्धाएँ, मूप्रेमी, जिज्ञासा, प्रभात का चाँद आदि रचनाओं में तथा 
“उत्तरा” की उन्मेष, आगमन, सौन सृजन, मेघों के पर्वत, मनोमय, 
काव्य-चेतना, सम्मोहन हृदय-चेतना, भूस्वगे, क्षोभाक्षण तथा अतिमा 
की ध्यान-भूमि आदि कविताओं में मन के गहरे अनुभवों का 
चर्णन किया गया है। कुछ प्रकृति सम्बन्धी कविताएँ हैं जिनमें 
प्रकृति के अड्डों को सन की अतल गहराइयों में उतरने से 
प्राप्त होने बाले अलौकिक अनुभवों का प्रतीक मान कर वर्णित 
किया गया है। 'स्वर्ण किरण” व “उत्तरा? में ऐसी प्रतीकात्मकता 
अधिक पाई जाती है। स्व किरण की 'हिसाद्वि', स्वर्ण निर्मर, 
हिमाद्रि और समुद्र, पृषण, उषा, चन्द्रोब्य, प्रभात का चाँद, कोबे के 
प्रति, स्वर्णोब्य, उत्तरा की जगतघन, सेघधों के पवेत, जीवन कोंपल, 
शरदागम, श्र चेवना आदि तथा अतिम्ता? की चन्द्र के प्रति, ऊप्राएँ 
सोनजुद्दी आदि कविताएँ इस प्रवृत्ति की उद्दाहरण है। अन्य कवि- 
ताओं में भी प्रकृति को प्रतीक के रूप में वरावर श्रयुक्त किया गया है । 
कुछ कविताएँ स्तुति-परक काव्य की परस्परा में हैं--स्वण किरण की 
“नोआखाली के महात्मा के प्रति, पर्डित जवाहरलाल नेहरु के प्रति, 
अरविन्द-दर्शन, युगान्तर मे कवीन्द रखीन्द्र के प्रति, अबनीन्द्रनाथ 
ठाकुर की ७५ वी बे गाँठ पर, मयोदा पुरुषोत्तम के प्रति, अरविन्द के 
प्रति, नेहरू-युग अदि कविताएँ इस श्रेणी में आती हैं। कुछ शुद्ध 
प्रतीकात्मक कविताएँ हैं यथा अतिमा की_ प्रकाश, पतिंगे, छिप- 
कलियाँ शीपेक कविताएँ है जिनमें अरविन्द दर्शन नही है--यथा 
अतिमा की “आ धरती कितनी देती है? आदि कविताएँ | इस प्रकार 
विपय वस्तु की दृष्टि से नवीन काव्य के दो भाग हो सकते है--(१) 
-अरविन्दवादी रचनाएँ, (२) फुटकल रचनाएँ । अरविन्दवादी रच- 
नाओं के मी कई भाग हो सकते हैं--(१) शुद्ध दार्शनिक कविताएँ, 
(२) रहस्यवादी कविताएँ ( जिनमें सन की गहराइयों का प्रकृति के 
प्रतीकों के सद्दारे बर्णन किया गुया है )) (३) प्रकृति-बशन अधान कवि- 
ताएँ (इनमें प्रकृति का तटस्थ चित्रण भी है और अन्त में अरविन्द-दर्शन 
सें उस चित्रण का समाद्दार भी |) (४) प्रतीकात्मक कविताएँ, (५) 
स्तुति परक कविताएँ, (६) स्व॒तन्त्र काव्य रूपक, (७) सामाजिक 
क्रविताएँ, (८) अनूदित रचनाएँ । 

कृतियों की दृष्टि से विचार करें तो स्व किस्णः सें कवि का 
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रूप दाशनिक व रहस्यवादी है तथा 'स्वर्णधूलि” में उसने अरविन्ददर्शन 
के द्वारा प्राप्त इृष्टि से समाज पर विचार किया है और वेयक्तिक गुणों 
को दैवी बनाने पर जोर दिया है। युगान्तर में स्तुतियाँ हैं और स्वर्ण- 
धूलि में कुछ अनूदित रचनाएँ है। अतिमा में वरस्येवस्तुओं की विभिन्नता 
होने पर भी कवि-की आत्मा सर्चत्र एक ही रहती है। “आःघरती 
कितना देती है” से भी उस अखण्ड दृष्टि का ,स्पशं बराबर अन्नात रूप 
सेरहताहै। (६५ 
. . कवि की मानसिक स्थिति / 
: हसने अंरविन्द-दशन को पोठकों के सम्मुख रखा है, परन्तु 
दर्शन! विशेष के अलुशीलन से कवि की 'मनःस्थिति किस प्रकार, 
किस मात्रा में, किस दिशा में प्रभांवित॑, उन्नत, अवनत तथा प्रधा- 
वित होती है यह दिखाना आंज्रश्यक है । पाठेक जानते हैं कि 'स्वर्ण- 
किरण? कवि की रूग्णावस्था के पश्चात्‌ अरविन्द, से प्रभावित रच- 
नाओं में प्रथम है। अतः इंसकी रचनाओं में एक दार्शनिक आशा- 
बाद ओतप्रोत मिलता है। ओशा और विश्वास का संयोग रहता ' है । 
बुद्धि को जब किसी भी प्रकार से असन्तोष नहीं रहता तथ पूर्ण 
विश्वास व आशा का जन्म होता है । हमें यह भी कहना चाहिए कि 
जिस मात्रा में जिस वस्तु के बिपय में बौद्धिक सन्‍्तोष जगता है. उसी 
मात्रा में विश्वास भी उद्त होता है | अंत. बुद्धि व विश्वास में जैसा 
विरोध माने लिया जाता है वैसा विरोध होता नही ! परन्तु यह तथ्य 
बुद्धिबादी विचारकों के साथ ही संयुक्त हो सकता है क्योंकि सर्वन्न 
प्रथम वौद्धिक क्रिया हो और तव विश्वास का जन्म हो ऐसा नही 
होता क्‍योंकि अन्तःप्रवत्ति के कारण स्वभावतः शिशु किसी ऐसी माता 
पर भी विश्वास कर लेता है, जो उसे मार ढालना चाहती है ओर 
शिशु ही क्‍यों शिशुओं के समान सरल छृहयवान्‌ कितने ही लोग 
विश्वास के कारण ही छले जांते हैं। कभी-कभी मनुष्य किसी वस्तु- 
विशेष के सम्बन्ध में वौद्धिक रूप से सक्रिय ही नही होना चाहता, 
चह किसी परम्परा या आप्त व्यक्ति के कथन पर ही चलता रहता है । 
ऐसे विश्वास को हम अन्ध विश्वास कहते हैं किन्तु जब हम किसी वस्तु 
पर विचार करते हैं, बुद्धि जिन-जिंन विकल्पों को इत्पन्न करती है उन्हें 
दूर-करने के लिए अपने विचार या वस्तु को बदलते हैं और इस 
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प्रकार अन्त में जब हमें कोई ऐसा तथ्य या विचार मिल जाता है जो 
हमारी बुद्धि को सब ओर से सन्तुष्ट कर देता है तो उस विचार के 
प्रति हमारा विश्वास जगने लगता है । तब हमें अरीशा होती है कि यही 
विचार वैज्ञानिक है । इसी विचार का प्रचार करना हमारा उद्देश्य है 
ताकि दूसरे लोग भी इससे लाभ उठा सकें ? इसी विचार के द्वारा 
समाज का कल्यांण सम्भव है क्योंकि यह विचांर समी शकीओं का 
समाधान कर देता है, इस मानसिक स्थिति मे व्यक्ति में अदूधुत आशा 
व उल्लास का सशन्नार होता है | वह सर्वत्र उसी विचार का प्रसार देखने 
के लिए विकल हो उठता है । वह उसके विरोधियों को सममता है। 
उनमे वही दृष्टि जगाना चाहता है जो दृष्टि उसमें है । पन्‍तजी की चुद्धि 
को अरबिन्द दशन ने पूर्णतया संतुष्ट कर दिया अतः स्वण किरण की 
रचनाओं में एक नवीन आशाबाद का उदय होता है। यों पहले से भी 
कवि आशावादी था परन्तु तव स्वभाव से ही वह आशावादी था | 
अब सिद्धान्तत भी वह आशावादी बनता है। इसी झाशावाद च 
उज्ञास की स्थिति में 'स्वणं किरण! की रचना हुई है और इसमें कवि 
ने अपनी इष्ट विचार-धारा के ह्वास जो दृष्टि पाई है उस दृष्टि से जगत्‌ 
व जीवन को देखा है, फलत उसकी रचना का रूप पहले से भिन्न 
हो गया है । 

कहना न होगा कि किसी भी कला के लिए आन्‍न्तरिक आसक्ति 
या विश्वास आवश्यक है| कोरी बौद्धिक प्रक्रिया से प्राप्त तथ्यों को 
यदि बौद्धिक पद्धति पर ही आप व्यक्त करें तो बह उद्यकोटि की कला 
नहीं हो सकती । पन्‍तजी की बहुत सी रचनाओं में कोरी वौद्धिक 
प्रक्रिया व्यक्त हुई है परन्तु बहुत सी रचनाओं में कवि की बौद्धिक 
उपलब्धि हृदय का लक्ष्य बनकर भी व्यक्त हुई है। किन्तु जब कोई 
विचार हृदय का लक्ष्य बनता है तो उसके विभिन्न रूप दिखाई पढ़ते 
हैं। एक ही ब्रह्म के प्रति अनेक रहस्यवादी कवियों की हार्दिक 
आसक्तियों के अनेक रूप दिखाई पड़ते हैं। पन्‍त जी वस्तु की रमणीयता 
कौ पकड़ में अत्यधिक कुशल कवि हैं और यह हम देख चुके हैं. कि 
छायावादी मनोबृत्ति रमणीयता की पहचान करने में तथा रमणीयता 
के सजन में-दोनों क्रियाओं में कुशल रही है। रमणीयता की 
पहचान करते समय कवि तटस्थ हो जाया करता है, चह अपने को 
वस्तु से अलग रखकर वस्तु मे प्राप्त या दृष्ट सौन्दय को देखता, मुग्ध 
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होता और उसके प्रति पाठकों का ध्यान आकर्षित करता है और तथ 
वह पाठकों को भी सुलभ हो जाता है। 

तब हृदय की आसक्ति और तटस्थता ये तो परस्पर विरोधी 
स्थितियाँ हैं | क्या इन दोनों का संयोग एक जगह पर होता है ? उत्तर 
होगा, होता है। एक अत्वधिक क्र, परन्तु वीर व्यक्ति की क्रिया के 
प्रति हमारे हृदय में घोर घुणा जग जाया करती है, होना यह चाहिए 
आर कभी-कभी ऐसा होता भी है कि ऐसे व्यक्ति की अत्येक वात से 
हमारा ध्यान हट जाता है परन्तु बीरता का दुरुपयोग होने पर भी 
अत्याचारी व्यक्ति की दीप्ति, उसका अ्रवल व्यक्तित्व हमारे आकपेण 
का विषय वन सकता है। धार्मिकों में ऐसी तटस्थता चाहे न हो परन्तु 
कलाकारों में होती है । धर्म के कल्ला पर अत्यधिक प्रभाव के कारण 
विरोधी परन्तु प्रवल् व्यक्तित्व वाले खल नायकों का प्राचीन साहित्य 
में सर्वत्र उपहास ही मिलता है। अतः हृदय का संयोग तथा उसी 
संयोगावस्था में अपने को क्षणभर के लिए अलग रखकर चर्यवस्तु का 
तटस्थ रूप-दर्शन दोनों सम्भव है। पूर्ण रहस्यवादी कवियों में तो 
साधना की गहराइयों का वशशन अधिक होता है या संयोग-वियोग के 
विभिन्न अनुभवों का वर्णन अधिक होता है परन्तु स्मणीयतावादी 
कलाकार रहस्यमय अनुभवों के साथ अपने हृदय की संयोगावस्था का 
भी वणन करते हैं और साथ ही तटस्थ ' होकर किस प्रकार उनका 
प्रिय रमणीय रहस्य चारों ओर प्रभाव विद्वराता है इसका भी वर्णन 
करते हैं । इसीलिए छायावादी रहस्यवाद व मध्यकालीन रहस्यवाद 
में अन्तर पाया जाता है। मध्यकालीन रहस्यवाद में ऊब-डूब अधिक 
रहती है परन्तु छायावादी रहस्यवाद में रमणीयता के अह्लन की 
प्रवृत्ति अधिक मिलती है। वियोग के हाहाकार का स्वर उतना तीजक्र 
नहीं होता क्‍योंकि आधुनिक काव्य-कला पर कल्पना का प्रभाव 
अधिक है। साधनात्मकता का अभाव होने से अलौकिक अनुभव जहाँ 
“ तक कल्पना के द्वारा जाने जा सकते हैं, वहाँ तक तो उनका परिचय 
दिया जाता है परन्तु कल्पना तो आगे वद॒नही पाती और, साधना 
के अभाव में तटस्थ होकर अलोकिक अनुभवों के प्रभाव का उनके 
सौन्दयय का वर्णन होने लगता है यद्यपि उनके साथ हार्दिक संयोग 
थोड़ा बहुत्त रहता है। साधनात्मकता की दृष्टि से- पन्‍त जी के नूतन 
काव्य में बहुत ऊपरी मानसिक स्थितियों का वर्णन मिलता है, यद्यपि 
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कवि ऊध्बे-चेतना की वार-बार पुकार मचाता चलता है परन्तु कल्ण्ना 
के आधार पर ऊर्ब-चेतना का, चेतना की स्वर्णिम किरण के सौन्दर्य 
का, उसके जगत्‌ पर प्रभाव का, उसकी विभिन्न भाव भंगिमाओं 
( मानवीकरण द्वारा ) आदि का वर्णन स्वर्ण किरण' व उत्तरा? में 
अधिक हुआ है | 

चूँकि कवि अरबिन्द्र के सोपानवाद व अंतश्चेतनावाद का 
घिश्वासी है अत नवीन काव्य में बहुत सी ऐसी रचनाएँ हैं जिनमें 
कवि सौन्दर्य दर्शन की मानप्तिक स्थिति से नीचे उतर कर अविश्वा- 
सियों को कभी समभाता है, कभी उनके सम्मुख तक-पद्धति पर अपने 
विश्वास को प्रतिष्ठित करता है, और कभी उनकी विचारधारा 
का खण्डन करने लगता है । इस स्थिति में कवि कभी खीमता है, कभी 
भयानक आक्रोश प्रकट करता है और कमी शाप देने तक को भ्रस्तुत 
हो जाता है, कभी कभी विरोधियों के प्रति अपने मन को मृदुल वना 
कर उनके अज्ञान व दुराग्रह को भी अपने विश्वास के लिए आवश्यक 
मान लेता है क्‍योंकि वह जानता है कि अततः उसके विश्वास की ही 
बिजय होंगी ' अत वह एक विशेष प्रकार की दया का भाव दिखाता 
“हुआ अपने पर महत्ता का आवरण डालकर पुन अपने विश्वास 
फो दुहराने लगता है। विश्वास को दुद्दराना व विरोधियों को दुर- 
छुराना कवि कभी नहीं भूलता। जिन कविताओं में उच्च मानसिक 
स्थिति रहती है, उनमें भी प्रारम्भ या अन्त में कवि विरोधी पक्ष पर 
एक दो प्रहार किए बिना मौन नही होता। विरोधी पक्त जब बहुत 
अधिक भप्रवल होता हे तो बिचारक के हृदय पर आतह्ू का बोम 
अधिक रहता है और इसलिए वह और भी उत्साह से अपने विश्वास 
की क्षमता, उसके प्रति ममता तथा उसकी व्यापकता को बार बार 
कहता हुआ दृप्त नहीं होता । 

वण्ये वस्तु के ग्रति विश्वास व तटस्थता की चर्चा के पश्चात्‌ 
हम स्वर्ण किरण! तथा “उत्तरा' आदि की रचनाओं में सम्भावनाओं 
का चित्रण अधिक मिलता है। आदशे, सम्भावना व कल्पित मनो- 
राज्य ये सब एक ही अर्थ के वाचक हो सकते हैं। अरविन्द दर्शन 
ने भविष्य के अज्ञात अनेकशः अंतरिक्ष पटलों को खोल दिया है अतः 
कवि का आशाबाद उसे सम्भावनाओं के चित्रण की ओर ले जाता 
'है। सम्भावना में छुलना चाहे -मले ही हो, परन्तु व्यक्तिवादी कवि 


पेन्तजी का नूतन-का्ये ४्रे६ 





सम्भावनाओं में जिस मनोहारिता व ममता'के दर्शन करते हैं उसे 
ढेख कर हम उनकी अवैज्ञानिक बुद्धि को भले ही कोसें परन्तु उनकी 
विवशता पर, उनकी शिशु सरलना पर हमारे हृतय में' कभी 
कभी सहाजुभूति अवश्य जाग्रृत हो उठती है। आपत्तियों से संकुल 
ओर।संघर्षों से कहु जीवन के मरुस्थल में पाताल तोड़ कुएँ की तलाश 
को समस्या का समाधान न सानकर सम्भावनावादी कवि कल्पना 
के नखलिस्तानों की ओर ठृपित मरु-बासियों का ध्यान आकर्षित करते 
रहते हैं और यह इन्द्रजाल कितना मनोहर होता है, चाहे उसका परि- 
णाम कितना भयद्भुर क्‍यों न हो यह सब जानते है । इन्द्रजाल के खेल में 
दर्शकों- मे जो विस्मय, जो'मुग्धता, उपस्थित हो जाती है, बही विस्मय 
व मुग्धता की उपस्थिति पन्‍्त जी के नूतन'काव्य को पढ़कर उत्पन्न- 
होनी चाहिए, ऐसी कवि की चाह है । परन्तु-सामान्य ऐन्द्रिजालिक 
व पन्तजी में इतना अन्तर है कि जहाँ जादूगर मे केबल कौशल की 
प्रवृत्ति रहती है, दूसरों को ही चकित कर देने की भावना रहती है 
वहाँ पनतजी स्वयं उस इन्द्रजाल में त्रिश्वास करते.हैं, अत. भविष्य की 
सम्भावना के अनेक चित्रों में व्यक्त होने वाला कवि-हृदय साफ 
दिखाई पड़ता है.। यदि हृदय का इतना भी संयोग न' होता तो इन 
कब्रिताओं का रूप सबंथा भिन्न और कोरा चसत्कारबादी होजाता | 

सम्भावना विश्वास का ही एक स्तर है | सम्भावना की स्थिति 
में कबि एक सुख का अनुभव करता है, क्योंकि यथार्थ की कठुता 
सहन करने या उसका कडुआ घूट पी लेने पर उसकी कटुता से 
अपनी जिह्ा खराब करने की आवश्यकता सम्भावनावादी को नहीं 
रहती । वह श्रान्त पलकों में स््र॒प्नों को सुलाता है और स्वय सो जाता 
है। जो स्वप्न देखने से इन्कार करता है, उस'पर कवि को" आशख्वर्य 
होना ही चाहिए क्योंकि व्यर्थ आँखे फोडने से क्या लाभ ? जागरण 
से नीं ४ सबेदा प्रिय है यदि नीद न भी आए तो 'भी तन्द्रा तो आ ही 
सकती है इसीलिए अनेक रचनाओं मे तंद्विल भावनाओं का चित्रण 
किया गया है | 

सम्भावना! और शब्दा? का भी साथ कभी-कभी हो जाया 
करता है, परन्तु तभी जब 'सम्भावना? स्व्य आपके मन में जागृत होती 
है। परन्तु जब आप सम्भावना को उधार लेते हैं तो शद्दा की गुझ्ञा- 
यश नहीं रहती | पनन्‍तजी की सम्भावना के नीचे अरविन्द के दर्शन का 


४०० पन्‍्तजी का नूतन काव्य ओर दशैन 





पुष्ठ आधार है, अतः भविष्य-निर्माण की सम्भावना में उन्हे शझ्ला नही 
दिखाई पड़ती | चूँकि अरविन्द-दशन मे सम्भावना के उदय के पीछे 
यह स्वीकृति है कि मन के उद्चस्तर नीचे के स्तरों को अपनी ओर 
खीचते हैं अत. इच्छा का कोई रूप अविश्वसनीय नही हो सकता | 
स्वयं अविश्वास भी अविश्वसनीय नही है क्‍योंकि रढ़ विश्वास के लिए 
अरविन्द दशन के अनुसार प्रथम अविश्वास आवश्यक है. क्योंकि 
विरोधी स्थिति में व्यक्ति जब किसी वात पर विचार करता है तो भी 
उसके गुण लुप्त नही हो जाते | अकवर जेसा व्यक्ति राणाप्रताप की 
प्रशसा करता था । भौतिकवाद की उन्नति के पीछे यही सम्मावना व 
देवी इच्छा छिपी है कि आज का मनुष्य घोर विरोधी अनुभवों से 
गुजर रहा है परन्तु अन्ततोगत्वा वह अवश्य अपने गन्तव्य को पहचान 
लेगा जिसे द्रष्टा अन्तदृ ष्टि से, बिना गतिबान हुए ही जान लेते हैं। यदि 
द्रष्टा की बात कोई विरोधी नहीं मानता तो उसे अपने मार्ग पर चलते 
रहने देना चाहिए क्‍योंकि अविश्वास भी एक प्रकार का आत्मानुभव 
है और बिना आत्मानुभव के सत्य की पहचान नही होती । इसप्रकार 
'सम्भावनावाद? के नीचे श्रद्धा का जो अतिरेक पाया जाता है बह 
पूरा-पूरा पन्‍तजी की रचनाओं में मिलता है। संस्कार-प्रिय हृदय 
की पहचान ही यह है कि वह उनके विरुद्ध नही जाता, वह उसे ही 
वैज्ञानिक रूप दिया करता है। और पर-पक्त को विरोधी मान लेने का 
अर्थ यह है कि भविष्य में स्व-पक्ष की विजय सम्भावित नही रह जाती | 
इसीलिए तत्त्वज्ञानी विरोधियों के तकोँ को चुपचाप पीकर उन्हें 
अज्ञानी कह कर क्षमा कर देते हैं। उन्हे यह सम्भावना बरावर रहती है 
कि आज नही कल अवश्य सेरे ही रास्ते पर आएगा। भारतवर्ष की 
यह मानसिक स्थिति शताब्दियों तक रही है, उसकी यथार्थता अयथा- 
थेता पर हम विचार करने तक को प्रस्तुत नही हैं कि हभारा मार्ग 
सही है, और यदि आप मेरे इस भारतीय मार्ग पर नही चलते तो 
कोई बात नहीं, कल चलेंगे, यही एकमार्ग है। भारतीय आदशवादी 
विचारक शताब्दियाँ द्वी नही, युगों ब कल्पों तक अपनी ऐसी ही 
व्यक्तिगत भावना की अन्तिम विजय में विश्वास रखता है। पन्‍्तजी की 
सम्भावना का स्वरूप भी यही है। उनका विश्वास है कि सारा विश्व 
उन्ही के बताए लद्य की ओर जारहम है और सजा यह है कि हरएक 


.. धार्मिक यही बात कहता है और हर एक देश का हरएक सम्प्रदाय 


ई 
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ऐसी सम्भावना को छोड़ना नही चाहता । 

एक और मानसिक स्थिति है जिसकी वार-वार पुनरादति पाई 
जाती है-/आवाहन' की स्थिति | पनतजी के आवाहन के 'मृदुल आवा- 
हन” कहना चाहिए क्‍योंकि इसके नीचे विश्वकल्याण की भावना 
निहित है| पाठक जानते हैं कि छायावादी कवि मानवतावादी हैं, स्वयं 
उनके निवन्ध इस तथ्य के साक्षी हैं । मानवतावाद वस्तुतः ममताबाद 
है | ममत्त्व-दृष्टि आज के युग मे कम दिखाई पड़ती है | ममताचादी कवि 
ममता के तार से प्राणीमात्र के हृदय को स्पशे करने की क्षमता रखते 
हैं, वह हृदय से विश्वकल्याण चाहते हैं। उनकी “नियत! पर कोई शक्ल 
नही हो सकती | अत विश्वकल्याण के लिए जो कवब्रि वैयक्तिक नैतिक- 
स्वर को उच्च करने का समर्थक हो और उसके लिए विचार की उच्चता, 
को ही एकमात्र उपाय मानता हो, वह वार-वार जनता को आमंत्रित 
करेगा कि “आओ हम अरविन्द-दशेन में विश्वास करें, आत्मानुभव 
करें, हमारे भीतर जो प्रकाश भरा है उसे पहचानें, व्यक्तित्व के मूल की 
खोज करें और वाहरी सुधारों के साथ-साथ आन्तरिक झुधार की 
ओर बढ़ें, जाति व देश के वन्धरनों के ऊपर उठे, जड़ भौतिकवाद चूँकि 
आत्मकल्याण का विरोधी है अतः उसका विरोध करें और इस प्रकार 
विश्वकल्याण करें |”? इस आसन्त्रण या आवाहन से सम्बन्धित अनेक 
रचनाएँ हैं। आत्मवल वटोरने के लिए जनता से अरबिन्दवादी 
विश्वकल्याणवादी होने की गुहार के नीचे कवि पन्‍त की जिस ममता 
के दर्शन होते हैं वह देखते ही वनती है। चर्च मे किसी धर्म-पुरोहित 
के मुख पर जिस पवित्रता का आभास रहता है बेसी ही धार्मिक 
पवित्रता के साथ कवि जनता को आसमन्त्रित करता तृप्त नही होता। 
क्योंकि वह जानता है कि इसी प्रकार विचार करना राष्ट्र के हित से 
है, विश्व के हित में है, आत्मा के हित मे है । 

पन्‍्तजी के नूतन काव्य मे कोरे नेतिक उपदेश भरे पड़े हैं, 
धमंसुधारकों की उद्ेश-अबृत्ति भी यहाँ पूरी-पूरी है-। विनोबा भावे तक 
ने कहा है. कि उपदेश आतह्ट फेलाता है। जो हो, भले ही वह काव्य- 
पद्धति के विरुद्ध हो परन्तु इसम सन्देह नही कि दृढ़ता के साथ नैतिक 
उपदेश देने से कम से कम कवि के सन की दृढ़ता तो प्रकट होती ही है. 
ओर कही यदि वह नेतिकता समयानुकूल हुई तो उसका महत्त्व बढ़ 
जाता है। कवीर के नीति के दोह ब बृन्द के नीति के दोहों का अध्य- 
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यन इस वात का साक्षी है कि कबीर के उपदेश प्रधान दोहों के नीचे 
भी स्वर की दृढ़ता व सच्चाई की आँच छिपी हुई है, पन्‍्तजी के उपदेशों 
में एक सीमा में सामयिकता भी है | वे उपदेश की पद्वति में प्रेरणा का 
स्वर मिलाते हैं सीधी चोट नहीं करते, जैसा कबीर करते थे | व्यक्तित्व 
के ओज के अभाव में पनन्‍तजी के उपदेश ओजस्वी तो नही परन्तु वे 
कोसलता की पद्धति पर होने से आकषण रखते हैं । 'स्व॒ण धूलि' में इस 
प्रकार के उपदेश अच्छे बन पड़े हैं, अन्य रचनाओं में भी वे पर्याप्त 
संख्या में मिलते है । 

नैतिक उपदेशों के प्रसन्न में कवि की उस रुकान की ओर 
हमारा ध्यान आकर्षित होता है जो वीज रूप में तो पिछली रचनाओं 
में भी मिलती है, छोटे से अंकुर रूप में भी वह कभी-कभी दिखाई 
पड़ती है परन्तु जिसका नई कविता में अधिक विकास दिखाई पड़ता 
है । मेरा तात्पय अतीत पूजा से है | यहाँ भी वर्तेमान के प्रति असंतोष 
ही मुख्य कारण है। असंतोप जब व्यावहारिक रूप से रचनात्मक 
लक्ष्य सम्मुख रखकर नही चलता तो वह या तो भविष्य की संभावना 
में डूवता है या अतीत पूजा में। इसके साथ व्यक्तिगत जीवन की 
घटना भी अतीत पूजा में सहायक हुई है | अपनी रुग्णावस्था मे कवि 
झत्यु के सन्निकट पहुँच चुका था अत अमरता की उस ओजस्विनी 
बाणी को जिसे वेदों, उपनिषदों में संकलित किया गया है, कवि 
अनूदित करने के लिए इधर अधिक तत्पर दिखाई पडता है। शब्द 
सद्भठन तथा संद्विति प्रधान पद योजना पर भी रचनाओं का प्रभाव 
दिखाई पडता है। तीसरा कारण यह है कि अरविन्द जिस प्रकार 
प्राचीन वेद वाणी को सुनकर मुग्ध होगए थे उसी प्रकार पन्‍त जी को 
उपनिपदों मे शाश्वत प्रकाश के दशेन होने लगे हैं और उसे वार-घार 
दुदराते वे ठ॒प्त नही होते। अमरत्व के प्रति कवि की यह प्यास नवीन 
काव्य में सर्वत्र दिखाई पडती है । डा० नगेन्‍्द्र ने लिखा है, कि पन्त जी 
अतीतबवादी अपने साथियों में सबसे कम मात्रा में हैं और भविष्यवादी 
सबसे अधिक मात्रा से हैं | परन्तु भविष्य की कल्पना यढि अतीत पर 
आधारित है तो भविष्य को अतीत का पुनरुद्धार मानना होगा। 
यह ठीक है कि पन्‍त जी भविष्य का चित्रण ही अधिक करते हैं परन्तु 
आत्मवाद पर आधारित अरविन्दवाद भी अपने भविष्य की मूर्ति: 
अतीत के उपकरणों से ह्री गढ़ता है और जहाँ स्व॒तन्त् -कल्पता का: 
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प्रयोग करता भी है वहाँ अतीत काल में प्रयुक्त शब्दावली का अर्थ 
बदल देता है अत पन्‍्त जी को अतीत पूजा का उनके भविष्यवाद पर 
बहुत अधिक प्रभाव है। और उसका कारण हम ऊपर बता चुके हैं.। 

अतीतवाढ के प्रभाव का आधिक्य यहाँ तक हुआ है कि कवि 


को ऋषियों, धर्म सुधारकों जैसी ही दृष्टि मिल गई है। यों योरोपीय 
ज्ञान की सहायता से कवि वर्तमान की अपूर्णता के लिए व्यवस्था को 
भी जिम्मेदार ठहराता है परन्तु नवीन कविता में उसका स्वर उन 
प्राचीन धार्मिकों जैसा है जो सर्वत्र कलुप और कलियुग का प्रभाव 
देखते थे और इसे देव इच्छा कह कर अबत्तार के लिए प्रार्थना करते 
थे। पन्‍्तजी ने नवीन काव्य में जगह जगह दम्भ, मत्सर, अत्याचार, 
हिंसा, कपट व कलह का एक धामिंक की तरह बर्णन किया है । अपने 
अधिकारों के लिए यदि शोपित जनता लड़ती है; विप्लव करना 
चाहती है, यदि भूखे रोटी और नंगे वस्र माँगते हैं. तो वे एक ओर इस 
दरिद्रता का भी वर्णन करते हैं और दु'खी भी होते हैं और दूसरी 
ओर उन्हे इस न्‍्यायोचित माँग मे अधिकार-लिप्सा, दम्भ और सामू- 
हिकता का आतझ्डवाद भी दिखाई पड़ने लगता है। यह सध्यवर्गीय भ्रम है 
जो पन्‍्त जैसे संस्कारी व्यक्ति के लिए स्वाभाविक है। ऐसा कबि सयम, 
तप, तितिक्षा, अपरिय्ह, त्याग, आदि का उपदेश ढेगा । इन महत्व- 
पूर्ण गुणों को निरपेत्ञ मान लेगा और उसे लगेगा कि आज़ चारो 
ओर जो क्रान्ति का कोलाहल हो रहा है, जिसमे सलुष्य राक्रस वन 
गया है । बहू इन महत्‌ गुणों की रक्षा न कर सकेगा, इसलिए उनकी 
रक्षा के लिए अलग से सॉस्कृतिक मोर्चा खोलने की आवश्यकता है । 
वैयक्तिक निष्ठा, श्रद्धा व सयम का प्रचार मनुष्य को क्रान्ति के पश्चात्त्‌ 
महान्‌ उत्तरदायित्व के पद के लिए तेयार रखेगा परन्तु पनन्‍तजी यह 
नहीं सोचते कि यह श्रमिक क्रान्ति, जिसका उन्हे इतना “भय है, 
हतू गुणों के विकास का अवसर देने के लिए है । आज़ की व्यवस्था 
में तो ये गुण विकसित हो नहीं सऊते, यह पन्‍्तजी भी सानते हैं। अतः 
गुणों के प्रति सापेक्ष दृष्टि रखनी होंगी, कोई मी शुण तमी तक निरपेक्त 
माना जा सकता है जब तक वह दूसरे गुण के विरोध में नही पड़ता, 
पन्तजी ऐसा न सोचकर व्यक्ति कीं पतितावस्था को देखकर पौराणिकों 
या योगियों की त्तरह अतीत कालीन मंगलमय वाणी की गुक्षार भरने 
लगते हैं । कैशार मुग्धता के स्थान पर ऐसी कविताओं में अतीत के 
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सर्व दर्शी ज्ञान के सम्मुख वे अपनी श्रद्धा को वार बार प्रक्रट करते 
हुए ठप्त नही द्ोते, प्रकृति की वस्तुओं को भी वह उसी प्राचीन दृष्टि 
से देखने लगते हैं | इसीलिए नवीन, काव्य में वेद उपनिपढों के मंत्रों - 
का या तोशाब्दिक अनुवाद मिलता है या मंगलमय, प्राचीन प्रतीकों 
व अप्रस्तुतों के द्वारा पन्‍तजी वेदिक वातावरण काव्य के क्षेत्र में प्रस्तुत 
करना चाहते हैं। अत “अतीत पूजा की भावना से उनकी कविता 
गुरु-गम्मीर, गहन, प्रतीकात्मक तथा अशिधथिल तत्सम प्रधान शब्दा- 
बली से युक्त होती गई है। चित्त में एक दा्शनिक स्थिरता के आ 
जाने से कला की चारुता, चांचल्य व किलक, कौतूहल के स्थान 
पर एक धार्मिक पविन्नता घनीभूत होकर असहनीय वोमिल शाब्दिक 
लबादे मे बदल गई है । 

वैयक्तिक अमरता को सामाजिक रूप देने के लिए पन्तजी 
अत्यधिक विकल दिखाई पड़ते हैं | परन्तु अमरता के अभ्यासी 
साधकों को साधना की ज्वाला में शुद्ध होते रहने से जो सहज अभि- 
व्यक्ति मिल गई थी, वह कल्पनाबादी पन्तजी को नही मिल सकी | 
साधना द्वारा आत्म-परिष्कार न होने के कारण सशय व दुविधा की 
स्थिति को वोद्धिक रूप से नष्ट करने पर भी रहस्य को रमणीय रूप में 
प्रस्तुत करने का प्रश्न जब कबि के सम्मुख उपस्थित हुआ तो कवि ने 
पुरानी छायावादी मनोवृत्ति से ही काये लेना चाहा। ब्रह्म पर नारी 
रूप का आरोप कर साधक रहस्यमय अनुभवों को उत्कट प्रेम-भावना 
के माध्यम से व्यक्त किया करते थे। चूँकि प्रेम भावना संयोग व 
वियोग दोनों स्थितियों में अत्यधिक तीत्र और मर्मस्पर्शी होती है अत 
रहस्यदर्शी कवि उसी के सम्बन्धों का अह्म च जीव पर आरोप कर 
लेते थे और सामान्य व्यक्ति लौकिक प्रेम के माध्यम से अलौकि प्रेम 
का कम से कम अनुमान तो कर ही लेता था या वह एक सीमा तक 
उसे समझ लेता था। परन्तु पन्‍तजी दिव्य स्थिति को जब लौकिक 
सम्बन्धों के माध्यम से व्यक्त करने चल्ने तो उन्होंने 'रूपांकनः की 
छायावादी वृत्ति को नही छोड़ा । छायावादी रोमानी वृत्ति में अवब- 
चेतन में स्थित नारी के प्रति आकषेण प्रवल था अत. उसी का आरोप 
छायावादी कवि प्रकृति की वस्तुओं पर किया करते थे। आरोपवाद 
पूर्ण विस्तार व विवरण के साथ आध्यात्मिक सत्यों व मानसिक 
स्थितियों के वन करने में प्रयुक्त होने लगा।_आतरिक व बाह्य 


: घन्तजी फा नूतन-काव्य श््ध 


अधिरोध दिखलाने के लिए लौकिक रति के रूप में वन करेने लगा 
तो कवि के सन की स्थिति विचित्र चाहे न रही हो परन्तु पाठक के 
मन की स्थिति विचित्र हो गई । यह बात दूसरी है कि विद्यापति के 
गन्दे से गन्दे पद को पढ़कर चैतन्य कृष्ण के ध्यान में तन्मंय हो जाते 
थे क्‍योंकि चैतन्य चैतन्य थे । कवि भावनाओं का परिष्कॉर करता है, 
उन्हे धीरे-धीरे ऊष्बेता की ओर ले चलंता है । परन्तु जहाँ एक ही 
समय ऊध्वे-स्थिति का वर्णन इस प्रकार किया जाय कि पाठंक सम्भोग- 
क्रिया के चित्रों का आनन्द लेता चले तो बह ऊर्त्रे स्थिति का आनन्द 
नही ले पाता । आनन्द ले पाने की वात तो दूसरी है वह वहाँ तक 
पहुँच भी नहीं पाता, और यदि वह ऊध्बेता की ओर बढ़ने का प्रयत्न 
भी करता है तो लौकिक रति के उद्दीपक उन्‍्मादक चित्र उसका अमग्वल 
नीचे की ओर खीचने लगते हैं। प्राचीन साधक संयोग ख़ब्नार के 
माध्यम से जहाँ आध्यात्मिक रति का वर्णन करते हैं. वहाँ उस रति.का 
पन्‍त जी की तरह विवरण प्रस्तुत नही करते और जहाँ विवरण प्रस्तुत 
किया गया है यथा सिद्धों की कविताओं में, वहाँ काम शास्त्र के शब्दों 
को प्रतीक रुप में प्रस्तुत किया गया है ( यद्यपि हम उसका भी! सम- 
थन नही करते ) ऐसा नही किया गया कि पाठक में एक ही साथ 
लोकिक रति के लिए उत्तेजना जाग्रत हो जाय और आध्यात्मिक रति 
व वेराग्य की भावना सी जाग्रत हो जाय । मेंने कहा कि साधना के 
अभाव सें कल्पनावादी व रमणीयतावादी कवि जब सत्य की रमणी- 
या दिखाने का अयत्न करेगा तो वह नारी के अड्डों प्रत्यड्रों व रति की 
क्रियाओं के रूप में उसको व्यक्तकरेगा । परिणाम यह होगा किया तो 
प्रकाश और प्यास, तितिकज्ञा और दृष्णा, विराग और , अनुराग, 
स्थिरता और स्खलन वारी-वारी से अन्तस्‌ में कलक मारने लंगेगे या 
फिर मन ऊध्चे स्थितियों--प्रकाश--विराग आदि के स्थान पर निम्न- 
भोतिक स्तरों की ओर प्रधावित्‌ दो जायगा | वस्तुतः रोमांटिक प्रवृत्ति 
से पन्‍्त जी को मुक्ति कभी नही मिल सकती | अत उनके उपचेतन 
य ऊध्वेचेतन में सदा हन्द्व दिखाई पड़ता है। इस इन्द्र का परिणाम 
यह हुआ कि आध्यात्मिक कब्रिताओं के बीच में कुछ पंक्तियाँ ऐसी 
मिलेंगी जो मोहक ही नहीं, उन्मत्त कर देने वाली हैं । मैंने पहले ही 
कहा है कि चैतन्य जैसे साधकों व सामान्य पाठकों में अन्तर होता है । 
उपनिषदों का ऋषि भी ब्रह्मानन्द की उपमा आलिंगन-जन्य आनन्द 
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से देता है, सिद्ध, सन्त व भक्त कवि भी लौकिक प्रेम को माध्यम बनाते 
हैं परुत्तु उनकी उक्तियाँ बेलाग और निर्लेप होती हैं -यथा:-- 

सन रति कर में -मत्त रति करिहों प्राँचों तत्त्व वराती, 

रामदेव सोहि त््याहन आए में जोबन मदमाती |--कबीर 

उक्त पंक्तियों में जो निर्लेपता प्रांई जाती है बह पन्‍्तजी की ऐसी 
स्वथनाओं में नही सिज्नी । पवित्र को मादक वनाने का परिणाम 
कभी अच्छा नही होता, फ़ेचल साधक कवि ही ऐसी स्थिति में सन्तुलन 
रख पाते हैं | सूरदास जैसे कवियों मे ऐसा अदभुत सन्तुलन दिखाई 
पड़ता है परन्तु वहाँ साकार उपासत्ता थी || साकार भगवान के साथ 
दास्पत्य सम्बन्ध पहले से ही स्वीकृत कर लिया गया था, फिर भी 
उसने रीतिकाल को जन्म दिया । पन्तजी को सूक्ष्म और रुपविहीन 
शाध्यात्मिक सत्यों के मूर्तीकरण के लिए मानव्रीयकरण की पद्धति 
अपनानी पड़ी कआलौर मान्नवीयकरण के लिए उन्होंने नारी के मुख, 
क्रैश, क्रपोल, पग, फ़ायल़ आदि को ही नही लिया--जप्नन, नाभि 
आर रजस्रात्र तक को पिया । परिणाम यह हुआ कि वार-वार उरोजों 
जघनों पर हाथ रखकर सोते वाले आध्यात्मिक सत्यों को देख- 
कर 'पाठक़ के सम्मुख लौकिक रति के उन्प्तादक चित्र उभर कर आजाते 
हैं । जिन संस्क्रारों को भुलाने की आवश्यकता थी ब्रे और भी वेग, से 
चेतना को सक्ोरने <लगते हैं और “उसका परिणाम यह होता हे 
शांत रस शब्बार में बदल जाता है परन्तु ,साथ ही,बह ऋद्भार भी नही 
हो पाता क्योंकि आश्यात्मिक अनुभव फिर वर्णित होने लगते है झतः 
इन शांत व आज्ञार रसों की आँख .मित्नौनी:पन्‍्त जी के अंतर्मन की 
स्थिति-को स्पष्ट कर देती है और साथ ही ,क्रविता के-अभ्नाव के परि- 
शाम-की भी वह >वताती है| 

ऋष्तरेवेतन व अप्रचेतन के'अंतद्गा न केसाथ-साथ संयम--राग- 
भावना: पर संग्रम, क्रोध ओर ईष्यो।पर -म्लंग्रस़,-अप्लिकारों ,की माँग. पर 
संयम, खआवश्यकनाओं ज्मादि पर संयस,की शिक्षा जब ऋषि देता ;है 
सो चह.चित्त-वृत्तिके निरोध क़ी शिक्षा देने-वाले योग-की परम्परा 
को'निभात्ता है.।सल्नविनी के भूमिका लेख़क ने, लिखा था कि.पन्‍्त जी 
मे,राग घ विराग का. संघ्षे ,संबदा विद्यमान्त रहा है ।.राग के क्षणों मे 
एक अकार की-रचनाएँ निकली हैं और। व्राग के.क्षणों में दूसरे प्रुकार 
की ।स्क्मी-कभी इनका मिश्रित रूप भी ,एक ,ही कविता में देखा जा 
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सकता है । विराग के कणों में बीच में राग की स्थिति जागृत हो जाने 
पर विराग का चित्रण उत्तेजक मादक भांव॑ द्वांरा होने लगता है और 
राग का चित्रण करते-करते कर्वि वैराग्य पूर्ण मानंसिंक स्थितियों का 
चित्रण करने लंगता है। तथांकथित॑ संकीर्णतावादी फौजी 
आलोचकों ने इस स्थिति को नहीं देखा, उन्हें पन्‍त जी की नई कविता 
में सबेन्न वासना का भवंसीगर ही दिखाई पडा | संयम की शिक्षा के 
भी अनेक रूप दिखाई पढ़ते हैं, यथा अं के विस्तार की शिक्षा, नैतिक 
स्तर की उच्चैता का प्रयत्न, विरोधी के प्रति भी संहालुभूति की शिक्षा 
तथा अनेकता में एकता का प्रयत्न, समग्र देष्टि से जीवन व जगत को 
देखने की प्राथना आओंदि। प्रसिद्ध कथाओं को लेकर ( यंथा अशोक 
बन ) कवि ने उनसे आध्यात्मिक ध्वनि निकालने का प्रयन्न इसीलिए 
किया है| कंवि का विश्वास है कि सभ्यता व॑ संस्कृति का एकमात्र 
उद्देश्य संयम की शिक्षा है। संयम, समन्वय तथा समग्र दृष्टि ये तीन 
तत्त्व नूतन काव्य में प्रायः संग्रथित मिलते हैं | 
कवि केत्रल्न व्यक्तिमन की गहराइयों में उतरकर आंतरिक जगत 

की खोजबीन ही नहीं करता रहता, वह सारे आध्यात्मिक 
सत्यों का समाजीकरण भी खूब करता है। स्वर्ण किरण 
की कविताओं में यह प्रवृत्ति अधिक मिल " है । अरबिन्द ने व्यक्तिगत 
साधना व सामाजिक व्येवहार के वीच की खाई को पाटने का प्रंयत्ष 
किया था, पन्तजी को भी वहीं से दृष्टि मिली है अंत बह भी उत्तरों 
आदि कृतियों में साधना के अनुभवों का वर्णन करते हैं और तव 
उसका क्या उपयोग है, यह समझाने का भरयक्न करते हैं क्योंकि कवि 
को यद्द सदा भय रहता है कि कोई यह न कह दे कि ये सब आंध्या- 
त्मिक साधनाएं व्यक्तिगत चीजे हैं. और इन पर॑ आज़ के युग में 
लिंखना प्रतिगामिता है| चूँकि कवि प्रथम माक्सबांद से पभाविंत 
रहा है और अब उसने ऐसे व्यक्तिवादी दशेन को स्वीकार कियां है 
जो यह ढावी करता है कि वह वैयक्तिक नहीं है, अत. कवि प्रत्येक 
धारणा का, ध्यान का, विचित्र अनुभवों का सामाजिक उपयोग सम॑- 
भातां है, और इस की वार वार पुनराबृति मिलती है। इसी प्रसंग में 
कवि वार घार साक्संवादियों को लल़कारता है कि वे आएं और टेखें- 
कि इन चीजों का कुछ उपयोग है या नहीं । 

- क्रायड सभी क्रिंयाभों को उपचेतन अवचेतन से शासित मानत 
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है परन्तु पन्‍्त-अरविन्द आत्मा की स्वतंत्र इच्छा शक्ति को मानते हैं 
अतः पन्‍त जी की रचनाओं मे उपचेतन की खिड़की कों पीछे की ओर « 
से खोल कर ऊर्ध्ब-चेतन से आने वाले प्रकाश का विभिन्न प्रतीकों और 
अप्रस्तुतों द्वारा वर्णन हुआ है, जैसे कवि का सारा श्रयत्न ही यह है 
कि आओ और देखो कि उपचेतन के भी और भीतर चेतना के ऊध्बे- 
स्तरों से जो आध्यात्मिक स्वर्णिम किरणे आ रहो हैं उनसे प्रेरणा लो, 
उपचेतन तक ही क्यों रुक जाते हो, मन को उसके भी ऊपर चढ़ने ढो, 
तब चेतना का उच्चतम शिखर मिलेगा । 'रजत-शिखर” नांम से एक काव्य 
रूपकों के संग्रह की साथकता भी इसी प्रकार प्रमाणित की गई है । 

इस प्रकार पनन्‍तजी का नूतन काव्य फ्रायड-मा्क्स का खण्डन 
करता है और उनकी स्थूलता, यात्रिकता, एकागिता तथा पूर्वाम्हों की 
ओर अंगरुलि निर्देश करता हुआ अपनी अनुभूति से आध्यात्मिक सत्य 
को साधना द्वारा जानने के लिए आमन्नण देता है और इस आमंत्रण 
को यदि कोई स्वीकार नही करता तो कवि राष्ट्रीयता व प्राचीन 
भारतीय संस्क्रति की दुहाई देता है, जहाँ तक माक्स व फ्रायड कोई 
नही पहुँच सके थे | इसीलिए नूतन काव्य में उपनिषदों व वेदों के कई 
मन्नों के अनुवाद किए गए हैं, उनके नए अर्थ भी दिए गए हैं, उनसे 
मिलने वाले सकेतों को समझाया गया है और ऐसा वातावरण अस्तुत 
किया गया हे जैसे प्रकृति की प्रकृत-सुषमा व विरह-वेदना की आह, 
ऊद्द तथा प्रिया के गंगा के समान पवित्र ध्यान को छोड़कर कवि ऐसे 
स्थान पर जा पहुँचा है, जहाँ यज्ञ हो रहे हैं, सुगन्धित धूम्र उड़ रहा है । 
पारमार्थिक सत्यों की शोध हो रही है, जहाँ इन्द्र व संघर्ष को 
आत्मबल से जीत लिया गया है, जहाँ ऋचाओं की गुझ्ञार सुनाई 
पड़ती है, जहाँ योगी ध्यानावस्थित होकर अबानज्नलमनसगोचर सब्चिदा- 
नन्‍द के साज्षात्‌ दर्शन कर रहे हैं, जहाँ न राग है, न हेष है, न कढुता 
है,न कलुष है, जहाँ रोटी-रोटी चिल्लाने बाले लोगों को शान्त मन 
से वैराग्य का पाठ पढ़ाया जा रहा है, जहाँ जटाधारी, लगोटघारी 
साधक आनन्‍्तरिक, उद्च रहस्यमय स्वरों को भेद कर पुन. जगत की 
धस्तुओं को उस अनिवेचनीय आनन्द से अभिमरिडित होते हुए देख- 
देख कर मुग्ध हो रहे हैं।कवि ने इस दृष्टि का अपमान करने वाले 
भौतिकवादियों को इस दृष्टि का सामाजिक उपयोग कई जगह बताया 
है।। विशेषकर पन्‍त जी के अठुसार कलाकार को यही मर्म-भेदिनी दृष्टि 
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प्राप्त होनी चाहिए तभी वह मूर्तियों में, चित्रों में और काच्यों मे 
सामान्य रेखाओं में भी एक रहस्य भर सकता है । भारतीय मूर्तिकला 
व्‌ काव्य-कला का यही रहस्य है। सामान्य भीतिकवादी व्यक्ति बुद्ध, 
राम व ऋृष्ण की प्राचीन काल में निर्मित मूर्तियों को इस दृष्टि के 
अमाव मे नहीं समझ पाता. जिनसे अनन्त ओर अपरिमित आशा, 
विश्वास, संयम व शान्ति का सन्देश मिलता है । युद्धमन्त विश्व के लिए 
इस कला की बहत बड़ी आवश्यकता हैं । इस प्रकार कवि पहले सूच्म 
आध्यात्मिक अनुभवों का वर्णन करता हैं, जसे कवि को उनका प्रत्यक्ष 
अनुभव हो रहा हो । उन अनुभवों के समय मन की स्थितियों का 
सूच्र्म और बिस्दृत विचरण होता है, उन अजुमत्रों के समय प्रकृति कैसी 
प्रतीत होती हैं. मनुष्य केसे लगते हैं. वस्तुओं मे क्या आकर्षण आ 
जाता है, तथा सर आध्यात्मिक अनुभवों का स्वरूप क्या हैं । इन सब 
का कब्र विस्तार से बणन करता है, और दत्पश्चान्‌ू इन अलुभत्रों का 
उपयोग सममाता हैँ, इसी कारण कविताओं के प्रारम्मिक व सब्य भाग 
सूच्म और तरल. रहस्यमय अतः कठिन होगए हैं और अम्तिम भाग 
प्राय. सरल हैँ | उत्तरा की रचनाश्रों में यह प्रवृत्ति वरावर मिलती है । 
आध्यात्मिक अनुभवों के समाजीकरण के प्रसड्ठ में एक बात ओर 
स्मरणीय हैं । कि ने योग सम्बन्धी अनुभवों श्रीर उनके समाजीकरण 
का वर्णन स्वर्किरण, दत्तरा आदि में किया है, परन्तु 'स्वर्धृलि' में 
समाजीकरण को मुख्यता दी गड़ हें। यथा “पतिता? में आध्यात्मिक 
इप्तिकोण से आततायियों के द्वारा भ्रष्ट नारी को अपनाने पर जोर 
दिया गया हैं और तक यह है कि रज् अपवित्र हैं. उससे निर्मित शरीर 
अपवित्र है, अतः यदि वह भ्रष्ट हो जाय तो कोई चिन्ता नहीं। मन 
यदि पत्रिन्र हैं तो सब पवित्र है, अतः प्रेम की पवित्रता के सिद्धान्त को 
आदर्शवादी ही सममता है और आदश प्रेम एक सामाजिक सत्य है । 
उसके प्रचार की आवश्यकता है । 
पक्िल लीवन में भी 'पंकन्न' के समान रहना भारतीय अद्वेत- 
बंद ही बताता है, यह कवि का दावा हैं। विदेह जेंसे राजा और कही 
नहीं मिलवे, भारत में ही मिलते हूँ परन्तु कवि बह भल जाता है कि 
जहाँ व्यक्तिगत साथक में निलिपता एक अच्छा सिद्धान्त है वहाँ- 
सामाजिक रुप में निलितता के कारण भारतवर्ष केद्रोगी व साधक 
तत्त्कदर्शी कहत्ताए जाने पर; अपनी पूरी पूरी त्रिकालदर्शित के साथः 


४४० पंस्तजी को नूँतने-काव्य और दशेन 
सामाजिक कार्यों से तठस्थ रहे हैं और जब जंबं उन्होंने समाज का 
सम्चालन करना चाहा तो सामाजिक व्यवस्था को व्यक्ति के दुःख 
सुख का कारण न मानकर (यद्पि वे त्रिकालदर्शी कहलाते हैं परन्तु 
व्यावहारिक सत्य को वे नहीं समझ सके) वे व्यक्ति के मन को संयम 
का पाठ पढ़ाते हैं या व्यक्ति के संतोप के लिए किसी वाह्य सत्ता पर 
विश्वांस को ही दुहराकर॑ परावलम्बन की शिक्षा देते हैं ओर उसी 
व्यक्तिवादी मानसिक निलिप्तता का पन्‍त जी समाजीकरण करना 
चाहते हैं | काये के परिणाम के प्रति निर्लिप्तता रखने से काये के प्रति 
आसक्ति भी कम होगी | कम से कम सामान्य प्राणियों की मानसिक 
स्थिति तो अवश्य ही ऐसी रहती है जिसमें काये के परिणाम पर सदा 
ध्यान रहता है । योगियों की बात दूसरी है परन्तुं योगियों की स्थिति 
का समाजीकरण कर जिस प्रकार गांधीजी दूसरा गाधी उत्पन्न नही 
कर सके ओर गाधीवाद सामाजिक क्रान्ति सें असफल रहा | उसी 
प्रकार पन्‍त के निर्लिप्ततावाद का भी वही परिणाम होगा | परन्तु 
विश्वास की स्थिति में बुद्धि काम करना बन्द कर देती है और पन्‍्तजी 
को इसका अकसोस भी नही है । अत वह प्राणायाम करने के समय 
उड़ते हुए मन की स्थितियों को चित्रित कर शरीर व मन की समाना- 
न्तर अवस्थाओं को सावेभौमिक सत्य का रूप देते हैं, इसीलिए “नरक 
में रत्रण/ का निमौण परिस्थितियों का परिवर्तेतन किए बिना केवल मन 
को बदल देने से, मन को योग सिखा देने से, विश्व बधुत्व का उपदेश 
देने से अवश्य हो जायगा | क्रान्ति व्यर्थ है, ऐसा कवि का विश्वास है, 
ओर यह गलत है। स्वर्ण धूलि' में व्यक्तिवादी दर्शन से सर्माज की 
बुराइयाँ किस प्रकार दूर हो सकती हैं, यही समझाया गया है। 
गधीवाद व समाजवाद का समन्वय भी वहाँ बताया गया है । 
स्वर्ण घूलि! का कवि ऐसा कवि है जो विश्व कल्याण भी 
चाहता है और यह भी चाहता है कि इस पवित्र कार्य के लिए 
संघ की आवश्यकता भी न पड़े, फेबल मंत्रोच्चार, 
शाजानुशीलन, सांस्कृतिक प्रयंज्ञ, और योगिक साधनाएँ 
ही आवश्यक हैं | जनता के मन मे शुभ भावनाओं को जगाना ही 
काफी है, उससे हृदय-परिवतेन अवश्य होगा और विदेशी बकक्‍्काल 
तथा उनसे भी अधिक खतरनाक देशी बनिएँ अपने आप अपने को 
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जनता का ढ्रस्ट्ी घोषित, कर देंगे। कोमलता की यह॑ चरम सीमा है । 
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सर्प शरीर पर चढ़ रहा हो, उसकी फृत्कारों से शरीर की त्वचा 
अलसी ज़ा रही हो, बिकराल, लपलपाती जिह्ाएँ वार-वार निकल 
निकल कर झत्यु की पताका के समान लहरा रही हों, संज्ञा लुप्त होती 
जा रही हो और उस समय पन्‍्तजी की तरह वैदिक ऋचाओं का शुद्ध 
खड़ी बोली में अनुवाद कर, पतलून की क्रीज संभाल कर तथा मधुर 

के जैसे कोई 
स्वर मे, पूरे आरोह अव्रोह के साथ उस शेपनाग की जेसे कोई 
अभ्यर्थना कर रहा हो और साथ ही शरीर में स्थित मन की यह 
शिक्षा दे रहा हो कि भय तो संशय से उत्पन्न होता है और संशयात्मना 
का नाश होता है [गीता] अत निर्भय रहो | देखो यह जो तुम्हे सर्प 
भय लग रहा है, यह मिथ्या है। सर्प व तुम्हारे शरीर में एक ही त्रह्म 
का निवास है, सन को ऊर्ध्य-शिखरों की ओर ले चलो । अहा ! हा ! 
हा ! अंतश्वेतना के ऊध्बे-शिखरों से कितना दिव्य, स्मणीय ऊपध्ते 
प्रकाश छन-छन कर आ रहा है। चराचर आपादमस्तक स्नात होकर 
चिर परिचित से लगने लगे | हिमाद्वि व सागर, चन्द्र व चकोर, लहर 
आर पवन सबसे वही एक संकेत, वही एक संगीत, वही एक आनन्द 
की किरण निकलने लगी ! सारी वस्तुएँ उसी सत्य को व्यक्त कर रही 
हैं, अब भय कहाँ है ? दुःख कहाँ है ? यह तो मनोकोप से उत्पन्न सिथ्या 
आशका मात्र है, उससे ऊपर 'सुपर माइढ” की ओर चलो, फिर सब 
अपने होगए । वेद व उपनिषद यही कह रहे है, सारी परम्परा तुम्हारे 
साथ है। प्राणायाम लगा कर देखो, सारा विश्व ओवले के समान कर- 
तलगत हो जायगा और यह उपदेश सर्प पर भी प्रभाव ढाल रहा है । 
यह दंशन अन्न प्रेमालिंगन में बदलने ही वाला है | आत्मा का नाश 
नहीं, उसका वशीकरण सीखो, आत्म-वशीकरण के लिए अरविन्द का 
अध्ययन अनिवाये है। साक्से की बात पकांगी है क्‍योंकि सर्प को 
मारने से रक्त वहेगा, इस यज्ञ चेद़ी पर, इस पवित्र भारत भूमि पर 
रक्त बहाना पाप है “सर्वे भवन्ति सुखिन' सर्वे सन्तु निरासया:” का 
स्मरण क़रो, अपने को सँभालो, सब, संभल जाएँगे, एक-एक करके 
घर भरता है, व्यक्ति की बदलो, समाज़ बदल जायगा, यह है कवि फी 
मानसिक स्थिति, जो ,स्व॒र्णधूलि में व्यक्त,हुई है । सुमग् दृष्टि की पुकार 
लगाने वाले भावुक व कोमल कवि को स्थिति कितनी “करुणः हो 
सकती है इसके लिए 'स्व॒र्ंधूलि' पृठनीय -है और केंचल स्वरणुधूलि! 
ही तही,किसी भी ,नवीन,रचना मे आप कवि की इस सानसिक 
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वशा को देख सकते हैं । विश्वास इृष्टिकोश को वैयक्तिक रुप से कितना 
फोमल ओर सामाजिक रूप से कितना दारुण वना सकता है। यह पन्‍्त 
जी के नूतन काव्य में देखते ही वनता है। कल्याण के लिए छटपटाती 
हुई कोमलता जीवन की कट्ठुता से कटकर किस प्रकार अलग होने को 
ही 'समग्रता? का नाम दे देती है, किस प्रकार भादुकता अनाप शनाप 
दौड़ कर हाँकती हुई दौड़ने की प्रक्रिया पर विचार न कर अन्त्योमी 
की गति पर विचार करने लगती है, गतिविधि पर मनन न कर गन्तव्य 
को द्वी रटती रहती है, यह स्पष्टत' पनतजी के नूतन काव्य में देखा जा 
सकता है | सभी व्यक्तिवादी सन्‍्तों, बेरागियों, चिन्तकों व योगियों ने 
आत्मकल्याण की आवाज उठाई है और अन्तयामी पर अपने विश्वास 
को केन्द्रित करने के लिए कहा है । ईश्वर के माध्यम से ममता जगाने का 
भी उपक्रम किया है, परन्तु सामाजिक व्यवस्था की कठोर चद्ठान से 
उनके चीर्कारों की प्रतिध्वनि तक उत्पन्न नही हुईं, समाज के ऊपर 
लदी हुई चट्टानें चुपचाप उन निरीह आवाजों को पीती रही और 
शतान्द्र्यों से जनता की छाती पर डटी रही । भावुकता के समुद्र सूख 
गए, पर चट्टानें न हिली, न डुली और पन्‍्तजी उन चट्टानों पर अपनी 
श्रद्धा के अक्षत चढ़ा कर पूजने को कहते हैं, उसी प्राचीन करुण-क्रन्दन, 
पूजा और प्रार्थना को ही अचूक औषधि बताते हैं, परन्तु पापाणों के 
लिए हथौड़े की चोट चाहिए | आह, कराह, छटपटाहट तथा चेदों के 
मन्त्रोब्वार से क्या होगा ? परन्तु भावना तो अन्घी होती है, यदि 
पुकार से पर्वत कहना मान जाते तो पख काटने के लिए किसी 
'पंवतारि' की आवश्यकता क्यों पड़ती ? पन्‍तजी की कोमलता इसी- 
लिए सा्वभौमिक सत्य के रूप स्वीकृत नही हो सकती परन्तु वह तो 
स्वीकार कराने पर ही तुले हुए हैं, काव्य-रूपकों में नए-नए तक देकर, 
कभी पुचकार कर, कभी फूत्कार कर ओर कभी चीत्कार कर वह जाग्रृत 
सामाजिक चेतना को वैयक्तिक चेतना में बल देने के लिए आतुर हो 
रहे हैं, उन्हें लगता है कि सामूहिकता का राग ही विनाश का मूलमन्त्र 
है अत. व्यक्तिवादी आन्दोलन ही शुद्ध आन्दोलन है | सद्ठठित जन- 
शक्ति आत्म-आराधना को भूलकर पुन आदिम प्रवृत्तियों का अभ्यास 
'करेगी और नष्ट हों जायगी, अत. अध्यात्मवाद की शिक्षा परमावश्यक 
है, पन्‍्तजी की यह आशह्ा इसलिए है कि क्रिया से दूर कवि केवल 
ज़नता के रोष को देखता है, वह यह नही देख पाता कि क्रान्ति केवल 
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सत्ता छीनने के लिए जनता को सद्बनठित नही कर रही भपितु जीवन 
बे जगंत फे प्रति जो हमारा काल्पनिक दृष्टिकोण अब तक रहा है, उसे 
भी यदलती जा रही है। सद्ठित व अनुशासित इन दो शब्दों में 
व्यक्तिवादी विरोध मानते आए हैं, उनकी सममक मे यही नहीं आता 
कि सज्गठित जन-समुदाय अनुशासित भी रह सकता है ओर क्रान्ति के 
साथस्साथ निर्माण के उत्तरदायित्व को भी सेसाल सकता है। व्यक्ति- 
शादी विजय-पराजय एक व्यक्ति की प्रतिभा या बल के ऊपर निर्भर 
रहकर ' होती है परन्तु 'क्रान्त' जिसका पन्तजी विरोध करे हैं, 
क्ंशिक असनन्‍्तोपष का परिणाम न होकर, जीवन व जगत के अति शुद्ध 
पेतिहासिक व वैज्ञानिक दृष्टिकोश के द्वारा होती है। अत सत्ता तो 
रक्तक्रान्चि के अलावा अन्य शान्तिमय मप्गे चुनावादि द्वारा भी मिल 
सकती है, परन्तु क्रान्ति तो विचारों, भावों, क्रिया पद्धतियों आदि सच 
में होनी चाहिए अन्यथा वलवा व क्रान्ति पयौयवाची शब्द होंगे। अत. 
पंन्‍्तजी की आशइझ्ला मध्यवर्गीय आशक्ला है । कवि क्रान्ति -चाहता है 
परन्तु कार्यक्रम से बचता है । तरह-तरदह-की कल्पित शह्कायें खड़ी करता 
है, परम्पराओं की दुह्दाई देता है, राष्ट्रीयता का प्रश्न उठाता है। यह 
ऋमारे देश के अतिकूल-है, हमारे संस्कार अनोखे हैं अत यहाँ अमुक 
“'सिद्धान्त-नही चल सकता आदि-आदि बातें कहता है, परन्तु इतिहास 
ऐसे -शक्लालुओं -की चिन्ता नहीं करता | मध्यकालीन शकह्लाओ व 
श्ास्थाओं की वैज्ञानिक रूप देने का प्रयत्न व्यक्तिग्रादी विचारक 
'धरावर कर रहे हैं, यहाँ तक कि साम्राज्यवादी वैज्ञानिक तक अन्ध- 
“विश्वासों-की/चैज्ञानिकता सिद्ध कर रहे हैं उन्हीं को उद्धृत कर अर- 
-विन्द व यन्त जैसे स्वप्नवादी कल्पना के आकाश में वेतहाशा दौड़ने 
लगते हैं । इसीलिए-हमने पन्‍तजी की कल्पना व कोंमलता को -मधुर 
परन्तु दारुणे' कहा है।. - 

पन्तजी ने-काज्य रूपकों में “क्रान्तिकारी माक्सवादियों” को 
विद्रोही तो कहा है परन्तु इन विद्रोहियों की सानसिक स्थिति का 
मनोवैज्ञानिक दृष्टि से विश्लेषण भी किया है। उनके अनुसार यह जो 
विद्रोह की आवाज-उठाई जा रही है या यह मान लिया गया है कि 
अमुक वर्ग का व्यक्ति-प्राय, जन विरोधी होगा अत उसका नाश 
आवश्यक्र है, यह भावना माक्सवादियों में क्‍यों उत्पन्न हुई ? पन्तजी 
का सनोविज्ञान यह जताता है कि इसका कारण केवल ईर्ष्या 
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है, आधुनिक सभ्यता मे जो आदिम प्रवृत्तियाँ--लूट खसोट, 
देष्या, आहि भनुष्य के अवचेतन में जाकर दव गई' थी, उन्हीं का 
विस्फोट इस “जनवादी क्रान्ति” में दिखाई पड़ता है, अत' यह रास्ता 
पुन' आदिम थुग की ओर लौटना है। जब आदमी आज इतना अधिक 
संस्कृत होगया है तो उसकी उपलब्धि का मागे भी संस्कृत होना 
चाहिए । यही पन्तजी गान्धीवाद की आवश्यकता अनुभव करते है जो 
हमारी बबेरता को बिना उभारे हुए महान से महान लक्ष्य की प्राप्ति 
भी संस्कृत तरीकों से प्राप्त करता है। माक्सेवाद इसके विरुद्ध वर 
पद्धतियों को अपनाने पर जोर ढेता है । इसके उत्तर में में कह चुका हूँ 
ओर अवचेतनवादी मनोवैज्ञानिकों की अवैज्ञानिकता भी स्पष्ट हो चुकी 
है। किसी भी सिद्धान्त का प्रयोग व्यवहार में करके देखना चाहिए | 
विकलांग और बुभुक्षित जीवन का रोप सच्चा रोष होता है। वह अब- 
चेतन से निकला रोष नही है। और मध्य वर्ग में जो असन्तोष घनीभूत 
हो रहा है उसका कारण भी उस वर्ग की इंर्ष्या नहीं है, यह सभी 
जानते हैं | कोई व्यक्ति विशेष जो हृदय से शून्य और बुद्धि से दिवा- 
लिया है यदि किसी उच्च वर्गीय व्यक्ति से ईष्यां करता है और 'साम्य- 
बाद! की पुकार उठाता है तब तो पन्‍्तजी का विश्लेषण सही हो सकता 
है, परन्तु जत्र दर असल जनता का जीवन दुरूह हो रहा हो तो उसे 
सचेत करना ईष्यावश नही हो सकता, विश्वकल्याण की व्यावहारिक 
भावना द्वारा ही हो सकता है। अत' शोषकों के विरुद्ध खड़े होकर उन्हें 
ललकारने वाले ही सच्चे विश्वबन्धुत्ववादी हैं | कोरा स्वप्नवाद जो 
जनता को “करो या मरो” से विलग करता हो, सच्चा विश्वबन्धुत्ववाद 
नही है। हाँ हम आपकी भावना की कद्र करते हैं कि आप भी सब 
का कल्याण चाहते हैं परन्तु क्रियात्मक रूपमें न सोच पा सकने के 
कारण आप स्वयं क्रियावादियों का बिरोध करने लगते हैं और उससे 
आपके चाहे हुए विश्ववन्घुत्ववाद का भी विरोध होने लगता हे और 
इस प्रकार आप अज्ञात रूप से ही क्रान्ति विरोधी बन जाते. हैं.। जो 
चेढान्ती साया-माया की चिल्लाइट में जनता के चीत्कार को भूलता है 
आर किसी भी क्रिया को महत्त्व नही देता, वह सेठों के हारा खरीदे 
गये अखबारों से भी ज्यादा खतरनाक बन जाता है, क्योंकि 
वह अपनी घोर व्यक्तिवादी विचारधारा से अनजाने ही 
जनता को अम में डाल देता है। अत. घोर व्यक्तिबाद, सामूहिक कार्य 
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के लिए किस प्रकार बिना जाने ही खतरनाक वन जाता है, यह स्पष्ट है । 

डा० नगेन्द्र कहते हैं कि पन्‍्तजी की मानसिक स्थिति यह है कि 
बह आत्मा को चेतना के सूक्ष्म रूप में मानते है और चेतना को सभी 
मानते हैं, उसका विकास चाहे जैसे हुआ हो । परन्तु अरविन्द दर्शन 
मूलतः माक्सवाद का विरोधी दर्शन है, वह मायाबाद से अधिक 
व्यावहारिक है यह वात दूसरी है क्योंकि चह चेतना से ही जड का 
विकास मानकर जड़ को चेतना का अतिम व निम्नतम रूप स्वीकार 
करता है और इस प्रकार माक्संवाद को पुनः सिर के चल खडा कर 
देता है। अत' आत्मा को चेतना के सूक्ष्म रूप मे मानने से कोई नवीम 
आश्चर्य उपस्थित नही होता । 

ढा० नगेन्द्र ने एक और हिलचस्प वात वतला$ है कि झुत्यु 
भौतिकवाद के लिए सबसे बड़ी ललकार है | यह ठीक है और इसीलिए 
यथार्थवादी मृत्यु पर बिजय पाने के उपाय खोजने में सलग्न हैं परन्तु 
मृत्यु के बाद के जीवन की कल्पना कर, जन्म के पश्चात्‌ व मृत्यु के 
पूवे, के जीवन की उपेज्ञा करना व्यर्थ है। उससे न मृत्यु पर विजय 
होती है, न जीवन ही पूर्ण बनता हे मृत्यु को निश्चित समझ कर 
भोगवादी सोग में निमग्न रहता है, यह चार्वाकू मत है, माक्संवाद 
उसका पर्याय नही हे । प्रकृति द्वारा मृत्यु निश्चित है। उस पर विजय 
पाना मलुष्य को काये है, उसे करना चाहिए परन्तु मन मे कल्पित 
आनन्द भर कर, जीवन की उपेक्षा प्रकृति भी नही चाहती | मुरमाने 
करे लिए फूल खिलता हो, यह वात नहीं, बह फूलने के लिए भी 
खिलता है, अत पुष्प मुरकाने की तिथि निश्चित समझ कर भी मुस्क- 
राता है, अपने भोतिक जीवन की वृद्धि करने मे सलग्न रहता है। इसी 
प्रकार सनुण्य जीवन को अधिकाधिक पूर्ण, शिक्षित, सस्क्ृत और 
समृद्ध बनाने के लिए जो भ्रयत्न करता है तो संतुलित उपभोग सिखाठा 
है, यथार्थ मार्ग बताता है, मृत्यु के ऊपर भी विजय ग्राप्त हो, इसके 
लिंए भी उपाय सोचता है और यदि यह सम्भव न भी हो, तो कल्पना 
के द्वारा प्राप्त आनन्द की खोज. में, वततेमान जीब्रन की कुत्सितता, 
दरिद्रता, अपूर्णता ओर जघन्यता के विरुद्ध लड़ता है। वही यथार्थ 
मांगे है। परन्तु जीवन के प्रति इरा यथाथंब्रादी दृष्टि से कल्पनाशील 
कंबि को सतोप नही होता और वह जिस लोक की कल्पना करता 
है, उसमें जीक्षन के मग्त हो जाने के कारण बर्तमान जीघ्त्त की 
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हलक दिल अपन कि पक कक आल कम केक का 
उपेक्षा होने लगती है। भारत में सदा से यही होंता रहा हैं | कृष्ण त्े 
गीता में अवश्य कर्मयोग की शिक्षा दी थी, सो घोर व्यक्तिबादी 
दाशैनिकों ने उसके भी मनमाने अथे कर डाले ओर जीखत्नन के प्रति 
सीधी दृष्टि को बिकृत करके रख दिया । अत मृत्यु को देखकर भव्यभीष 
होकर सितारों की ओर उड़ चलने को ही आदर्श मानना, भूल है । 
सृत्यु से जन्य असंतोप को हम आनन्द की कल्पना हारा भुला अवश्य 
सकते हैं परन्तु उससे मय,तो रहता ही है। जीवन मे एक छलत़ा का। 
प्रवेश हो जाता है जिसको 'आदशबाद! कहा जाता है| यह छलना 
सीमित, अपूर्ण व सापेक्ष को देखकर अपरिमित, असीम, पूरे; व 
निरपेक्ष की कल्पना कर उसी के ध्यान में जीवन को मग्न करा ढेना 
चाहती है। मृत्यु आने के पूर्व ही जीवन के पुष्प को विकसित नहीं 
होने देती, विकास को श्रम बताती है, पाप वताती है, और,इच्च 
प्रकार सारे सामाजिक जीवन को एक: झूग-मरीचिका के मारे पर 
लाकर डाल देती है। अतः अमरत्व की प्यास तो स्वाभाविक है परन्तु उसः 
प्यास के समय पैये की आवश्यकता है। झग की तरह मरीचिक्ता के पीठे 
भागना ही जीवन का पर्याय नही हो सकता । और मजे की वात़ यह्‌ है' 
कि,तिरपेक्ष की कल्पना में निरपेक्षतावादी जीव्रन को मगमरज़ेघिका/ही 
बताता है । नख्वर जीवन के प्रति सन्तुलित;दृष्टि न रखकर वह, उसको 
व्यर्थ व हानिकारक बताता है। परिणाम यह होता है क्ि यध्रार्थ व 
आदर्श दो विरोधी दृष्टियों का सजन कर लेते है। आज साहित्य घः 
कला का सबसे,बड़ा उद्देश्य जीवन के प्रति आस्था उत्पन्न करने में'हैं । 
यह आस्था चावोक मतवाब्यों की अत््यासक्ति नही है, यह जीवक्तःकी। 
पूर्ण स्वीकृति का पर्याय है। आद्शवादियों की ऐतिहासिक भूमिक्रा 
पूरी दो चुकी, उनकी कल्पना के शतश. स्वरूप, हमारे सम्मुख हूँ 
अनेक बाद व सम्प्रदाय हैं, अनेक तक व साधत्ाऐंहैं | ये-सब.या तो 
सापेक्ष को उसी प्रकार स्वीकार करते हैं जैसे आर्यो ने शुद्घों को स्वीकार 
किया था या उसका पूर्ण निर्षेघ करते हैं-।: अरविन्द व पत्तजी',ने भी- 
भौतिक जीवन को शून्य के रूप में स्प्रीकार किग्ना है अत.,उनके,एशेन 
को हम सच्चा समन्वयवाद नहीं कह सकते। अरविन्द जानते थे कि यहि' 
निरपेक्षतावाद फी पूर्ण विजय चाहते हो तो सापेक्षतावाद-को भी किसी' 
रूप में स्वीकार कर लो और उन्होंने ऐसा दी किया अत. सहज ही यह 
श्रम दो जाता है. कि पन्‍तजी समन्वय चाहते,हैं। परन्तु, जैसा मैंतेः 
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का मम क हक पक इक ला > अपन लक 5 परन लाश हम: तरस 
कहा-फि जीवनः के प्रति, पन्‍त-अरविन्द की दृष्टि निरपेक्षतावादी ही है, 
अत उसके विरुद्ध लड़ना जनता-का कर्तव्य है, क्योंकि जन जीवन के 
प्रति उपेक्षा दिखाने में आदर्शवादियों ने महत्त्वपूर्ण भूमिका अदा की है। 
अब, नए-नए शब्दों में नई-नई व्याख्याओं में पुरानी बातों के रख देने 
से-ज्त्तता को श्रम हो जायगा, ऐसा सममना गलत होगा। आदरश- 
ब्रादी छलना का युग समाप्त हो गया। अब वही कल्पना काम देगी,जो 
तथ्यों के आधार पर चले, जिस ओर तथ्य सकेत करते हों । कल्पना 
को तथ्य के रूप में बदलना,तमी सम्भव है जब आप तथ्यों को न भूल 
जाएँ | आअत्त राजनीति ने उन्ही आद्शों को लिया है जो तथ्यों के रूप 
में बदले जा सकते हैं ।-आदरश की परीक्षा बुद्धि निर्मम रूप से करती- 
रही है, गान्धी जी ने जिस कल्पना को स्वीकार किया था उसे वे तथ्य 
के रूप में नही वदल सके, कोई नही बदल सकता, क्योंकि उनका 

' सिद्धान्त एकन्म व्यक्तितत था। उसमें जितना सम्भव” अंश था, यथा 
सुधार सम्बन्धी/अंश, चह कार्यरूप सें परिणत होगया | परन्तु अहिंसा ब 
सत्य की निरपेक्ष-जय का स्वप्न अयथार्थ है । आज बह समय आगया है 
जब; हम। आर्ट्शों की बुद्धि के दारा परीक्षा करें और उसकी यथर्थता 
को,पहनानें ।-माक़्से को कल्पना तथ्यों के ऊपर अवलम्बित होने से 
किग्रा के,रूप-में| परिणत-की जा रही है परन्तु अरविन्द की कल्पना 
को स्वयं अरविन्द भी इस जीवन में पूरा नही कर सके । परन्तु अर- 
बिन्द के.उत्तसप्िकारी पनतजी अरविन्द का कार्य केसे पूरा हो, इसके 
लिए अत्यधिक च्िन्तित हैं। इसके लिए उनके सम्मुख एक ही मार्ग था 
कि वह:साक़्सेबाद का प्रिरोध करे, जीवन के प्रति बढ़ती हुई यथार्थे- 
बादी इृष्टिःके, स्थान पर, कल्पनाबादी ्ा॑प्टि की स्थापना करें। काव्य- 
रुपकों में।कवि की यही मानसिक स्थिति है । अतः कबि अरबिन्द के 
छरा बताई हुई-साधना की अनुभूतियों के सौन्दर्म को अनेक रूपकों 
 ब-परतीकों।के द्वारा हमारे सम्मुख रखना चाहता है| बह मन की गह- 
राश्यों मे उतर कर आन्तरिक तथ्यों के उद्घाटन से सग्न कशने के 
लिए कटिवद्ध-है | अत' नूतन काव्य मे कबि माक्सवाद के प्रति कटुता 
प्रकट करता है,,सामूद्दिकताबाद? के भय,को बढ़ा-चढ़ा कर कहता है, 
आशक्ला,वःभय फेलाता है; माक़्संबादी पशुत्व॒ व वर्चरता फे विरुद्ध 
आगविन्द के अखण्ड- आनन्द व अज़स्र, सौन्दर्य को रखता है, सह्ूर्पों के 
कंस्काकीर्ण पथःसे हूट कर फूलों के देश! में या 'रज़त शिखर' पर, 
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“बिद्यूत बसनाओं? व अप्सराओं? के साथ 'शुश्र पुरुष” के अभिसार- 
जन्य सौन्दर्य को मुग्ध होकर गाता है। पन्लवों के रंग व अ्रमरों की 
गुछ्नन छोडकर अर्थात्‌ बाह्य रूपों, रंगो, ध्वनियों घ स्वर लहरियों के 
सौन्दर्य के स्थान पर निगृढ स्तरों से निकलने वाले सौन्दर्य को वाणी 
का विपय बनाता है, इन्द्रिय सौन्दर्य के स्थान पर अतीन्द्रिय सौन्दर्य 
का चित्रण करता है । 
स््रणकिरण 

कवि की सामान्य मानसिक स्थिति का उद्घाटन कर लेने के 
पश्चात्‌ अब हम संक्तेप में प्रत्येक रचना की अलग-अलग समीक्षा अस्तुत 
करेंगे और तत्पश्चात्‌ कवि की कांव्य कला का स्थान निधोरित करने 
का प्रयक्ष करेंगे | 

'स्वणें किरण? मृत्यु के क्षणों मे जाग्रत अमरता का अभिषादन 
है। धीरे-धीरे मन में उतरते हुए विश्वास का गायन है। रहस्यमय 
प्रकाश का अभिनन्दन है। रुग्ण कवि की विपएण मानसिक स्थिति में 
सहसा रहस्यमय अनुभूतियों का स्पशे उसे एक नवीन दृष्टि देता है 
ओर तब कवि चराचर को उसी दृष्टि से ठेखने लगता है। सर्वेन्र 
स्वर्णिम किरण के दशेन होने लगते हैं | पन्‍्तजी का नूतन-काव्य इसी 
आध्यात्मिक मानसिक स्थिति का बस्तुसत्ता पर होने वाले प्रक्षेपण की 
अभिव्यक्ति है | 

हमने छायावाद का विवेचन करते हुए कहा था कि विस्मय घ 
वस्तु का तटस्थ दशेन छायावादी कवियों में बहुत पाया जाता है । 
दशेन से कवि को जो दृष्टि मिली उससे उसने आध्यात्मिक अनुभवों 
के सौन्दर्य का तटस्थ होकर अकछून किया और उन्हे “विस्मय”ः की 
दृष्टि से देखा । अरे | इतना सौन्दर्य मेरे ही भीतर अवस्थित था ! इतनी 
दि्व्यता यही ओतप्रोत थी, जैसे सामान्य वस्तु की खोज में 
लव॑ंलीन किसी व्यक्ति को कोई असामान्य वस्तु फही अपने 
में ही मिल जाय तो वह व्यक्ति एक अलौकिक विस्मय- 
भावना से युक्त हो जाता है, उसी प्रकार की विस्मय भावना 
स्वर्ण किरण! में दिखाई पडती है और परिणाम यह होता है कि कबि' 
रुण्णावस्था के सारे दुख को, सारी आशक्ला को भूल जाता है। मैंन 
बार-बार कहा है कि दशन निजी रूपमें आत्मसन्तोष का साधन है) 
मनुष्य मे आशा व विश्वास का सम्नार करने के लिए दर्शन! का 
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घरायर प्रयोग हुआ दै। भाग्यवाद, त्रह्मयाद, आत्मवाद इन सबका इसी 
दृष्टि से उपयोग है। ये भावनाएँ व्यक्ति के मन को एक निराले लोक 
मे ले जाकर उसे थपकी देती हैं, उसके श्रणों को सहलाती हैं, जीवन की 
कटुता, नखरता व सह्र्ष को झुलाने के लिए सादक औषधि का कार्ये 
करती हैं | इस प्रकार आशा व “विश्वास के बल पर जीवन-ज्योति 
जगती रहती है-- 
निज जीवन का कट्ठ सद्ृषेण-- 
भूल गया यह मानव अन्तर । 
जंग जीवन के नव स्वप्नों की, 
ज्योति बरष्टि में स्नान कर अमर ॥ 
रुग्णता के पश्चात्‌ कवि पन्‍त के सन पर 'दर्शन”'का यह प्रभाष 
पड़ा है । कवि के निजी जीवन मे जो आस्था अवतरित हुई है जो दिव्य 
अनुभूति उसे हुई है, उसी को कवि ने 'स्वर्णकिरण' का नाम दिया है 
जिसने निराशा के तम को चीर कर रख दिया है । 
इस 'स्वणिम किरण? की अनुभूति के कारण कवि सर्वत्र प्रत्येक 
बस्तु को उसी दिव्य प्रकाश से संयुक्त देखता है | कवि पहले भी 'सर्ब- 
बादी” प्रवृत्ति का अभ्यासी रहा है अत नूतन काव्य में भी कवि त्रह्म की 
सर्व व्यापकता का, स्वरूप में स्थित अरूप का, तथा सापेक्ष में स्थित 
निरपेक्ष का वर्णन करते हुए नहीं थकता। मैंने कहा है कि बस्तु मे 
जो प्राकृतिक सौन्दय है उसका पहचानना एक वात है और 
जहाँ सौन्दर्य नही है वहाँ सौन्दय का सूजन करना दूसरी 
बात है। पन्‍्त में दोनों स्थितियाँ मिलती है, और दोनों को 
मिलाया भी गया है यथा नूतन काव्य में कबि महान्‌, विराट व 
आकर्षक वस्तुओं को चुनता है और उनके स्वाभाविक सौन्दर्य की 
'पहचान भी करता है और उन पर स्वर्णिम किरणों को डालकर 
' सौन्दय का स॒जन भी करता है । परन्तु कही कही सामान्य वस्तुओं में 
' भ्रसासान्यता उत्पन्न करने का भी प्रयज्न है यथा “कौवे के प्रति” कविता 
से । तो इस/प्रकार बस्तु को देखने के ये दृष्टिकोण मिलते हैं--...' 
(क) बस्तु का यथा तथ्य बणन | 
(ख) असामान्य वरतुं में असासान्य,सौन्दर्य-दशेन । 
(ग) सामान्य वस्तु में असासान्य सोन्दय दशेन । 
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(घ) वस्तु से अवस्तु की प्राप्ति में सहायता घ संफेत । थे दृष्ठियाँ 
कटता व छु्रेता से ऊपर उठना सिखाती हैं-- 
जादू विछा दिया इस भू पर । 
तुमने सोने की फिरणों कौ-+- 
जीवन हरियाली को बोकर 
फूलों से उड फूल, रंगों से 
निखर सूक्ष्म रंग उर के भीतर 
प्रथय दृष्टि दे दी नयनों को 
प्राणों में सद्भीत दिया भर 
स्यएंकामना का घूँघट नव 
डाल धरा के मुख पर सुन्दर 
इस प्रकार कवि को प्रणय, संगीत, कांमनों व सौन्दर्य पुन 
मिल जाते है । युगान्त-युगवाणी काल मे संधर्ष के पाश मे चद्ध हो 
जाने के कारण कवि प्रणय, संगीत, कामना व सौन्‍न्दये से विरंत हो 
गया था । स्वर्णिम दृष्टि! से कबि को ये बस्तुये पुनः प्राप्त दोगहई हैँ । 
वर्ण किरण! में 'हिमाद्रि' कविता उपयु क्त दृष्टियों मे से कई 
इृष्टियों को एक साथ समभने के लिए पठनीय है| प्रथम कवि 'हिसांद्रि? 
का यथा तथ्य चित्रण करता है-- 
“म्ानदण्ड भू के अखण्ड हे-पुणस्यथरा के स्वगोरोहण” 
जिन शिखरों को स्रणं किरण नित, ज्योति मुकुट से करती मरिडित 
जिन शिखरों पर रजत पूर्णिमा, सिंधु ज्वार सी लगनी स्तेम्मित॥ 
असामान्य वस्तु का असामान्य सौन्दर्य--हिसाद्रि! व 'कौबे? 
में अन्तर है | कुछ वस्तुएँ सामान्य व्यक्ति का भी ध्यान आकर्षित कर 
लेती हैं, शुश्र हिमालय, लहराता हुआ सागर व अमृत वर्षा करता 
हुआ चन्द्र ऐसे ही पदार्थों में से है। कवि 'हिमाद्विं' की शोभा को 
देखकर मुग्ध हो जाता है और अपनी साधनात्मकता का स्मरण करता 
है क्‍योंकि 'हिमाद्रि' तप:पूत साधक जैसा अचल और अखरठड प्रतीत 
होताहै--. , 
इन्दु स्फीत तुम स्फटिक घवलिसा 
के क्षीरोदधि से हिल्लोलित 
ज्योत्सना में थे स्वप्न मौन 
८ अप्सरा 'लोक से लगते मोहित, ! 
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इस असामान्य सौन्दर्य व सामान्य वस्तुओं के सामान्य सौन्दर्य 
में महान अन्तर है। कवि पन्‍्त का ध्यान असाधारण की ओर अधिक 
रहा है, यह तो सभी जानते हैं। 

असामान्य वस्तु में अति असामान्य सौन्दय--हिमादि! संसार 
की सामान्य वस्तुओं के सौन्दर्य की तुलना में विराट है परन्तु 


पृहिमाद्रि! को भी कवि ने अल्क्षित सत्ता के सौन्दर्य से अमिमस्डित 
क्रिया है। इसीलिए कवि हिमादिि को देख कर महाश्रय से विस्मित हो 
उठता है-- 

कच से शब्दों के शिखरों में 

तुम्हें चाहता करना चित्रित 

शुभ शांति में समाधिस्थ हे 

शाश्वत सुन्दरता के भूझ्त | 

तुम्हें देख सौन्दर्य साधना 

मेरी महाश्वय से विस्मित 

बसुधा की महदाकांज्षा से 

स्वर्ग क्षितिज से भी उठ ऊपर 

अंतर आलोकित - से स्थित तुम 

असरों का उल्लास- पान कर 


वस्तु से अवस्तु की झप्तिमें सहायता--हिमालय की महिसा, 


व सौन्त्ये का गांन कर कवि जीवन की छुद्रता की हिमालय की विरा- 
टता के साथ, जीवन की अशाति की हिसाद्ि की अचल शांति के साथ 
छुलना करता है-- 


उेख रहा सें क्तुद्र अहम की 
शिखर लह्दरियों का रण कुत्सित 
ग लगता तब, हे प्रिय' हिसाद्रि 
तुम मरे शिकत्तक रहे अपरिचित 


इस प्रकार वस्तु” का साधना की शिक्षा के लिए भी कवि 
चर्णन करता है. 


इन दृष्टियों के साथ कवि वस्तु” को प्रतीक रूप में सी प्रहण 
करता है; यथा--- 
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वसुधा की महंदाकांक्षा से 
स्वर क्षितिज से भी उठ ऊपर 
अंतर आलोकित से स्थित तुम 
अमरों का उल्लास पान कर 

यहाँ हिमालय के सौन्दर्य का वर्णन है परन्तु साथ ही उसे 
प्रतीक रूप में भी प्रयुक्त किया गया है | हिमालय जिस प्रकार उच्चादर्शो 
के समान जीवन की क्षुद्रताओं से ऊँचा है, आंतरिक उल्लास से जैसे 
बह प्रकाशित है, उसी प्रकार हमे भी हिमालय के समान छुद्गताओं 
पर विजय प्राप्त करना चाहिए । 

इन सभी दृष्टियों को संकेतित करने वाली कविता कई पहलू 
बाले शीशे के समान बन जाती है, यह बात कविता के क्षेत्र में बच- 
काने प्रयत्नों मे नही देख पडती। 'हिसाद्रि/! इसीलिए 'स्वणेकिरणः 
की कला की दृष्टि से उच्च कोटि की कविता है। कालिदास की शब्दा- 
चली उधार अवश्य ली गई है परन्तु स्मृति! के रूप मे-- 

संभव॒ पुरा तुम्हारी द्रौणी 
किन्नर मिथुन्ों से हों कूजित 
छाया निश्चत गुददाएँ उन्मद 
रति की सौरभ से समुच्छुबसित 

अत यह कहना कि 'हिमाद्वि! में कालिदास का अनुकरण है, 
गलत है। संकीणताबादी आलोचक पूरे सन्दर्भ को पाठक के 
सम्मुख नही रखते | अपने मतलब को सिद्ध करने बाले उद्धरण कट्दी 
बीच से चुन लेते हैं। परन्तु इन लोगों से पाठक अब परिचित 
हो गए हैं । 

वस्तु के सोन्दय-अड्टून व सौन्दर्य-खजन की दृष्टि से निम्न- 
लिखित कविताएँ एक श्रेणी में रखी जा सकती हैं-- 

हिमाद्वि, चिन्मयी, हिमाद्रि और समुद्र, भू-प्रेमी, ऊषा, चन्द्री- 
दय, प्रभात का चाँद, कौवे के प्रति । 

[ इस विभाजन के सम्बन्ध में सदा यह स्मरण रखना होगा 
कि सौन्दय अंकन के साथ-साथ कवि वस्तु को प्रतीक रूप में भी अप- 
नाता है। अतः उपयुक्त कविताओं में से कितने ही अंश प्रतीकात्मक 
कब्रिताओं के मी मिल जाते है। ] 


यदि स्वणकिरणः में 'हिमाद्रि! जैसी ही कई कविताएँ होतीं 
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तो सोन्द्य-अक्लून की दृष्टि से यह सम्रह अत्यधिक मूल्यवान हो जाता | 
परन्तु इस संग्रह में कवि का ध्यान सत्य” की प्रामाशिकता सिद्ध करते 
तथा 'सत्य” का उपयोग बताने पर अधिक रहा है परिणासत कवि 
प्रकृति! की वस्तुओं का तटस्थ रूपदशेन कम करता है और विचार- 
शीलता अधिक प्रारम्भ होने लगती है । बह समाज, संस्कृति, क्रान्ति 
शान्ति व मानवता के विकास आदि पर व्याख्याता की पद्धति पर 
अपने विचार प्रकट करने लगता है और परिणाम यह होता है कि 
'वस्तु' केवल वात कहने का बहाना वन जाती है। यथा 'इन्द्रधनुप! 
कविता को लीजिए--सर्वश्रथम कवि 'इन्द्रधनुप” का रूप वर्णन 
करता है-- 
स्वगे धरा के मध्य रश्सि वेभव से चित्रित | 
स्वप्नों के रत्रस्मित सम्मोहन से ज्योतित ॥ 
परन्तु इसके वाद ही कवि आत्मोत्कपं सममाने के लिए ऋषि 
की तरह पुकार उठता है-- 
देखो ! इन्द्रधनुप से विश्व ज्षञितिन आर्लिंगित । 
विजय केतु सा वह प्रकाश का तम पर शोभित | 
असतो मा सदर गमय 
तमसो मा ज्योतिगेमय 
मत्योमाइस्त. गमय 
इस पद्धति में “इन्द्रधलुप” केवल ऊध्ब-चेतना के स्तर का रमरण 
दिलाने भर के लिए रह गया है । जहाँ प्रकाश व श्रेरणा लेकर कबचि 
मानव-जीवन का सिंहावलज्ञोकन करने लगता है, उन कविताओं मे 
विचारों का सौन्दय रहता है, वस्तु का अपना सौन्द्ये चित्रित नही हो 
पाता | कवि का ध्यान नवीन कविता में मानवता के उद्धार पर केन्द्रित 
हो गया है ओर चूँकि यह कल्याण केवल अरविन्दबाद से ही होगा 
अत उसे पाठकों के सम्मुख बार-बार रखकर भो वह ठृप्त नही' होता | 
इन्द्रधनुष” में इसीलिए विचारों का विश्लेपण, ताक्किक-क्रम आदि 
देखने योग्य है। कवि की पद्धति यह है-- 
आओ, सोचें द्विपए जीव कैसे वन सकत। सानव | 
- शक्तिमत्त होकर भूदेव न वन जाए भूदानव ॥ 
कबि को ठो वातों से अधिक खतरा ग्रतीत होता है (१) वैज्ञा 
निकता (२) सामूहिकता । बढ़ते हुए विज्ञान से मानवता सर्बनाश की 
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ओर जा रही है और बढ़ती हुई सामूहिकता से ( साम्यवादी व्यवस्था 
मे ) बह व्यक्तित्म के विनाश की ओर उन्मुख हो रही है | अत' दोनों 
का विरोध आवश्यक है । मलुष्य के सम्मुख उच्चादशों की आवश्यकता 
है ताकि मानव।को दिव्य-प्रेरणाएँ मिलती रहें | साम्यवादी दर्शन मलु॒प्य 
के सन को केवल आर्थिक समता तक ही सीमित क़र ठेता है। कवि 
विज्ञान व साम्यवाद को भी अधिकाधिक विश्व कल्याणकारी वनाना 
चाहता है, यथा-- 
(१) सर्वप्रथम जठराप्नमि के लिए हृवि दे श्रम की पावन | 
शतपद हो, सहस्लकर, यन्त्रों से कर संघोत्पादन ॥ 
आर फिर 
(२) युग्म प्रीति के लिए प्राण आहुति फिर करे निरुपित | 
पुनश्च 
(३) सर्वाधिक रे जन शिक्षा का प्रश्न महत्‌ आवश्यक | 
तथा 
(४) शिलान्यास मानव शिक्षा का करना हमको नूतन | 
आत्म ऐक्य ओ व्यक्तिमुक्ति का स्वग सौध रच शोभन ॥ 
फिर 
(५) ललित कल्लाओं से धरती का रूप बने मनुजोचित। 
ओर फिर 
(६) हमे विश्व संस्कृति रे भू पर करनी आज प्रतिष्ठित । 
तथा अन्त सें 
(७) बहिर्चेतना जाग्रत जग में, अन्त्मानव “निद्रित। 
बाह्य परिस्थितियाँ जीवित, अंतर्जीवन मूलिंछत, मृत ! 
भौतिक वैभव ओऔ आत्मिक ऐस्वय नहीं सयोज्ञित। 
उग्शेन ओ विज्ञान विश्व जीवन में नहीं समन्धित ॥ 
कि की विचारधारा का विश्लेषण उसी के शब्दों में स्पष्ट है 
परन्तु उपयुक्त पद्धति कल्लात्मक नहीं है, यह निश्चित है। विचारों के 
सम्बन्ध में हम लिख चुके हैं, परन्तु बिचार कुछ भी हों यदि आपको 
घिचारकला के माध्यम से व्यक्त नही करने तो गद्य में निवन्‍्ध लिखिए 
आर तब विचारों को सममने समकाने में आपको तथा आपके पाठकों 
को अधिक सुविधा मिलेगी | पन्‍्तजी की नवीन कविता की एक वडी। 
फमज्ोरी यह है कि कवि का इन रचनाओं में स्वर उपदेशात्मक छो 
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कप कप न फल सनक मसलन तार 
गया है और वह केबल विचारों को छुन्द के लबादे में भर देना ही 

काव्य मान लेता है। साथ ही संस्क्रत की -तत्सम शब्दावली का प्रयोग 
करने से ऐसा विचार-प्रधान काव्य दुरूह छ॑न्दोवद्ध गद्य! में परिणत 
हो गया है । विचारों का सीधी पद्धति पर कहना एक वात है और 
उनकी व्यज्ञना सर्वथा दूसरी वात है । प्रथम पद्धति निवन्धकार की है, 
ओर दूसरी पद्धति कवि की | 

बिचार-प्रधान कविताएँ भी उच्चकोटि की कला का रूप पा 
सकती हैं, यदि विचारों के साथ आवेग का संयोग हो, परन्तु पनन्‍्तजी 
की ऐसी कविताओं में आवेश व आवेग नहीं मिलता | कवि विचार 
प्रधान कविताएँ निवन्धकार के ठण्डे 'मूढ” में लिखता है, “अत. इन 
कविताओं में प्रततजी की कल्ला का अति सामान्य रूप उपस्थित हो 
पाता है। मारी भरकम शब्दावली में 'दशेन? विशेष को छन्दों में वॉध 
कर कह देना कविता के क्षेत्र से वाहर की वात है। सनन्‍्तोष की वात 
केवल इतनी है कि ऐसी कविताओं में भी जहाँ-तहाँ 'विखरा काव्य 
बैभव” मिल जाता है, विशेषत. तब, जब कबि प्रकृति के ऐश्वर्य अथवा 
प्रकृति में व्याप्त सौन्दर्य की ओर संकेत करता है यथा इन्‍्द्रघनुप” की ये 
पक्तियाँ सुन्दर हैं-- 

देखो है, ऐस्वर्य प्रकृति का, उसका अति अखु जीवित, 

नाच रही भू हरित यौवना ज्योति ग्रहों से बेप्टित । 

वाहु पाश में बाँध धरा को वारिधि चिर उद्ेलित, 

ज्योति चूड लहरे उठ उठ करती नित गोपन इंगित । 

निखिल प्रकृति कहती रे उसमें अम्रत सत्य अंतर्हित।॥ 

चूँ कि विकसित मानवता को सौन्दये थ ऐश्वयें की भी आब- 
श्यकता है अब ऐश्वर्य व सोन्‍्दयय के स्रोत के लिए, मज्ञल भावना के 
लिए, आदर्शों की उच्चता के लिए, निरपेक्ष सत्य को स्वीकृति आवश्यक 
है। इस प्रकार उपयोगिता समझाकर वार वार कवि आध्यात्मिकता के 
प्रति आकर्षण बढ़ाने के लिए पाठकों को प्रेरित करता है। व्यक्तित्व की 
घिराटता के लिए जब तक मनुष्य किसी अचित्य, असीम सत्ता को 
लक्ष्य नही बनाता तब तक आदशों का वौनापन स्पयमेब प्रकट होता 
रहेगा | इन सव तकों से पाठक ऊघ उठता है परन्तु जब उस सत्ता के 
सौन्दर्य व उस सौन्द्रय से देष्टित प्रकृति के सौन्दय का वर्णन--श्रीच 
वीच में कवि करने लगता है, तो विचारों की पुनराद्वति से उत्पन्न होने 
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वाली थकान में ऐसे स्थल शीतल उपबन का काये करते हैं । (चिन्मयी? 
में एक शब्द चित्र देखिए :-- 
बह (हिमाद्वि! की मुक्त ताप सी 
मेरी चिर सहचरी, मानसी 
शुशत्र हिमानी सा तन अंचल 
आते जाते शत रंग पल पल 
निश्चल अन्तर, चितवन चश्र्ल 
मरते अश्र, अजस्र चिर हँसी! 
वह हिमाद्वि की मुक्त तापसी 
विचारों के 'अरण्य? में ऐसे स्थल पाठक का ध्यान अवश्य 
आकर्षित करते हैं। अन्यथा कवि प्राकृतिक वस्तुओं का नाम लेकर 
उपदेश देने में अधिक अभ्यस्त होता हुआ दिखाई देता है--- 
मैं पूषण हूँ, धरती का ज्योतिर्मय ईश्वर 
ओर फिर 
मेरा यह संदेश उठो हे, जागो, भूचर 
तुम हो मेरे अंश, ज्योति, संतान तुम अमर । 
ऐसी कबिताएँ 'बिनय-परकः काव्य में आती हैं और प्रकाश ब 
आत्म कल्याण की प्राथनाएँ करना इनका उद्देश्य है । 
स्वर्ण किरण” की सर्वेश्रेष्ठ रचनाओ में 'ऊूषा? का स्थान 
अन्यतम्‌ है| क्‍योंकि इस कविता में कम से कम विचार व कल्पना का 
एक ओर तथा विस्मय, श्रद्धा, समत्व तथा आनन्द आदि भावनाओं 
का दूसरी ओर गुस्फन प्रस्तुत किया गया है । मैंने पहले भी कहा है कि 
निवन्धकार की पद्धति काव्य के लिए अनिष्टकारिणी है | 'ऊषा? में यह 
दोष नद्ठी मिलता । पन्‍तजी की कल्पना 'ऊषा” के सौन्दर्ये में चमत्कार 
दिखाने में तल्लीन होगई है, साथ ही वाह्य रूपांकन को प्रतीक के 
रूप में बदलते चलने का भी उपक्रम किया है। कबि के अनुसार वस्तु मे 
सौन्दर्य देखते समय हमारे मन का स्तर जागरूक रहता है, मन में ही 
संकल्प व विकल्प उठते है, मनोसय कोष ही कामना का स्तर है, सामा- 
न्‍य वस्तुओं में मन ही अनुकूलता या प्रतिकूलता के कारण सौन्दर्य या 
असौन्दर्य खोज़ता है। अत हमारा कर्त्तव्य है कि दिव्य वस्तु को मन 
की आँखों से देखें ओर फिर मन की कासना-प्रियता की प्रवृत्ति को 
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संतुष्ट करके भी मन को कामना के स्तर से ऊपर उठाकर साधना में 
निमग्न कर दे। अतः कवि “ऊषा! सें-- 

१--अपा के वाह्म सौन्दर्य का ब्णन करता है । 

२--ऊपा के आगमन के पश्चात्‌ जो जो क्रियाएँ होती हैं, इन 
क्रियाओं को आंतरिक जीवन में होने वाले परिवर्तेनों का प्रतीक 
बनाता है। 

३--मानवीकरण के द्वारा ऊषा को साधिका के रूप में चित्रित 
कर 'मानवीय रति? का वर्णन करता है और उस सम्भोग” के वर्णन 
द्वारा आत्मा व परमात्मा के आत्यन्तिक मिलन की ओर संकेत 
करता है । 

४--अन्तिम पक्तियों में स्वयं कवि 'प्रतीकः को स्पष्ट कर देता 
हैं और अपना उद्देश्य स्वयं बतलाता है । 

परन्तु प्रश्न यह है कि यदि कवि 'ऊपा' के सौन्दर्य का अद्भुन 
करना चाहता था तो प्रतीकात्मकता व रूपांकन इन दोनों भ्रवृत्तियों 
को एक ही स्थान पर क्यों मिला देता है ? इसका उत्तर स्पष्ट है. कि 
नयी कविता में प्रकृति के अद्ग सत्य के साक्षात्कार के साधनसात्र है। 
प्रकृति स्वयं पुरुष का ही एक स्वरूप है, वह आभास सात्र नहीं है 
जैसा कि हीगेल आदि दाशंनिक मानते हैं। परन्तु वह त्रह्म का सत्य 
स्वरूप है, अत जड़ प्रकृति में जो भी हरीतिमा, पुलक, गति, वेग, 
विराटता, विस्तार, उच्चता, गस्भीरता, सामझस्य, रग व रूप दिखाई 
पड़ते हैँ वें सव अतर स्थित सत्ता के ही रूप है अत. सौन्दर्य की वाद्य 
अभिव्यक्तियों का दशेन अन्त'स्थित सोन्दय का दर्शन है। यह वाह्म 
सौन्दर्य आँखों के लिए छलना नही है। हीगेल के अनुसार पहले व्यक्ति 
इस वाह्य सौन्दर्य को देखता है जो सत्य का आभास मात्र है, 
ओर इस प्रकार सत्य की ओर बढ़ता है । जैसे जैसे वस्तु के पीछे छिपे 
सत्य की पहचान होती जाती है, वैसे ही वैसे आभास रूप में प्रतीत 
होने वाला बाह्य सौन्दर्य लुप्त हो जाता है, केवल “सत्य” ही रह जाता 
है। दीगेल फे अनुसार वस्तु का वाह्म सौन्दर्य तभी तक रहता है जब तक 
विवेक उद्िति नही होता अथौत्‌ हमारे नेत्र वस्तु को देखते हैं-उसके रूप, 
रड् व आकार-प्रकार में मग्न रहते है । उसके पीछे छिपे सत्य को नही 
देख पाते | अतः जब उस सत्य की पहचान किसी विवेकशील व्यक्ति 
को होजाती है तो वाह्य सौन्दय्य, जो आभास के रूप में प्रतीत होता है, 
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बसुधा के उरोज शिखरों से, खिसका चल मलयांचल | 
सरिता की जाँघों से सरका, लहरा रेशम सा जल ॥ 
ओर सौन्दर्य की '्यासी धरती इस अन्तश्चेतना रूपी ऊपा के 
आगमन पर सौन्दर्य से मण्डित हो उठती है । कबि का अभिप्राय है 
कि यदि सौन्दर्य दर्शन करना है तो वस्तु को इस नूतन दंँष्टिकोण से 
देखो, अन्यथा चारों ओर अव्यवस्था, कुरूपता, नियम विरुद्ठता तथा 
निराशा के ही दर्शन होंगे। प्रकृति के तात्पये को सममने के लिए 
“पुरुष” के अस्तित्व में विश्वास आवश्यक है, तभी प्रकृति के रहस्यों 
तथा रहस्यमय सौन्दय को हम समभ सकते हैं। अत कवि ने उसी 
सत्ता की संदेश-वाहिका ऊषा-किरण के स्पश से उत्पन्न सौन्दर्य का 
विस्तार से चित्रण किया है-- 
दिव्य उषा के मनोहास्य से दिशि आलोकित | 
सूक्ष्म सृष्टि नीहार सूजन सुख से आन्दोलित॥ . * * 
ओर पुन. 'ऊषा कामिनी? के 'प्रणय-अभिसार” पर ध्यान 
केन्द्रित हो जाता है-- ! 
त्रीड़ा दौड़ी भू पर आ ऊषा के मुख पर 
इसके पश्चात्‌ कवि चित्र को अधिकाधिक स्थुल बनाने का प्रयत्न 
करता है। नखशिख वर्णन की परम्परा में मी आप इस कविता को 
रख सकते हैं-- ः 
लिपटी लता पदों से चल अलियों से गुझ्लित 
स्वर्ण सज्लरित कटि कांची कनकी पिक कूजित 
मप्लिका बनी हृदय का हार 
स्वरण गेंदा श्रुति भूषण स्फार 
कचों में गुथे बकुल सुकुमार 
हँसे ककण बन हरसिंगार हि 
ऊषा आगमन पर धरती के सौन्द्य को देख-देखकर कवि के 
मन पर क्या प्रभाव पड़ता है, इसका भी 'ऊषा? में विस्तार से चित्रण 
किया गया है, किन्तु इस मानसिक स्थिति में कवि साधनात्मक मनः 
स्थिति का वर्णन करता है अतः दुरूहता का प्रवेश ऐसे स्थलों पर 
स्वाभाविक है। ऊषा के सौन्द्य-दशेन से द्रष्टा के आंतरिक जगत में 
सौन्दर्य व आनन्द का कोष खुल जाता है। इस सत्य, श्रीति, प्रतीति, 
आदि वृत्तियों का मानवीकरण कर, कवि सत्य व प्रतीति आदि के 
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मिलन को ऐन्द्रिकता के माध्यम से व्यक्त करने लगता है, मनोमय कोष 
को अधिकाधिक आकर्षित करने वाले सौन्दय का वर्णन कवि इस 
प्रकार करता है-- 
बृत्तियों का सानवीकरणु-- 

आशा--आई आशा, शशि की रजत तरी पर चढकर | 
ड रजत पशन्ञवों की ज्वाला से वेष्ठित प्रिय तन ॥ 
चिर अघखुले उरोजों पर जलते थे उद्धुगन । 
रजस्राव के अभश्रक से ज्योतित भू रजकण ॥ 
वृत्तियों के मानवीकरण में कवि ने अपनी कल्पना का बड़ा 
अपव्यय किया है क्‍योंकि ऊपा के आगमन पर द्रष्टा के आंवरिक 
जगत्‌ की दशा के वर्णन के लिए कबत्रि को प्रभाव की एकता? का ध्यान 
रखना चाहिए था परन्तु इस कविता में बृत्तियों के अलग अलग सुन्दर 
ओर मादक चितन्न अपने मे स्त्रतंत्र से प्रतीव होने लगते हैं, अतः 
पूरी कविता के समष्टिगत प्रभाव को इन स्वतंत्र चित्रणों से हानि 
'पहुँचती है परन्तु यदि चित्रों की अलग-अलग कर के देखे तो कल्पना 
की सादक व मोहक चित्रशाला सी दृष्टिगोचर होती है। सौन्दर्य- 
इस उपवन' में किसी को स्मरण तक नहीं रह सकता कि यहाँ तपस्या! 
भी करनी पड़ेगी उत्तेजक चित्र होने के कारण वे साधना?” की 
ओर चाहे न ले जाते हों परन्तु वे हमारा ध्यान आकर्षित अवश्य 
करते हैं | परिणाम की दृष्ठि से चाहे उनका मूल्य कुछ भी क्‍यों न 
आँक लिया जाय । 
कवि ने बृत्तियों के चित्रण में शिवत्व का भी ध्यान रखा है 
अथोत्‌ उसने यह ध्यान रखा है कि सादक चित्रों के साथ सन्तुलन के 
लिए वबाताबरण को पावन वनाए रखने के लिए शिवत्व का भी चित्रण 
हो । कवि इस काये के लिए घार्मिक वातावरण उपस्थित करता है। 
आप उसे सांस्कृतिक वातावरण भी कह सकते हैं। वेद मन्त्रों की 
पुकार तथा अन्य सस्क्षतिक वस्तुओं का स्मरण बहू इसी समय करता 
है। ऊपा मे हो देखिए-- सु 
लहरों के पुलिनों से अचपल 
- जागे थधेयें, शौयें उर सम्बल, 
हिस शिखरों से उन्नत अविचल, 
अन्तर पौरुप- से अरुणोज्वल, 


श्र पन्‍्तजी का नूतन काव्य ओर द्शन 





सेवापगा विरति शशि मस्तक, 
उर सें थी बिनम्रता की ख्र॒क, 
शान्त गहन निशि नभ सा अपलक, 
अथक कमे रत, भव से अप्रथक्‌ | 

इस प्रकार कवि का चिंतन इस प्रकार चलता है-- 

(१) मानवता के लिए मानवीय गुणों की आवश्यकता है-- 
भैये, क्षमा, दया, उत्साह, प्रेरणा, मन्नल, कल्याण-कामना, मंमत्व, 
सहाजुभूति, समता, सयम, सौन्दर्य, सन्‍्तोष आदि मनुष्य के लिए 
आवश्यक हैं । 

(२) ये गुण उद्चादर्श को सम्मुख रख कर हमे मिल सकते हैं, 
यथा यदि हम यह मानलें कि हम सव एक ही प्रकाश से प्रकाशित हैं 
तो जिस प्रकार किरणे परस्पर हेप नहीं करती उसी प्रकार हमें सी 
आपस में एक पिता की सन्‍्तान की तरह--प्रेम, दया, ममता, समता 
आदि भावनाओं से युक्त हो कर रहना चाहिए | 

(३) जो दशेन इन मानवीय गुणों के स्थान पर दानबीय गुणों 
का अभ्यास करने के लिए प्रेरित करे उसका विरोध होना चाहिए। 
भाक्सवाद ऐसा ही एकाड्डी दर्शन है अत. आज आध्यात्मिक सत्यों 
की उपयोगिता समझा कर उपयोगितावादियों को भी सन्तुष्ट करना 
आवश्यक है ओर इस प्रकार सर्वत्र एकाब्लिता को समाप्त कर एक सम- 
न्वित विचारधारा को स्वीकार कर लेना चाहिए । 

आपको पन्‍न्तजी की सभी प्रमुख नूतन रचनाओं मे उपयुक्त 
भावनाएँ संग्रथित मिलेगी, 'ऊषा” में भी वे स्पष्ट हैं-- 

मुक्ति, सत्य औ श्रेय अन्त में हुए अवत्तरित, 
सृष्टि पद्म सी, मुक्ति हुई दश दिशि में विकसित । 
बन्धन हीन विविध बन्धन में, वेंघती वह नित, 
सूच्ठम वाष्प से हिम, हिम से वन वाष्प अपरिमित ॥ 

इस प्रकार भौतिक व आध्यात्मिक श्रेयच सत्य का-समन्‍्यय 

कर कवि अन्तिम साधना-भूमियों का वर्णन -करता है-- 
मुक्ति पद्म मर धरे सत्य आलोक के चरण, 
हँसता था, आनन से उठा हिरन्मय गुरठन | 
सत्य सुदूर समीप, सत्य था भीतर बाहर, 
एक अनेक सत्य, सत्य ही था केवल क्षर-अक्तर || 
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'सूयें के रथ” को सत्य! के प्रतीक रूप में इस प्रकार रखा गया है-- 
अकथनीय था सत्य, ज्योत्ति में लिपटा शाश्वत, 
अगु से मी लघु देह, ज्वलित गिरि रझ्ठ सी महत््‌। 
दृष्टि रश्मि थी ज्योति पथिक, औ?” स्वय ज्योति पथ, 
चिर जाजुल्यमान स्थिर धावित सत्य अख्-रथ ॥ 
इस प्रकार सत्य” व सौन्दर्य के स्वरूप व उपयोग को सममा 
कैर कवि, कविता को पूर्ण दाशेनिक बनाता हुआ, अर्थात्‌ सौन्दर्य का 
सैद्धान्तिक रूप स्पष्ट करता हुआ समाप्त करता है-- 
समाधिस्थ था श्रेय, सत्य आरुढ़ निरन्तर, 
घरे 'अछ्ू में भू को, सुर जल स्लोत शीप घर । 
इस प्रकार चिर स्वगे चेतना हुईं प्रतिष्ठित, 
जीवन शतदल पर, मन के देवों से भूषित। 
जड़ धरणी के ताप शाप दुख ढेन्य अपरिमित, 
कार्कों से पर खोल हुए, लय तमस से अचित्‌ ॥ 
इस प्रकार कवि जड़ धरणी के ताप-शाप को नाश करने 
के लिए धरती पर 'ऊूपा? की अबतारणा करके अन्तश्रेतना की 
ओर जगत का ध्यान आकर्षित करना चाहता है क्‍योंकि उसकी 
स्वीकृति से जीवन के वे अंश पूरे हो जायेंगे जिन्हें 'माक्सवादः नही 
भर सकता, क्योंकि आर्थिक समता बाहरी वस्तु है। कवि के अनुसार 
जीवन में उदच्चादर्शों, सौन्दर्य के अनन्त स्रोतों के लिए इस अन्तश्रेतना- 
बाद के प्रचार की आवश्यकता है जो मृत्यु पर विजय पाना सिखाता 
है, जो अमरता का शआश्वासन देता है, जो मानवीय गुणों का दाता है, 
जो भौतिकवाद का निषेध नहीं करता, जो निरपेक्ष को उपयोगी 
पदार्थ के रूप में उपस्थित करता है अत' कवि के प्रिय दर्शन' को 
ही वाणी का विषय वनाना आज़ कलाकार का एक मात्र उद्देश्य है। 
अन्यथा “परमाणु वम के युग मे क्षीण जीवन ज्योत्ति यन्त्र चल से 
मदोन्‍्मत्त युग के प्रहार को न सेंसाल सकेगी |”? 
एकांगी सत्य के स्थान पर पूरा सत्य की प्रतिष्ठा ही कलाकार 
का एक मात्र उद्देश्य है। ऊषा का यही सन्देश है। यहाँ सभी बस्तुएँ 
'प्रस्पर विरोधी नही, एक दूसरे की पूरक हैं। खत. उस पूरकता की 
खोज करना द्वी चिन्तकों व कल्लाकारों का कतेव्य है। वस्तुओं को विप- 
रीत शिविरों में वॉँट कर रख देने से सट्टा का उद्देश्य समाप्त हो ज्ञाता है| 


हैँ 
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“ऊपा? के सन्देश व सौन्दर्य दोनों पाठकों के सम्मुख उपस्थित 
कर हमने देखा कि इस कविता में ऊषा तथा मानव की अन्‍्तवृ त्तियों 
का चित्रण मानवीकरण की पद्धति पर बहुत ही सुन्दर हुआ है । इस 
कविता की प्रतीकात्मकता, सूक्ष्मता व गहनता को जन्म देती है, जिसमें 
तत्सम शब्दावली उसके वोकम को और वढ़ा देती है। साथ ही जब 
कवि अपने को चित्रण से विरत कर सिद्धान्तवादी” के रूप में प्रस्तुत 
करता है वहाँ भी वोभिल शब्दावली को नहीं छोड़ता | अत “ऊपा! 
का भार उठाना इस धरती के लिए कष्टकर प्रतीत होने लगता है । यदि 
हम कवि के सिद्धान्तों की पुनरावृति व अवैज्ञानिकता पर विचार न 
करें, केवल स्व॒तन्त्र चित्रण को देखें तो “ऊषा” स्वर्णकिरण की श्रेष् 
कविता मानी जा सकती है--शोभा, उल्लास, विस्मय, मुग्धता आदि 
भावनाओं की सुन्द्र व्यज्ञना इस कविता में हुई हे और अप्रस्तुत 
विधान तथा प्रतीकात्मकता तो बहुत ही आकषेक है। चित्र कही-कही 
अधिक मादक हो गए हैं परन्तु चह एक अलग वात है। यदि इस 
कविता में शब्दावल्ली को किब्वित भी सरल करने की प्रवृति होती 
( ओर यह बात केवल इस कविता के लिए नही अन्य कविताओं के 
लिए भी आवश्यक है ) तो 'ऊषा? का सौन्दर्य और भी खिल उठता । 
मोहक कल्पनाओं ब चित्रों को उभार कर रखने की कला मे दक्षता 
प्राप्त करने के लिए यह्‌ कबिता पठनीय है । 


'स्वर्णोद्य!' ---' आयु का अनुरोध! 


में वालकृष्ण शर्मा “नवीन? तथा सुमित्रानन्दन पन्‍त की इघर 
की कविताओं में जब दार्शनिकता अधिक देखता हूँ तो बार-बार एक 
ही प्रश्न उत्पन्न हुआ करता है । क्या इन कवियों में आध्यात्मिकता के 
अधिक आम्रह के पीछे वर्गंगत संस्कारों के अतिरिक्त कही “आयु का 
अनुरोध” तो नही है ? 'स्वर्णकिरण” की 'स्वर्णोद्य” कविता पढ़कर 
यह धारणा पुष्ट हो गई कि कम से कम पन्त की दार्शनिकता के पीछे 
संस्कारों के अतिरिक्त आयु का अनुरोध अवश्य हे | पन्‍्तजी ने स्थय 
इस कविता में दाशेनिकता का सस्बन्ध वृद्धावस्था के साथ जोड़ा है। 
'स्वर्णोद्य? में सनुष्य जीवन के विकास के सोपानों को ढ्खिकर पन्‍्त 
जीं ने यह दिखाया है कि किस आयु में किस-किस, प्रकार की भावष- 
नाएँ उत्पन्न होती हैं। शिशु, किशोर, युवा तथा प्रौद़ अवस्था की साव- 
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नाञ्रों व विचारों में अन्तर रहता है, जीवन के प्रति जो दृष्टिकोण शैश- 
घावस्था में होता है बह प्रौद्ावस्था में नहीं रह जाता । जैसे-जैसे शिशु 
फे मन, बुद्धि व हृदय का विकास होता है वैसे ही उसके अहं तथा बुद्धि 
का क्षेत्र विकसित होता जाता है । विभिन्न सोपानों से शुजरता हुआ 
मनुष्य का ज्ञान प्रौद़ावस्था में परिपक्च होकर शाखत प्रश्नों की ओर 
स्वयं आकर्षित हो जातो है । इन शाख्त प्रश्नों के उत्पन्न करने में एक 
तो जीवन के सट्दपे, दु ख, इन्द्र आदि होते हैं और दूसरे जीवन के 
सहज सुखमय स्वरूप के लिए मृत्यु एक बहुत बड़ी चुनोती चन जाती 
है। मृत्यु को मिश्वित समझकर, और कहना चाहिए निकट समझ 
कर, मनुष्य, जगत, जीवन व जीव की समस्याओं पर विचार करता है * 
ओऔर किसी ऐसे समाधान की टोह से रहता है जो उसके बुद्धि व हृदय 
फो सन्‍्तोष दे और मृत्यु के पूरे उसके सन के क्षोम को शान्त कर दे । 
यह निश्चित है कि इस अवस्था में दो दशाएँ हो सकती हैं (१) वैज्ञानिक 
इृष्टि--इस दृष्टि से मृत्यु व जीवन स्वाभाविक प्राकृतिक व्यापार प्रतीत 
होते हैं अत. हमें अपनी मृत्यु भी सहज स्वाभाविक प्रतीत होती है और 
“उसे इसी रूप भे हम प्रहण करते हैं। (२) दार्शनिक दृष्टि--इस दृष्टि से 
हम जीवन के अनन्त घातत-प्रतिधातों पर विचार कर कोई ऐसा समा- 
धान खोजना चाहते हैं जिससे हम आखरत हो जायें कि हमारा 
जन्म क्‍यों होता है, अमुक कार्य हमारे जीवन का दद्देश्य है और 
सत्यु के वाद हमारी यह गति होती है आदि | दर्शन! वैज्ञानिक पद्धति 
पर नहीं, कल्याण के आधार पर जीवन, जयत ओर जीव के सम्बन्ध 
में ऐसा समाघान खोज़ता है और इस समाधान को जब हम स्वीकार 
"कर लेते हैं तो हम उसे 'जीवन दर्शन? कहते हैं | पनन्‍्तज्ञी ने स्वर्णोदिय! 
में अपने जीवन-दशेनः के अनुसार जगत, जीवन व जीव की 
व्याख्या की है । 

- पाठक उनके जीवन दशन से तो परिचित हो चुके हैं अतः मे 
यहाँ उसका पिष्ठ पेपएण न करूँगा | अपने जीवन दर्शन को सम- 
माना, उसकी उपयोगिता समझाना, उसके विरोधियों के सम्मुख 
उसकी पूर्णंता का प्रदर्शन करना तथा उस जीवन दर्शन के अनुसार 
प्राप्त इष्टिच भावना के अनुसार जगत को देख देख कर उत्पन्न होने 
वाले भावों व कल्पनाओं को छुन्दोवद्ध करना ही पन्‍द जी की नई 
कविता का उद्देश्य है। इस स्वर्णोदिय” कविता में ज्ञीबन के विकास 
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नम 
को कवि ने एक वृद्ध के दृष्टिकोण से देखा है, जीवन के संघर्षों में से 
शुजर कर अपनी बृद्धावस्था में जैसे कोई मनुष्य अपने धिगत जीवन 
पर विहंगम दृष्टि डाल रहा हो, और जीवन के तात्पयें को सममने 
का प्रयन्न कर रहा हो ! कवि के अजुसार स्त्रयं चेतना जीवन के 
विभिन्न सोपानों में विकसित होकर आत्मोपलब्धि करना चाहती है, 
व! की उपलब्धि ही जीवन का ध्येय है, 'अतः उस उपलब्धि के लिए 
चेतना ( आत्मा ) शैशव, कैशोर, युवा तथा प्रौढ़ावस्थाओं में से 
शुजर कर अन्त में अपने को पहचान लेती है | अतः जीवन के विभिन्न 
अनुभव--ऐन्द्रिक, मानसिक, भावनात्मक तथा अन्‍्त'में आध्यात्मिक 
अनुभव आवश्यक हैं। एकांगी दशेत आध्यात्मिक अतठुमब को नहीं 
मानते परन्तु विहंगम दृष्टि से जीवन को देखने का परिणाम “आध्या- 
त्मिक परिणति' ही होनी चाहिए | अत. इन्द्रिय-मन-भावना आदि के 
कोषों से गुजरनी हुईं चेतना श्रौढ़ावस्था-में समग्र दृष्टि के जागृत होने 
से प्रज्ञा के वल पर अपने स्वरूप में स्थित हो जाती है | शुद्ध अज्ञात्मक 
ज्ञान की उपलब्धि के लिए जीवन के पूर्व सोपान आवश्यक हहैं। 
जीवन के लिए सीमित व सीमित एकांगी व समग्र दोनों दृष्टि- 
कोण आवश्यक हैं परन्तु सीमित व एकांगी अवस्थाओं में यह नहीं 
सोचना चाहिए कि इस समय सोची जाने वाली बात ही सत्य है । 
माक्सेवाद ऐसे ही एकांगी सत्य-को देता है, असीमित व समग्र दृष्टि 
से देखने पर व्यापक जीवन दर्शन का जन्म होता है। अरविन्द दशेन 
ऐसा ही दशेन है, यह है स्त्रणोंद्य” कासंदेश । 
किन्तु सन्देश” तो हम कई बार सुन चुके हैं, अश्न यह है पफि 
सन्देश” की अभिव्यक्ति की पद्धति क्या है, उसका प्रभाव क्या है ? मे 
पहले भी कहा है कि प्रकज्ञात्मक काव्य के बीच बीच कल्पना-भावना 
प्रधान बिखरे हुए कुछ चित्रखण्ड पन्तजी के नूतन-काव्य में सुन्दर बन 
पड़े हैं । इस-कविता में भी चार चित्र मिलते हँ-शैशव, केशोर, युवा व 
प्रौद अवस्थाओं के चार चित्र अलग-अलग कवि ने दिए हैं और अन्त 
मे उन्हें दर्शनःके आधार पर मिलाया गया है चूँ कि कवि को प्रौढ़ा- 
बस्था में प्राप्त आध्यात्मिक दृष्टि की सत्यता सिद्ध करनी है अत उससे 
पूर्व के आवश्यक सोपानों के रूप में कवि भुग्ध होकर जीवन को 
चित्रित करता है, प्रश्न यह है कि स्वणोदिय के ये कैशोर व्‌ युवावस्था के 
चिन्न सुन्दर होने पर भी पह्चव-गुझ्ञन क,ज्ञीन उक्त चित्रणों से फ़्यों 
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अधिक सुन्दर नही बन पड़े ? उसका उत्तर यह है कि स्वयं एक स्थिति 
में रहकर उस स्थिति में प्राप्त अनुभूतियों को उसी स्थिति में रखकर 
व्यक्त करने में स्वाभाविकता व सच्चाई रहती है, पक्चव कालीन स्थिति 
यही है । वहाँ कवि ने कैशोर व युवावस्था की सहज भावनाओं का 
जिस प्रकार अंतुभव किया, उसी प्रकार लिखा, परन्तु स्र्णो्य? में कवि 
उस स्थिति से ऊपर उठ गया है । यहाँ वह गत-जीवन की अलुभूतियों 
पर विचार अधिक करता है, अनुमान की प्रक्रिया आ जाने से विचार 
शील्ञता का तत्त्व इस कविता मे अधिक आ गया है। कवि ग्रोढ़ावस्था 
की स्थिति में है अतः उसे जो आध्यात्मिक विश्वास मिला है, वह्‌ 
उसके लिए सच्चाई है और यह चिन्तन की स्थिति है। दीप- 
शिखा सें जब दोलन रहता है तब तक दीपक की स्थिति 
कुछ और होती है और जब दीप-शिखा निष्क्म्प होने 
लगती है तब दीपक की स्थिति कुछ और होती है। पहली स्थिति 
उद्देगशशील जीवन की स्थिति है, भावना-प्रधान कविता की स्थिति है, 
इन्द्रात्मक स्थिति है, दूसरी स्थिति क्षोम रहित अन्तर्मन की स्थिति है, 
प्रज्ञात्मक--वौद्धिक--दार्शनिक कविता की स्थिति है, इन्द्र रहित स्थिर 
चित्र की स्थिति है। म्रथम स्थिति में पल्लव-बीणा की कविताएँ लिखी 
गई हैं, दूसरी स्थिति में स्वर्ण किरण व उत्तरा की कविताएँ |अथम स्थिति 
की कविताओं का घरातल'मानवीय है दूसरी स्थिति की कविताओं 
का श्रन्नात्मक । अथस युग की कविताएँ भावनाओं को उच्छव- 
सित कर देती हैं। दूसरे युग की कविताएँ भावनांझों से ऊपर 
उठकर अलौकिक सौन्दर्य कीचाह में मटकाती हैं। प्रथम मे जीवन 
अधिक है, दूसरी में चेतावनी । प्रथम एक रोमानी कवि की कंबिता है, 
दूसरी एक दाशेनिकः बनेने का अभ्यास करने वोले 'रोमानी दाशै- 
निक! की | यह अच्छा है कि इस दाशेनिक के साथ उसकी रोमानी 
भावनाएँ साथ लगी रहती हैं, अन्यथा कविता और भी अधिक वौद्धिक 
हो जाती | स्वर्णोदिय में तदूभव पदाचली में शिशु का चित्रण देखिए-- 


“ लोरी गाओ, लोरी गाओं 
फूल डोल- सें उसे भुलाओ 
निंदिया की चल, परियो आओ, 
मुन्ना का मुख चूम, सुलाओं 
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कुछ चित्र बहुत आकर्षक वन पड़े हैं-- 
नलिनी उर में लेटा हिम जल 
बाल चेतना सा तारोज्वल् 
हँस मुख, निर्मल, चश्र्ल 
जहाँ कवि का ध्यान कल्पना के द्वारा चित्र को उभारने पर 
केन्द्रित हो जाता है, वद्दी कल्ला निखर उठती है परन्तु ऐसे अवसर कम 
आते है, उसी प्रकार जिस प्रकार कत्रि साधारण शब्दावली का बहुत 
कम प्रयोग करता है | नूतन काव्य कल्ला की एक बहुत बड़ी विशेषता 
यह है कि कवि के चितन, भाषा, अभिव्यक्ति, अग्रस्तुत विधान आदि 
सभी का एक स्तर है, उससे वह कभी नीचे नही उत्तरता | अत' चिंतन 
के क्षेत्र में विचारों की पुनराबृत्ति एवम्‌ भाषा केक्षेत्र मे बोमिज् 
तत्सम शब्दावली की एकरूपता, मिलती है, उसमे आरोह व 
अवरोह का अभाव है अत एकरसता आ जाती है। इसी प्रकार 
प्रतीक भी एक से ही हैं, ओर अभिव्यक्ति की पद्धति भी एक जैसी | 
एक ही संग्रह में उक्त सभी प्रकार की एकरसता कला को स्वाभा- 
विक गति से नहीं विकसित होने देती। इस एकरसता को भंग 
करने वाले “खण्ड चित्र” हैं जो इधर उधर विखरे पड़े हैं यथा-- 
शिशु की मानसिक स्थिति का कल्लात्मक वणन-- 
। अब चाँदी ने चन्दा को नेया में मोहन 
बिठा किया ज्यों लालन का मन 
पलने में केबल हिलता डुलता मन 
ओर फिर उसके बाद "“सैद्धान्तिकतता” की बौछार होने 
लगती है-- 
यह अनन्त यात्रा का रे पथ 
शिशु अनन्त का यात्री शाश्वत 
बह अनादि से नित्य नवागत 
अपने ही घर का अभ्यागत 
जनक जन नि में स्वयं विभाजित 
बह अवतरित हुआ या पिकसित ? 
आर फिर 
देखो, देखों आँखें भर 
कैसा रहस्यमग्र इश्वर ! 
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देखो हे आँखें भर 
कैसा सुन्दर इंश्वर 
तो कवि ने शिशु के जन्म व उसकी क्रीड़ा का वर्णन केवल 
इसलिए किया था कि उसे यह बताना था कि एक ही सत्ता स्वयं साता- 
पिता व शिशु में अब्रतरित होती है, अतः इस रहस्यमय ईश्वर को न 
मानना अभर्म है । 
पन्‍तजी ने स्वर्णोद्य? में मनोजैज्ञानिक पद्धति पर शिशु अवरथा 
के बाद यौवनावस्था तक के अनुभवों का सुन्दर वर्णन किया है | 
उड़ते पत्ते बनते थे तब उड़ती चिड़ियाँ । 
ओतने कोने में छिपकर रहती थी परियाँ॥ 
आस पास के दूठ सभी थे होवा। 
नित्य डाकिया वन आता आँगन का कोौजा ॥। 
आर फिर 
डम डसम डमक कलन्द्र  आया। 
संन्ध्या वूढ़ा ने सूरज का गेद छिपाया। 
दादी ने ऑगन भर में सेंदुर विखराया ॥ 
ओर इन वाल-लीलाओं के द्वारा उसका विकास दिखाकर 
कि माक्‍्संवादियों से प्रश्न करता है-- 
बोध निद्वित था कया उर भीतर 
अथवा व्याप्त विश्व में बाहर ? 
छिपा विन्दु में था क्‍या सागर 
वाह्य परिस्थितियों पर शिशु-विकास या निर्भर ? 
बढ़ते या वे वहिरंतर की प्रतिक्रियाओं से ज्ोकोत्तर ? 
माक्सेबादियों ! वताओं ! वच्चे के विकास से क्या वाद्य परि- 
स्थितियाँ ही सव कुछ हैं? उसके भीतर की चेतना का क्या कुछ मूल्य 
नही ? समान परिस्थितियों में तव भिन्न-भिन्न व्यक्तित्वों का विकास 
क्यों होता है ? तुम उसे नहीं समझा सकते तब क्‍यों नहीं भारतीय 
आत्मवाद” का अपने एकांगी मार्क्सबाद के साथ समन्वय कर लेते ? 
यही तो अरविन्द कहते थे। यह है पन्‍्तजी की सोचने की पद्धति, 
वे क्षोभ रहित होकर ऐसी ही तार्किक पद्धतियों को अपनाते हैं और 
उसका परिणाम यह हुआ है कि उनकी कविता बौद्धिक वनती गई है। 
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कवि पाठक की बुद्धि को भकमो रने का प्रयन्न अधिक करता 
है, और इसके लिए या तो किसी दिव्य-अनुभूति का वर्णन 
ह$रता है और तब भौतिकवादियों को डाँटता है कि उन्हे यह मान- 
सेक उपलब्धि प्राप्त नही है, वे मन की गहराइयों को नही जानते, 
' उत्तरा में यह पद्धति अधिक अपनाइ गई है ) और या ग्रतीक़ात्मकता 
ता आश्रय लेता है यथा अशोक वन में या जीवन के बिकास को 
प्म्का कर विंकासबादी सिद्धांत की अपूर्णता समभाता है यथा 
'स्वर्योद्य” में | जहों कबि के सन की यह दशा रहती है, देखो ' मैं 
श्वर को मानता हूँ, मुझे कितना आनन्द मिल रहा है, अतश्चेतना 
का प्रकाश आ रहा है, सारी सृष्टि उसमे स्नान कर रही है, ये जो 
द्व्य अनुभव मुमे हो रहे हैं, जीवन में बड़े उपयोगी है अत उप- 
थोगितावादियों | यदि उपयोगिता की दृष्टि से भी तुम्हे ये प्रिय नहीं 
हैं तो तुम्हारा दुर्भाग्य है, तुम मानवीय चेतना की दिव्यता को नहीं 
जानना चाहते, तुम्हारी दृष्टि संकुचित है, केवल रोटी, रोटी चिज्नाने 
से क्या होगा ? आओ, इस अतजंगत की सैर करो, ऐसी उक्तियों में 
तो शुद्ध रहस्यवादी कविता का जन्म हो जाता है परन्तु जहाँ कवि शुद्ध 
त्ात्त्यिक-पथ अपनाता है वहाँ कबिता 'पद्मयात्मक निवन्ध! बन जाती है। 


आज कवि की मानसिक दशा यह है-- 


विधि ने ऐसा विषम विश्व, झह, किया क्‍यों सूजन 
यह क्या प्रकृति विधान कि सानवकृत सद्नर्षण 


२ ३ है 


कलुष कालिमा के भीतर हो रही चेतना विकसित 
सामाजिक जीवन से कही मह॒त्‌ अन्त्मनन जीवन 


ओर स्वर्णोंद्य”! इसीलिए इस निष्कर्ष को पाठकों के सस्मुख 
रखकर अस्त हो जाता है-- ह 
आंशिक उसे लगा जीवन का 
जड़ चेतन का वौद्धिक दर्शन 
जड़ चेतन से परे अग्रोचर 
जीवन के हैं मूल सनातन ! 
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अन्न, आाण, सन आत्सा केवल 
ज्ञान भेद्र हैं सत्य के परम 
इन सब से चिर व्याप्त इश रे 
मुक्ति सच्चिदानन्द चिरन्तन 
इस प्रक्रार अरविन्दवाद' को पद्मयात्मऊ रूप में प्रचारित करने 
में कवि अत्यधिक रुचि दिखाता है ओर इसके लिए गद्य में निवन्ध 
लिखना अधिक उपयुक्त है। ऐसी कविताओं से अधिक रोचक 
पन्तजी का गय है, जो उनकी भूमिकाओं में मिलता हे, श्रद्धा के अति- 
रेक के कारण अरविन्द के निप्कर्षों को बार-बार दुदराकर भी पन्तजी 
को सन्‍्तोष नहीं होता । ऐसी कत्रिताओं और नारेबाज प्रगतिवादियों 
की कविताओं में कुछ भी अन्तर नहीं दीखता | 


“दशेनः को स्पष्ट कर कबि उसका नेतिक रूप हमारे सामने 
रखता है-- 
पश्चिम का जीवन सौछव हों 
विकसित विश्व, तनन्‍्त्र मं विकसित 
प्राच्ची के नत आत्मोदय सेः 
ख्॒र्ण द्रवित भू तमस तिरोहित । 
वहिरंतर वैभव का हो जो विश्व समन्वय । 
रुपांतरित जगत जीवन हो नब्र स्वर्णोद्य ॥ 

पन्तजी ने 'स्वर्णदियः में साफ-साफ कहा है कि केबल बुद्धि को 
ही सल्तुष्ट करने से कुछ नही होंगा. हमें गूढ रहस्यों की खोज करनी 
चाहिए । जीवन की गति चेतना के रहस्यों पर निर्भर हैं। पाठक 
जानते हैं कि अरविन्द की योग-साधना की शब्दावली का यह हिन्दी 
में पद्यालुवाद ही है, अन्य कुछ नही । 

'स्र्णोदियः स्व॒णेकिरण की सबसे वड़ी कविता है, परन्तु इस 
फविता में कुछ चित्रों को छोड़कर व्यथे का ऊहापोह बहुत है. अत. 
जीवन सोन्द्यः को 'स्वर्णोंद्य” का पर्याय सान लेने पर भी कवि का 
ध्यान नियुढ़ भावनाओं में विश्वास करने के लिए बकालत करने पर 
अधिक रहा है, मैंने पहले भी कहा है कि यदि आवेशयुक्त नए-नए 
तरकों व शह्आराओं को कब्रि रख पाता तो भी ये दार्शनिक कविताएँ 
झधिक आकर्षक हो सकती थी | 
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“अशोक वन 


अ्रतीकों? से जहाँ अभिव्यक्ति में सूक्षमता और ध्वनि उत्पन्न हो 
जाती है, वही उद्‌गारों को दबाने की भी उनमें बड़ी शक्ति होती है । 
प्रतीकों का दो स्थितियों में प्रयोग दो प्रकार का दिखाई पढ़ता है, प्रथम 
तो किसी वस्तु के वर्णन द्वारा उससे किसी गूढ़ सत्य की व्यंजना 
करने के लिए उस वस्तु को प्रतीक के रूप मे प्रयुक्त किया जाता है 
ओर दूसरे किसी भावना को, प्रतीकों द्वारा व्यक्त किया जाता है-- 


केंप केंप हिलोर रह जाती, मिल पाता नहीं किनारा | 
बुदबुद विलीन हो चुपके, पा जाता आशय सारा॥ 


उद्भ्रान्त जीवन के लिए लहर, तथा समर्प॑ण-कर्त्ता के लिए 
बुदूब्रुढ़ को यहाँ प्रतीक के रूप में प्रयुक्त किया गया है, ये भी पन्तजी 
की पक्तियाँ है । इनमें केवल समर्पण रूपी सत्य की ही व्यंजना नही 
की गई है अपितु उद्भ्रान्त जीवन का भटकना, बार-बार आपस में 
टकराना, चीत्कार करना, आदि क्रिया व्यापार “कैंप केंप हिलोर 
रह जाती” इस ग्रयोग से स्पष्ट हो जाता है। जीवन की सारी अस- 
फलताएँ व संघपे सम्मुख आ जाते हैं, इसी श्रकार समर्पण की आननन्‍्द- 
मयी क्रिया भी अपने संश्लिष्ट रूप में “बुदूबुद बिलीन हो चुपके”? 
इस प्रयोग से स्पष्ट हो उठती है । 

ऐसी प्रदीकात्मकात्मक अभिव्यक्ति काव्य के लिए अधिक 
उपयोगी होती है परन्तु जहाँ केबल सत्य की व्यंजना हो, कोई 
क्रिया व्यापार सम्मुख न आता हो, अथात्‌ केवल किसी कोरे सत्य 
की, सिद्धान्त की व्यजना मात्र हो--जीवन से उस सत्य का सम्बन्ध 
ब जीवन की उस सत्य के प्रति जो क्रिया होती है बह स्पष्ट न होती 
हो तो अतीक” कविता को उल्नट बाँसी में परिवर्तित कर देता है । सिद्धों 
व कबीर आदि सन्तों के प्रतीकात्मक प्रयोग ऐसे ही होते हैं । इसका 
अथ यह नही कि सिद्धों व सन्‍्तों ने प्रथम पद्धति नहीं अपनाई, जहाँ 
उसे अपनाया गया है, वहाँ वह आकपेक है परन्तु जहाँ उसे नही 
अपनाया गया, वहाँ काव्य काव्य न रह कर पहेली में बदल गया हे 
जिस पर वार-बार सिर खपाने से भी संतोष जनक अर्थ नही 
निकलता | ह 
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प्रतीकात्मक प्रयोगों के लिए उदृ व फारसी के कवि अधिक 
सौभाग्यशाली हैं, वहाँ झुछ चुने हुए भरतीकों द्वारा सत्व की व्यंजना 
फराने में उन कवियों को अठ्भुत सफलता सिली है परन्तु हमें याद 
रखना चाहिए कि उनकी पद्धति इस प्रकार की है कि उनके प्रतीकों 
से पारलौकिक सत्यों की व्यंजना करते समय जीवन नहीं छूट पाता, 
यही उनकी प्रतीकात्मकता को इतना आकर्षक वनाती है, यह वात 
दूसरी है कि दोनों पत्तों को एक साथ व्यक्त करने की चाह में जब 
संतुलन नही रह पाता तो कबिता अश्लील शज्ञगर में डूब मरती है 
परन्तु छुशल कवियों मे चह संतुलन रहता है और इसीलिए आध्या- 
त्मिक सत्यों की व्यंजना को उदू के कवि अत्यधिक मोहक वना सके 
हैं। इस प्रकार के प्रतीकों मे न तो जीवन के उदगारों पर अनुशासन 
लादना पड़ता है न व्यंजना के मार्ग को अधिक चकरदार बनना 
पड़ता है। परन्तु कोरे सत्य की व्यंजना सें, जीवन के संवेदनात्मक 
पक्त को किस प्रकार कड़े अनुशासन में रखा जाता है, और किस 
प्रकार किसी ऐतिहासिक या पौराशिक पात्र या परिस्थिति को सत्य 
के प्रतीक के रुप में ठाला जाता है इसके लिए पन्‍्त जी का “अशोक 
घन” पठनीय है । 

कवि का कहना है कि सश्चिदानन्द अपनी चित्त-शक्ति के हारा 
इस जगत के रूप में विकसित होता है। जब-जब प्रतिक्रियाबादी 
शक्तियाँ इस जीचन को कलुषित करती हैं तो ब्रह्म कच्छ, वराह्मादि 
अवतार घारण कर उनका मर्देन करता है। जीवन के विरोधों व इन्दों 
को सहते हुए यह चित््‌-शक्ति निरन्तर विकास की ओर बढ़ती 
रहती है और अन्त में देश, काल, पात्र के बन्धनों को तोड़ 
कर पुन. महाचेतना में मिल जाती है। अतः निराशा का 
इस जीवन में कोई स्थान नहीं है। कुछ लोग बढ़ते हुए भौतिकः 
बाद को देख कर निराश हो गए हैं परन्तु चेतना का तो स्वभाव ही 
यह है कि वह विरोधों में वरावर बढ़ती है । विश्वास को दृढ़ करने के 
लिए दी आज़ अन्रिश्वास बढ़ रह्या है, अविश्वास की स्थिति एकऋ 
प्रयोग मात्र है, वह चेतना की स्थायी स्थिति नहीं है! जीवन निषेध 
पर चल ही नही सकता | वह अपने भ्रयोग” के पश्चात्‌ विश्वासी हो 
कर ही निकलेगा | मौतिकवाद केवल बीच के सोपानों को मानता 
है, चेतना के अन्तिम स्वरूप को नही समानता, जो प्रारम्म के लिए 
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भी उत्तरदायी है, यही एकाह्लिता है, इसका नाश अवश्यम्भावी हे । 
कोई बात नही यदि कुछ दिनों के लिए वातावरण नास्तिक वन जाय | 
यह उपयुक्त भावना उन लोगो के सन मे उत्पन्न हुई है जिनकी चेतना 
जाग्रत है, जो द्रष्टा हैं । उनका विश्वास है कि प्रभु का अबतार अवश्य 
होगा | चेतना जब जंग जाती है तो सत्य का स्वयमेव अवतार हो 
जाता है और तव ग्रतिक्रियावादी शक्तियों ( पन्तजी के यहाँ ग्रतिक्रिया- 
बादी का अर्थ है--चेतना मे विश्वास न करना ) का नाश होता हैं । 
आज का भौतिकवाद ऐसी ही प्रतिक्रियावादी असुर शक्ति है, वह 
रावण की लड्ढा है, और उसमे चेतना-रुपिणी सीता वन्दिनी है 
परन्तु प्रश्न! अवतार लेंगे ओर रावण को मार कर चेतना का उद्धार 
करेगे, यह है अशोक वन” का सन्देश । 
जगत के दु खों का एक मात्र कारण पन्तजी राम ( त्रह्म ) व 

जानकी ( चेतना ) के वियोग को बताते है-- 

राम जानकी को विलगा कर, 

उमड़ रहा दुख से भवसागर | 


परन्तु 
लहराती कण-कण में आशा, 
धर्म सेतु प्रश्मु॒ बाँधेग ही। 
इस प्रकार पन्तजी का नूतन काव्य ब्रह्म की प्रेरणा से प्रेरित॑ 
हो कर 'धन-सेतु! के निर्माण में सलग्न है। भौतिकवादरूपी आसुरी 
शंक्तियाँ--झस व चीन की जन-वादी शक्तियाँ ( पश्चिम का विला- 
सिंतावाद भी इससें शामिल है ) रावण व मेघनाद वन गई है। 
इंश्वरवाद' रूपी सीता के लिए हनूमान, अन्नद, नल, नील के समान 
भारतीय अध्यात्मवादियों का कतेन्य है कि वे वेदोपनिषद्‌ द्वारा 
स्थापित ब्रह्म रूपी राम की “धमसंसस्थापनाय सस्भवामि युगे युगे!? 
घोषणा के लिए 'घमसेतु? में हाथ लगाएँ । यही प्रगतिशील शक्तियों 
का सब से मुख्य कार्य ह--पनन्‍्तजी आज-कल यही कार्य कर रहे है । 
अशोकवन” में इसी उपयुक्त धर्म स्थापना 'के व्यज्ञित 
करने पर अत्यधिक आग्रह होने का परिणाम यह है कि पन्तजी 
का ध्यान न तो सीता की भावनाओं के चित्रण पर ठहर सकता 
था न राम की भावनाओं पर। रावण के भी प्रवल व्यक्तित्व-- 
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वन जब 2 लिन जम से आर न २ जि आकर 2 मलिक की इक 
दर्प, दीपि, बल, पराक्रम के चित्रण का अवसर भी यहाँ नही था, मेघ* 
नाद व लक्ष्मण आदि के व्यक्तित्वों पर भी प्रकाश नद्दी पड़ सकता 
था, यहाँ तो कवि इस प्रसिद्ध घटना द्वारा यही बता सकता था कि 
सीता चेतना का अवतार है और राम स्वयं ब्रह्म के । लक्ष्मणादि उसी 
की शक्तियाँ हैं, रावण अधोमुखी गति का उपासक है अतः वह सवेरे 
चाहता है कि मेंरा वध प्रभु के हाथ हो और में 'भूभार! न वनेफेरें 
, यहाँ से हट जाओँ। इस कोरे सत्य की व्यज्ञना के कारण 'अशोकर्बन' 
में सूक्षमता अवश्य है परन्तु यहाँ संवेदन विरहित सूक्ष्मता है जिसको 
रूप हमें कई अध्यात्मवादियों में वरावर मिलता है, अत. 'अशोकबर्न! 
कला की दृष्टि से उच्चकोटि की कृति नहीं मानी जा सकती | जिन 
स्थलों के वर्णनों में तुलसी हमारो संबेदना को अपने साथ रखते हैं, 
४ स्थानों का पन्तजी 'अरबिन्द-दर्शन' के प्रचार के लिए प्रयोग 
करते हैं-- 


'तुलसीदास' में निराला ने भी “स्थृति” के रूप में राम और 
सीता के पूर्बानुराग की ओर संकेत किए हैं परन्तु वे इतने सुन्दर क्‍यों 
हैं? इसलिए कि राम के ऊपर युद्ध का सझ्ुट है, और वह सह्ूूटमय 
परिस्थिति, स्मृति में आए हुए कोमल चित्रों को और भी अधिक मधुर 
बना देती है और उन्ही चित्रों से राम को नवीन शक्ति भी मिलती है 
परन्तु पन्‍त जी 'प्रतीकः के लोभ मे परिस्थिति के गास्भीर्य का अनुभव 
ही नही करते, पात्र की परिस्थिति से अपने मन मे स्थित विचारधारा 
की व्यञ्ञना कराना चाहते हैं.परिणाम यह होता है कि ऐसी पंक्तियाँ 
मिलने लगती, हैं-- हे 

जगा सनोलोचन में तत्लण 
विश्व श्याम तन आभा का घन ! 
दिखा, चेतना की छाया सा 
दिशि पल में चित्रितजग जीवन । 

यहाँ तुलसी के स्थुल रास” का नही, पनन्‍:जी के सूछ्रम राम! 

का चित्रण है-- 
हे 'मींच लिए ग्रभु ने लोचनमन 
ना खुले दृष्टि के भौतिक बंधन - 


प 
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सूक्ष्म राम ने प्रथम ज्यो चरण 
घरे, घरा पर किया अवतरण 
तुलसी ने स्थूल सीता व राम के स्थुल सद्र्पों का चित्रण किया 
था, पन्‍्तजी सूक्ष्म राम” के सूक्ष्म चरणों? के सूद्म चिह्नों! का। 
परिणाम यह हुआ कि 'सक्ष्मता? को छोडकर सौन्दर्य का कोई रुप 
इस कविता में नही दिखाई पडत्ता जबकि इस प्रसद्ड में प्रत्येक पात्र 
महान्‌ है--उद्ात्तता मे भी और कुत्सितता मे भी । पन्‍्तजी को तो यह्‌ 
चिन्ता है कि इस प्रसिद्ध आख्यान से किसी प्रकार अध्यात्मवाद के 
प्रचार मे सहायता मिल जाय, कविता का चाहे जो हो-- 
पृथ्वी की पुत्री यह सीता 
प्रथ्वी जिससे हुई पुनीता 
वह क्या आदिम भू जीवन के 
छाया तम को अपनाएगी ? 
ओर स्वयं पन्‍तजी अपने प्रतीक को इस प्रकार स्पष्ट करते है-- 
रावण था युग वैभव प्रतिमा 
अमित प्रताप, बुद्धि,बल, गरिमा 
युग आकांक्षा से अविद्ध वह 
जन मन शत्रु, मही थी भीता 
जन आकांक्षा को था उठना 
प्रभु को उतर मन्लुज था बनना 
भू-इप्सा को स्वगे-द्या से 
होना था जग हित परिणीता 
अशोक बन” में स्वयं रावण का भी “हृदय परिवतेन” करा 
दिया गया है । गान्धीवाद के घोर एकांगी पक्ष हृदय परिवतेन बाद” 
को रावण भी मानता था, और इस प्रकार-- 
अखिल ज्ञान, पूजन आराघन 
रण कौशल, त्रिभुवन वेभव धन 
मुमकी लगता, सार हौीन हैं 
यदि वे नही, विश्व मद्चल हित 
स्वयं सीता रावण? के सम्मुख अरविन्दू-द्शन पर एक व्या- 
ख्यान देती है और रावण चुपचाप सुनता ही नही, सममता भी है। 
आगे शक्ति के आपात से लक्ष्मण आहत- नही होते अधोमरती 


दन्तजी का नूतनें-काव्य श्‌द७ 





जड़ शक्ति के पाश मं वे वेंध जाते हैं क्योंकि लक्ष्मण राम की तरह 
पूर्णता को प्राप्त नही कर सके थे, उनमें क्रोधादि वृत्तियाँ शेष थी, 
अतः-- 
दानव साया से न पराजित 
होंगे प्रभु के मनुज ऊध्वेचित्‌ 
अधोमुखी जड़ शक्ति पाश से 
मुक्त शीघ्र होंगे जग लक्ष्मण | 
पन्तजी को ही नही अन्य मायावादियों, शून्यवादियों, विल्ञान- 
बादियों--पू जीवादियों तक को विश्वास है कि भौतिकवाद का उन 
पर कोई प्रभाव नही होगा क्योंकि यहाँ ठो वर्ग 'ऊध्चे चिदावस्था? हैं, 
पूँजीवादी और अध्यात्मवादी । प्रथम शोषण करता है, दूसरा जनता 
के असन्तोष को उभारने से ढरता है। 
अन्त में कबि जगत के कल्याण के लिए प्रार्थना करता है-- 
रिक्त पूर्ण हों, खण्ड हों सकल ० 
जीवनाव्धि हो विन्दु, विन्दु जल 
जय जय सीता राम, जयति जय, 
जय लक्ष्मण, जय भरत शत्रुहन्‌ ह 
अशोक बन? संश्लिप्ट प्रतीकात्मकता को न अपना - कर 
सिद्धान्तवादी कविता का अच्छा उदाहरण है। 


छोटी रचनाएँ 


'सरणकिरण' की छोटी कविताओं में सैद्धान्तिकता का वेश 
कम हुआ है । कला बही मर्मस्पर्शिनी होती है जहाँ या तो चित्रण का 
सौन्दर्य दो ( वस्तुओं के रुपाक्न का, उनसे व्यक्त सौन्दर्य का ) 
या जहाँ कवि की अनुभसूतियों की अभिव्यक्ति हो, उसके राग- 
विराग का, अजुभवों का चित्रण हो । जितना ही कवि अजुभूतियों से 
दूर होता जादा है, दुरारूढ़ कल्पना का मार्ग पकडता है, कला उसी 
अनुपात से कमजोर होती जाती है। पन्‍तजी की छोटी कविताओं से 
अपेक्ताकृत अनुभूति का स्पर्श अधिक मिलता है । जिस प्रकार उत्तर- 
काण्ड से तुलसी ने कलियुग का चित्र उतारा है, उसी प्रकार: पन्तजी 
स्वरणकिरण की कुछ छोटी कविताओं सें वर्तमान समाज, मे _ मानचीय 
गुण्णों के असाव का करुण चित्र उतारते हैं। कवि की यह इच्छा! 


् 


४८६ पन्‍्तजी का नूतन-काव्य और दशन 





सूक्ष्म राम ने प्रथम ज्यो चरण 
घरे, घरा पर किया अवतरण 
तुलसी ने स्थूल सीता व राम के स्थूल सद्दर्पों का चित्रण किया 
था, पन्तजी सूक्ष्म राम! के 'सृक्ष्म चरणों” के 'सूक्ष्म चिह्नों! का । 
परिणाम यह हुआ कि सूक्ष्मता' कों छोडकर सौन्दर्य का कोई रूप 
इस कविता में नही दिखाई पडता जबकि इस प्रसद्भ मे प्रत्येक पात्र 
महान्‌ है--उदात्तता मे भी और कुत्सितता में भी । पनन्‍तजी को तो यह 
चिन्ता है कि इस प्रसिद्ध आर्यान से किसी प्रकार अ्रध्यात्मवाद के 
प्रचार मे सहायता मिल जाय, कविता का चाहे जो हो-- 
पृथ्वी की पुत्री यह सीता 
प्रथ्यी जिससे हुई पुनीता 
वह क्‍या आदिम भू जीवन के 
छाया तस को अपनाएगी ? 
ओर स्वयं पन्‍तजी अपने प्रतीक को इस प्रकार स्पष्ट करते हैं-- 
रावण था युग वेसव प्रतिमा 
अमित प्रताप, बुद्धि,बल, गरिमा 
युग आकांक्षा से अविद्ध बह 
जन मन शत्रु, मही थी भीता 
जन आकाक्षा को था उठना 
प्रभु की उतर मनुज था बनना 
भू-ईप्सा को स्वर्गं-द्या से 
होना था जग हित परिणीता ! 
अशोक बन? में स्वयं रावण का भी “हृदय परिवतेन” करा 
दिया गया है । गान्धीवाद के घोर एकांगी पक्ष “हृदय परिवर्तन वाद” 
को रावण भी सानता था, और इस प्रकार-- 
अखिल ज्ञान, पूजन आराधन 
रण कौशल, त्रिभुवन वेमव घन 
सुमको लगता, सार हीन हैं 
यदि वे नहीं, विश्व महल हित 
स्वयं सीता 'रावण? के सम्मुख अरबिन्दू-दशन पर एक व्या- 
ख्यान देती है और रावण चुपचाप सुनता ही नहीं, सममता मी है । 
आगे शक्ति के आघात से लक्ष्मण आहत-नही होते, अधोमुखी 


पृश्तजी की सूतनें-कोव्य अप 





जड़ शक्ति के पाश मे वे वध जाते हैं क्योंकि लक्ष्मण राम की तरह 
पूर्णता को प्राप्त नही कर सके थे, उनमें क्रोधादि वृत्तियाँ शेष थी, 
अतः-- 
दानव माया से न पराजित 
होंगे प्रभु के सनुज ऊध्वचित्‌ 
अधोमुखी जड़ शक्ति पाश से 
मुक्त शीघ्र होंगे जग लक्ष्मण 
पन्‍्तजी को ही नही अन्य मायावादियों, शून्यवादियों, विज्ञान- 
वादियों-प्ूं जीवादियों तक को विश्वास है कि भौतिकवाद का उन्त 
पर कोई प्रभाव नही होगा क्योंकि यहाँ दो वर्ग 'ऊष्बे चिदावस्था? हैं, 
पुजीवादी और अव्यात्मवादी । प्रथम शोपण करता है, दूसरा जनता 
के असन्तोष को उ्मारने से ढरता है। 
अन्त में कबि जगत के कल्याण के लिए प्रार्थना करता है-- 
कर रिक्त पूर्ण हों, खण्ड हों सकल ५ 
जीवनाब्धि हो बिन्दु, विन्दु जल 
जय जय सीता राम, जयति जय, 
जय लक्ष्मण, जय भरत शब्रुहन्‌ है 
अशोक बन?” संश्लिप्ट प्रतीकात्मसकता को न अपना कर 
सिद्धान्तवादी कविता का अच्छा उदाहरण है। 


छोटी रचनाएँ : | 


'सर्णेकिरण! की छोटी कविताओं मे सैद्धान्तिकता का प्रवेश 
कम हुआ है| कला वही मर्मस्पर्शिनी होती है जहाँ या तो चित्रण का 
सौन्दर्य दो ( वस्तुओं के रूपाहुन का, उनमे व्यक्त सौन्दर्य का ) 
या जहाँ कबि को अलु॒भूतियों की अभिव्यक्ति हो, उसके राग- 
विराग का, अनुभवों का चित्रण हो | जितना ही कवि अनुभूतियों से 
दूर होता जादा है, दुरारुद कल्पना का मार्ग पकड़ता है, कला उसी 
अनुपात में कमजोर होती जाती है। पन्‍तज्नी की छोटी कविताओं मे 
अपेक्ताकृत अनुभूति का स्पर्श अधिक सिलता है । जिस प्रकार उत्तर- 
कार्ड में तुलसी ने कलियुग का चित्र उतारा 


23% रा है, उसी प्रकारः पन्तुजी 
स्वृणकिरण की कुछ छोटी कविताओं में वर्तमान समाज, में . मानवीय 


गुणों के अभाव का करुए चित्र उतारते हैं। कवि की यह इच्छा! 


का 


ख 


४पप पनन्‍्तजी का नूतन-काव्य और दर्शन 


कितनी स्पृहृणीय है-- 
कर कब विश्वास, प्रेम, आशा' 
पुरुषाथ उच्च अभिल्ापा 
कला सृष्टि, सोन्दर्य दृष्टि 
होगी जीवन परिभाषा | -- चिंतन! 
रंग दो मेरे उर का अश्ल ! 
युग युग के आँसू से गीला 
ह मेरे सही का अन्तरतल। --निवेदन! 
इन कविताओं में कवि की अनुभूति का उसके विचारों के साथ 
सामख्स्य मिलता है अत' ये पंक्तियाँ मार्मिक हैं । दर्शन” को काव्य 
क्षी भूमि पर लाकर कैसे खड़ा किया जाता है, यह भी कवि जानता है, 
किन्तु इस कविता में उस पद्धति का प्रयोग कम करता है | वौद्धिकता के 
लोभ से विरत होकर यदि कबि इस पद्धति को अधिक शअपनाता तो 
इसकी कला का रूप पूबेरूप से भी अधिक आकषेक बन जाता-- 
यह ओसों की ढाल पिरोदी किसने जीवन के आँगन में ? 
कठिनाई यह है कि इस जिज्ञासा? नामक कविता में भी कवि 
इस फोमल जिज्ञासा को आगे चलकर बोमिल बना देता है। छोटी 
कविताओं को विषय के अलुसार इस प्रकार रख सकते हैं-- 
१--चिन्तन-प्रधान--चिन्तन, जिज्ञासा, व्यक्ति और विश्व, 
छायापट, कौवे के प्रति, नीलधार । 
/- / 'रे--रूपाइ्ुन अरवृत्ति-प्रधान--मत्स्यगन्धाएँ , चिन्मयी, स्वर्णिम 
'पराग; नारीपथ | 
( ।० “इ-राष्ट्रीय-ज्योति, भारत | 
कक ैाविनय-परक--महात्माजी के प्रति, नेहरू के प्रति, पूषण, 
/मोपाहन, सविता । 
४ ; - #“नैतिकता-्रधान--अगुर्टठिता, संक्रमण । 
४: इ$-अ्रतीकात्मक-भूम्रेमी, चन्द्रोदय, द्वासुपर्णा, हरीतिमा, 
'मू“लता । 
“ ,' एनमेरूपाइुनश्प्रवृत्ति-प्रधान, प्रतीकात्मक, चिन्तनात्मक ये तीन 
'अबृत्तियाँ प्रायः मिली रहती हैं अतः एक ही कविता रूपाकुन की 


श् 





पन्‍्तजी का नूतने-कारव्य इपं६ 





दृष्टि से एक वर्ग में तथा वही कविता अपनी चिन्तनात्मकता की दृष्टि 
से दूसरे वर्ग में भी रखी जा सकती है । 
हम यह कह चुके हैं कि छोटी कविताओं मे कवि की जिज्ञासा 
उल्लास, आशक्का, उत्साह आदि वृत्तियों की भी अभिव्यक्ति मिलती है, 
यद्यपि जगह-जगह पर नैतिकता का सर उसे दवा लेता है | इन कवि- 
ताओं में सामान्य उल्लास, उमड् आदि का कम, दाशेनिक के उल्लास 
को अधिक, अभिव्यक्ति मिली है | अत. असाधारण अनुभूतियों के कई 
रूप यहाँ देखने को मिलते हैं-- 
१--अतीन्द्रिय सौन्दये जन्य उल्लास की व्यज्लनना--इसके लिए 
सखर्ण-निर्मरः कविता पठनीय है । चित्र उत्तेजक होगए हैं। अनुभूति 
का रूप असाधारण रहस्यमय स्थिति तक पहुँच गया है | परन्तु इस 
स्थिति में भी कवि आत्म-विभोरता” का तथा सौन्द्य के प्रभाव का 
अन्य रहस्यद्शियों की भाँति वर्णन नही करता । 
२--अनन्‍्त जिज्ञासा--'ज़िज्ञासा? शीषेक कविता से यही 
भावना व्यक्त हुई है । 
३--अन्तरमन स्फुरणाजन्य विस्मय--इसके लिए चन्द्रोदय, 
हिसाद्वि व समुद्र पठनीय हैं । 
४--एकॉकार की भावना से उत्पन्न आनन्द-नयथा “व्यक्ति 
ओर विश्व! में, अहं के विस्तार की स्थिति में जब कवि देखता है कि 
मेरे प्रा्णों की हरीतिमा ही ढृण, तरु, पुष्पों आदि से बिस्तार पा गई 
है, आकाश में मेरी अनन्तता ही मूते हो रही है तो उसे विस्मय- 
जन्य आनन्द मिलता है। 
४-विराट-भावनाजन्य आश्चय की भावना-- 
मेरे भीतर परिभ्रमित ग्रह-- 
उदित अस्त शशि दिनकर- 
में हूँ सबसे एक, एक रे 
मुझ से निखिल चराचर 
सव सेहो जग से बिमुक्त 
सेरा अन्तर था पीड़ित 
आज खड़ा भाई बहनों के 
सेंग में चिर आनन्दित 
६--आसन्‍्तरिक इन्द्र की अभिव्यक्ति-- 


श 
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मन जलता है है 
अन्धकार का क्षण जलता है--मन जलता है 
मेरा मन तन वन जाता है 
तन का मन फिर कट कर 
छॉँट कर 
कन कन ऊपर उठ पाता है 
(७) श्रद्धा व गौरव की भावना--विनय परक कविताश्रों में 
मिलती है । 
उपयुक्त अनुभूति-पक्ष के विश्लेषण से स्पष्ट है कि कवि की 
अनुभूतियाँ सामान्य भावनाओं से सम्बन्धित न होकर अधिकतर 
असामान्य जीवन-लकद््य से सम्बन्धित है। अथोत्‌ वे जीवन से सम्बन्धित 
न होकर जीवन के लक्ष्य से सम्बन्धित हैं। और वह लक्ष्य दर्शन” से 
प्राप्त एक तथ्य है । अत' स्वतः ही इन अनुभूतियों का स्तर साधारण 
भावनाओं से उच्च हे, अतः यह कविता कवि की समान मानसिक 
स्थिति के पाठकों के लिए ही है। जिस प्रकार वैदिक कालीन ऋषि 
अनन्त अम्बर, विस्तृत धरणी, विराट सागर, प्रवल विद्युत, धनघोर 
बादल, प्रचस्ड वषो आदि को देखकर विस्मय व कारण की कल्पना 
करते करते “जिज्ञासा” से भर उठते थे उसी प्रकार पन्तंजी की अनुभूति 
में विस्सथ और उससे जन्य आनन्द के कई रूप मिलते हैं। और इस- 
लिए वे कबिताएँ मत्र द्रष्टाओं, दाशेनिकों व तार्किकों के अधिक काम 
की हैं उनका 'हृदय' ही (किन्तु कहते हैं कि उनके हृदय होता ही नही) 
यहाँ रम सकता है। हम सब मानवों के लिए पन्‍तजी अब बहुत ऊँचाई 
पर पहुँचे हुए लगते हैं, जेसे वे हमारे लिए आकाश के तारों को तोडने 
हमसे दूर चले गए हों । 
शाब्ब्ीय दृष्टि से पन्‍तजी के भावना पक्ष को देखने पर दो 
स्थायीमाव तथा उनसे सम्बन्धित भावनाएँ अवश्य मिलती हैं .-- 
१---विस्मय (अद्भुत रस) २--निर्वेद (शात रस) - 
परन्तु शास्त्रीय रूप में इन भावनाओं की अभिव्यक्ति नहीं 
मिलती, मिल भी नही सकती । निर्वेद और रति का इन्द्र स्वय कबि 
के मन में रहने से न निर्वेद ही सफल हो पाया है न 'रतिः ही । 
किसी भी एक भावना का कुछ थोड़ी देर तक जब तक अनवरत 
प्रवाह नद्टी बहता, तब तक पाठक उसमें तन्‍्मय हो द्वी नही सकता। 


हुस्‍क- स 
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पन्‍्त जी “निर्वेद” की स्थिति में सत्य के साक्षात्कार करने के प्रय्ञ में 
जव सत्य को सुन्दर बनाने का प्रयत्न करते हैं, तव यह संतुलन नहीं 
रख पाते कि कव उनका सत्य निर्वेद! की भूमि त्याय कर रति के 
रोचक पक्ष को पुष्ट करने लगा अत. निर्येद की शांत स्थिति में, भीतर 
से मादक भावनाएँ झलक सारती हुई चल पड़ती हैं अत शास्त्रीय दृष्टि 
से भी इन अनुभूतियों को महत्व नहीं मिल सकता । परन्तु विस्सय! 
की भावना स्वरशकिरण में अवश्य सफल हुई है | दुःख की वात्त यही है 
कि उसे कवि एक दार्शनिक रुतर से यदि नीचे उत्तरने देता तो छसे 
सहजता प्राप्त हो जाती । और सच्ची वात यह है कि कवि का विषय ही 
असाधारण है, अतः उससे जन्य या उसके सम्बन्ध में उत्पन्न होने 
बाली अनुभूतियाँ यदि मानवीय भावनाओं के माध्यम से व्यक्त नहीं 
होती तो उनमें साधारणता आ ही नही सकती । मीरा, कबीर आदि 
कवि पति पत्नी के माध्यम से उसे व्यक्त कर लेते हैं क्‍योंकि वे ्रेस” जैसी 
प्रवल भावना की साध्यम चुनते हैं परन्तु पन्‍्तजी नूतत काव्य में ऐसा 
नही करते, ये एक साधक की स्थिति में रहकर ही अपनी निराली 
अनुभूतियों को प्रतीकों के माध्यम से उतारते है अठ. कबिता दुरूह हो 
जाती है! कबीर की कविताओं का वह पक्त दुरूह है. जहाँ कवि कोरे 
चमत्कार को खड़ा करता है, सत्य! को चक्करदार शैली में व्यक्त करता 
: है। स्त्रय॑ पन्‍त जी ने कहा है कि वह अपनी भावना का मुख नही 
खुलने देते तथ उनकी कला में--विशेष कर नूतन काव्य-कला में कल्पना, 
विचारों व शैल्ञी का सौन्दर्य रह जाता है। निमग्रित रुप से पन्त में 
कल्पना का सौन्दर्य मिलता है, परन्तु विचारों की घोषणाओं के प्रति 
अधिक जागरूक रहने से पन्‍त जी की चित्रण-प्रधान कविताओं में भी 
कल्पना संतुलित होकर नही चल पाती । हम छोटी कविताओं में 'रूपा- 
इछुन प्रवृत्ति प्रधान! कविताओं के सम्बन्ध में कल्पना का स्वरूप देख 
कर इस प्रसंग को समाप्त करेंगे -- 
मैंने पहले भी कहा है कि पन्‍तजी अद ग्रकृति की वस्तुओं का 
प्रकृत रूप चित्रित न कर अपनी आध्यात्मिक चेतना से स्नात 
वस्तु में जो.जो छवियाँ उत्पन्न हो जाती हैं, उन्हें अधिक अकर्धित 
करते है। नूतन काव्य में अकृति पुरुष का ही एक रूप होने 
से उसका सौन्दर्य आभास सात्र नहीं है। वह केबल जड़ 
भी नहीं है, उसमें चेतना का अंश विद्यमान है। इस प्रकृति पर, 
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पन्‍्तजी सर्वेब्याप्त महाचेतना की स्वर्णिम किरणों को डालते है. और 
तब उसके सौन्दर्य का अछ्लुन करते हैं | अत' प्रकृति की सुन्दरता मात्रा 
की दृष्टि से भी बढ़ती है और गुण की दृष्टि से भी । प्रकृति स्वयं सुन्दर 
है परन्तु जब वह आध्यात्मिक चेतना से आदत करके देखी जाती है 
तो ओर अधिक सुन्दर लगती है । इस प्रकार उस सुन्दरता की मात्रा 
बढ़ती है और स्वर्णिम किरण के वस्तु पर पड़ने से उसके मूल सौन्दर्य 
मे कुछ नवीनता भी आ जाती है | इस प्रकार सौन्दय में नवीन गुण 
उत्पन्न हो जाता है। 'हिमाद्रि' मे भी इन दोनों तत्त्वों कों हम देख 
सकते हैं और 'ऊषा? मे भी और छोटी कविताओं में भी। इसके 
अतिरिक्त जिन वस्तुओं में सुन्दरता नही है उनमें भी सुन्दरता का 
सृजन कबत्रि कर लेता है क्योंकि आध्यात्मिक दृष्टि से कोई भी वस्तु 
असुन्दर नह्ठी है। यथा 'कौबे” को एक नवीन आध्यात्मिक दृष्टि से 
देखा गया है। इस भ्रकार की सुन्दरता के सृजन में व पूर्वचर्ती कविता 
में किए गए सौन्द्य-लजन में थोड़ा सा अन्तर है। पत्मवकालीन 
सौन्ये-सजन के पीछे 'विस्मयः की भावना ही मुख्य थी। शुद्ध 
कल्पना का आवरण डालकर ही कवि तब वस्तु को देखा करता था | 
सामान्य वस्तु को जव कवि इस दृष्टि से देखता है कि मानो उस वस्तु 
को कवि आज ही देख रहा है, एक 'विस्मय? को उत्पन्नकरता है और 
विस्मयः आनन्द को । यह “'विस्मय” कल्पना से सम्वन्धित होने के 
कारण सोन्द्ये-शाख्र के भीतर ही रहता है परन्तु नूतन-काव्य 
मे वस्तु पर अलौकिक सत्ता के प्रकाश को डाल कर बिमिन्न 
छवियाँ उत्पन्न की गई हैं| अत. सौन्दर्य-सजन की दोनों प्रक्रियाओं के 
अन्तर को स्पष्टतटः समभते रहना चाहिए । चेतना के रपशे से जो बस्तु 
में जादू उत्पन्न हो गया है उसका कवि नूतन काव्य में अधिक वर्णन 
करता है । 

इसके अतिरिक्त सत्य” से नि.सृत प्रकाश-किरणों के सौन्दर्य 
का स्वतन्त्र रूप से भी कवि ने वर्णन किया है। अर्थात्‌ १--जिस वस्तु 
में सौन्द्य उत्पन्न हो जाता है उसका भी वर्णन है। २--और जो 
चेतना सौन्दर्य को उत्पन्न करती है उसका भी वर्णन हैं-- 


सौन्दर्य की कारणभूत-चेतना की स्वरणिम किरण का तटस्थ 
अद्ूुन-- 


,  पन्‍्तजी के नूतन-काव्य श्ध्रे 

28 2 8 न दल 
हँसी लो स्वर्ण किरण 
शिखर आलोक वर्ण 
बिचरती स्वणं किरण 
धरा पर ज्योति चरण | 
सरी में हँसी लहर 
ज्योति का जगा प्रहर 
चेतना उठी सिहर 
स्पशे यह दिव्य अमर 
ठुहिन के स्वर्शिम क्षण 
वितरती स्वर्ण किरण । 

तथा 


औओ अरूण ज्याल, चिर तरुण ज्वाल 
सेघों से भर स्वर्णिम मरन्द 
रंग रश्मि तूलि से रज अमनन्‍्द्‌ 
जग की ढाली ढाली में तुम 
सुलगाती नव जीवन _प्रवात् | 
पीछे बताया गया है कि पन्‍्तजी नूतन काव्य मे प्रकृत सौन्दर्य को 
केवल आभासमात्र नही मानते द्वीगेल के लिए भले ही वस्तु की सुन्द्रता 
एक कृत्रिम (8098४७४७ ०0) इशेन हो, भले ही वह यह कहे 
कि सौन्दर्य वस्तु में होता नहीं, उत्पन्न हो जाता है परन्तु पन्‍तर्जी के 
लिए बस्तु की स्वतंत्र सत्ता है और उसमे जो प्रकृत सौन्दर्य दिखाई- 
पड़ता है वह क्त्रिम नही है| पहाड़ों की विराटवा, विशालता, समुद्र 
का विस्तार तथा आकाश की अननन्‍्तता आदि का बोध सभी व्यक्तियों 
को होता है, यद्‌ कृत्रिम नहीं है, वास्तविक है। परन्तु पन्‍तजी साथ 
ही यह भी कहते हैं :-- 
स्वर्णिम पराग, स्वर्गीस पराग 
यह रे हिरिण्य का अवबगुठन। है 
चेतता ढेंके “जिससे आनन 
इन पंक्तियों का स्पष्ट अथे यही है कि सौन्दर्य सत्य के ऊपर 
का सुन्दर आवरण है । परन्तु तव तो इस सौन्दर्य को अशिव' मानना 
चाहिए क्योंकि सत्य की पहचान में जो वाधा है, वह मगलमय केसे 
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प्ेगा अत' स्वर्ण-किरण का तब स्वागत क्‍यों, इसका उत्तर स्पष्ट 
! कि पन्‍तजी की सोन्दर्य-चेतना को -उनके दशेन के साथ रख 
_र ठेखना चाहिए, जिसके अनुसार अपनी लीला के लिए चेतना 
#ड तत्त्व में अपने को वाँवती है | परन्तु जड़ तत्त्व न तो अस्तित्व- 
चेहीन है न वह सत्य की पहचान में वाधक है वल्कि चेतना 
गा ही बह एक रूप है अत' चेतना स्वय अपना आवरण है। चेतना 
ह दी एक रूप होने से हिरस्यमय अवगुरण्ठन भी सुन्दर है, सत्य है, 
ह़त्य की पहचान में सहायक है । अत उपयु क्त पक्तियों को हीगेल के 
श्र्थों में नही लेना चाहिए अन्यथा अरविन्द दर्शन को हमे एक ओर 
म्क देना होगा | इसीलिए तो कवि अन्त में कहता है -- 

भीतर बाहर इससे रंजित 

इसकी रज से जीवन निर्मित 

कुकुम के स्पर्शों से मोहित 

खेलते चराचर प्रणय फाग 

स्वर्णिम पराग ' | 

सौन्दय का प्रतीक के रूप में प्रयोग --“आकाश में चन्द्रमा 
हँस रहा है और सागर नीचे उमड रहा है। इन्द्र नील मणि के समान 
लहरों पर मोतियों की उज्ज्बल ज्योत्स्ना विचरण कर रही है। जल 
मरकत के वर्ण का है,” इस प्रकार के वर्णन का सांकेतिक अर्थ न ले तो 
यह सौन्दर्य चित्रण पूर्ववर्ती कविताओं में भी मिलेगा परन्तु इसके साथ 
ही कवि का यह अभिप्राय भी लेना होगा कि चन्द्र, सागर, लहरादि को 
देखकर संकेतित सत्य की व्यस्ञना दहो। अतः चन्द्र चेतना के स्रोत 
की, ज्योत्स्ना अतर्चेतना की, तथा सागर व्यक्तिगत चेतना की क्रीड़ा- 
स्थली के रूप में भी गृह्मीत किया गया है, फलत. सौन्दर्य का प्रतीक के 
रूप मे प्रयोग नूतन काव्य में वरावर मिलता है । 
( देखिए 'भू प्रेमी” कविता ) 
इस प्रकार स्वण-किरण द्वारा विकीर्ण होते हुए सौन्दर्य की 

राशियों को चुन चुन कर कवि ने स्वणे-किरण” आदि कृतियों मे भर 
दिया है । मैंने पहले ही कद्दा है कि नूतन काव्य में कल्पना का चम- 
त्कार अवश्य मिलता है यद्यपि उसे भी अतीन्द्रिय बनाया *गया है । 
यह सौन्दर्य अंतर्मन के नेत्रों के द्वारा ही देखा जा सकता है, सामान्य 
इन्द्रिय-चोध से यूह ऊपर की चीज है। यद्यपि रुपों, रज्नों के चित्रण 
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हमारी इन्द्रियों को भी मोहित करते हैं परन्तु इस पर पह्नव काल में 
अधिक जोर दिया गया था | अब तो कवि का ध्यान उस अत्ीन्द्रिय 
सौन्दर्य-राशि की, पहचान पर केन्द्रित हो गया है जहाँ से राशि राशि 
सौन्दर्य-स्थर्ण कर रहा है, जिसकी पहचान कर लेने पर हम सौन्दर्य 
के आदि स्रोत तक पहुँच सकते हैं। अत' जो कार्य बिवेक करता है 
सत्य के पहचानने का वही कार्य यह सौन्दर्य-दृष्टि भी करती हे 
सत्य व सौन्दर्य में इस प्रकार अविरोध स्थापित कर दिया गया हे । 
अथात्‌ आप इस सौन्दर्य को पहचान कर, इस पर मुग्ध होकर भी 
सत्य” का साक्षात्कार कर सकते हैं। इस सौन्दर्य से मॉनिवीय गुण 
उसी प्रकार उत्पन्न होते हैं ( प्रीति, ममता, अनुराग, श्रद्धा, नम्नता, 
आदि ) जिस प्रकार सत्य की पहचान कर लेने पर जन्म लेते हैँ। इन 
गुणों के उत्पन्न हो जाने का अथ यह है कि शिव का जन्म हो जाता 
है। इस प्रकार सौन्दय भी समद्बल व सस्य का साथी ही है। वह मो 
हमें अविरोध व समन्वय की-ओर ले जाता है । अत सौन्दर्य को अलग 
कर देने की वात गलत॑ है | यह है. कवि की मानसिक दृष्टि जो इस 
सौन्द्रय सूजन व सौन्दर्य-दशन के पीछे छिपी हुई है । 
सौन्द्य की बढ़ती हुई मात्रा, गुण तथा उसका परिणाम-- 
जादू विछा दिया इस भू 
फूलों से उड़ फूल, रंगों से निखर सूक्ष्म; रेंग उर के भीतर | 
बुनते स्वप्न सघुर सम्मोहन) स्व॒ण रुधिर से अंतर थर्‌ थर ॥ 
स्वणु-ज्वाल में तुमने जीवन, दिया लपेट हृदय मे हँसकर। 
मसं-प्रीति का करता अविरत, इन प्राणों में स्वर्शिस निर्म॑र | 
सोन्दय में शिवत्व का सन्रिवेश-- 
सो सौ ये लोल लहर 
परियों के रक्ष॒ विवर 
सौधों की स्वर्ण शिखर 


>८ र् ५; २५ 
ये परियाँ, सतरेंग . पर 


कह्दती आकर वाहर ह 
जीवन के अणसु उबर 

पाल पोस पृथ्वी. पर 

लाई &म, भू वंभचर ्य 
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तथा 
बह शिखर शिखर पर स्तर्गोन्नत, 
स्तर स्तर पर ज्यों भअन्तर्थिकास, 
चढ़ सूक्ष्म सूक््मतम चिद्‌ नभ में, 
करती हो शुचि शाश्वत विलास | 


'. यहाँ सादश्यमूलक अलझारों की सहायता से सकेतित अर्थ को 
स्पष्ट कर दिया गया है परन्तु वस्तु और संकेत दोनों को साथ सश्ा- 
'लित करने की प्रवृत्ति नई कविता मे बराबर मिलती है | 
सौन्दर्य-दर्शन से जन्य ममत्व-- 
यह नीला आकाश न केवल, 
केवल अनिल न॒ चशत्रल, 
इनसें चिर आनन्द भरा, 
मेरी आत्मा का उज्ज्बल | 
प्रश्न होगा क्या यह ममत्त्र शुद्ध रागात्मक है ? उत्तर होगा 
नहीं। यह अतीन्द्रिय तत्त्व से सम्बन्धित है क्‍्योक्ति कवि फिर 
कहता है-- 
मेरे प्रा्णो की हरीतिमा, 
तृण तरू दल में पुलकित, 
मेरी प्रशय भावना से ही, 
कली कुसुम नित रक्षित | 
में इस जग में नहीं अकेला, 
मसुमको तनिक न सशय, 
वही चाह है कण कण मे चाह है कण कण मे, 
जी मेरे उर में निम्;यय। 
इस प्रकार रूपाइ्न-प्रवृत्ति के विभिन्न स्तरों व प्रकारों की ओर 
संकेत कर अब हम समग्र दृष्टि से उस पर विचार कर सकते है । 
स्वणैकिरण में प्रकृति की विभिन्न मुद्राओं व छवियों का यथातथ्य 
अडून जो पह्चव से किया गया थां, नही मिलता | यहाँ हिरण्यमयी 
प्रकृति की सुन्दरता को विस्मय-विमुग्ध दृष्टि से देखा गया है और 
उसकी उपयोगिता पर बहुत कुछ कहां गया है। दूसरी ओर इस 
स्वर्शिम-विवरण के दृशेन से उत्पन्न मन पर पड़ने- वाले प्रभावों का-- 


- - पतली को सूतने-कोव्य भ्६७ 





मन की कोसलता, दिव्यता, पवित्रता, मुग्धता तथा तन्‍्मयता आदि का 
वर्णन है। तीसरी ओर प्रकृति को संकेत-विधायिका के रूप में 
चित्रित किया गया है। स्वर्णंकिरए” की ऐसी कविताओं मे सूक्ष्म 
सौन्दर्य व निगूढ़ भावनाओं के संकेत मुख्य विशेषताएँ हैं परन्तु 
दार्शनिक दृष्टि के आधिक्य से उल्लास, कौतूहल, विस्मय, जिज्ञासा 
की जो स्वाभाविक अभिव्यक्ति पूर्ववर्ती काव्य में मिलती है, वह यहाँ 
नही मिलती | यहाँ तो सौन्दर्य का उद्घाटन कर कवि £ सत्य की 
पहचान करने में लवलीन है। वह जिस प्रकार साधना की स्थितियों 
/का समाजीकरण करता है, उसी प्रकार उन स्थितियों में 'प्रकृति कैसी 
प्रतीत होती है? इसका वर्णन करता है । दार्शनिक-प्रतीति सौन्दर्य को 
जो रूप देती है, वह सूच्म व सांकेतिक है। निश्चित रूप से उसमें वह 
ताजगी व जीवन नही जो पूर्वबर्तों कविताओं में है तथापि यदि केवल 
कल्पना के कौशल की दृष्टि से देखें, यदि इस ्ट्ठि से देखें कवि किसी 
भी मूल्य पर नवीनता? उत्पन्न कर सकता है या नही, या कबि कितनी 
दूर तक उड़ान भर सकता है तो निश्चित रूप से स्वर्ण-किरण” की 
रचनाओं में विख़रे हुए स्थल रमणीय भी हैं और जहाँ तहाँ उनसे 
अनुभूति का भी स्पर्श मित्र जाता है। ऐसी रचनाओं का समग्र रूप 
से प्रभाव दाशनिक होता है। वे विचार को ही प्राय. मन में जगाती 
हैं, परन्तु अपने खण्ड रूप में जब तव नाना रसणीय कल्पनाओं, 
सीमित अनुभूतियों तथा मनोहर चित्रों को भी मन के सम्मुख अचश्य 
प्रस्तुत करती है । 


'स्वण -फिण की भाषा 


'खर्ण किरण! की भाषा' के सम्बन्ध मे आयः सभी ने 
यह कहा है कि उसमे तत्सम शब्दावली का आधिक्य है। 
अभिव्यक्ति की सहजता के लिए चुन चुन कर कठिन शब्दों से 
पद्ावली की रचना करने से जहाँ पढ़ता” व 'अशिथिलता” आजाती 
है वही वह पेर में पड़े हुए पत्थरों के कारण जैसे लेँगड़ाने भी लगती है। 
स्वर्णकिरण! की भाषा सें आवश्यक उतार चढ़ाव का अभाव है। 
बात यह है कि भापा बहुत कुछ बरस्य के अनुसार - स्वयमेव रूप पा 
जाती है। चूँकि ये रचनाएँ चिन्तनात्मकः मानसिक स्थिति 
:मे लिखी गई हैं- तथा कवि पर डपतनिपद्‌ आदि आर्य-दर्शन 
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पटल मम ३4४ २ किक 57 करते सतत रत के जा जजलपन मी मं मिक मनी 
का प्रभाव है अत. उसकी पदावली में एक ओर तो वेग का 
अभाव है और दूसरी ओर सांस्कृतिक वातावरण उपस्थित्त 
'करने की घुन में कबि ने स्वाभाविक भाषा न अपनाकर सॉँस्क्ृतिक 
पर्बों. व उत्सवों की भाषा को अपनाया है। ऐसा लगता है जैसे यज्न- 
भवन सें या योगियों की समाधि के पास कविता का पाठ हो रहा हो | 
परिणाम यह हुआ है कि कवि ने पद-विधान में एक श्रत्युत्च स्तर पर 
रहने का- प्रयत्न किया हे । अत' उसे गगन चुम्बी-पद-स्तूप में बड़े बड़े 
शब्दों की ई'टें लगानी पडी हैं और चूँकि संस्क्त का अशिथिल 
समास विधान हिन्दी के लिए अति की सीमा तक ले जाने के कारण 
अनुपयोगी और हानिकर हो जाता है अत. स्वर्ण किरण में प्रोढ़ता के 
दर्शन तो होते है परन्तु उसमें पूषकालीन रचनाओं की कोमलता नहीं 
है। कवि यदि निगूढ़ भावनाओं को व्यक्त करते समय विहल हो उठता, 
यदि उसमें कविजनोचित मकमोरने वाला उद्देग उत्पन्न हो जाता तो 
भाषा में मी वे गुण स्वत आजाते, किन्तु ठण्डे 'मूड” में लिखने के 
कारण भाव के अभाव को छिपाने के लिए यही आवश्यक था कि 
कवि पदावली को सघन व दृढ़ बनाता चलता । कवि ने यह किया है। 
अतः जिन भावनाओं को अन्य रहस्यवादी कवियों ने सहज ढड्ग से 
व्यक्त कर दिया है उसे पन्‍तजी दीघ और दृढ़ समास विधान फे वधन 
में जकड़ देते है अतः भाषा में 'लचक” कही नही दिखाई पडती । तत्सम 
शब्दों के बीच मे जहाँ तहाँ तद्भव शब्द डाले भी गए है परन्तु उससे 
शैली न तो सरल ही हुई है न उसके समग्र स्वरूप पर कोई प्रभाव ही 
पड़ा है। वे तद्‌भव शब्द स्थिति को और भी विचित्र बना देते हैं । 


भाषा का निश्चित रूप के भाव से सम्बन्ध है | कोमलता की स्थिति 
मे कोमल शब्द स्वभावत' निकल पड़ते हैं और उम्रता की स्थिति मे 
पद्दावली एक विशेष जोश से भर जाती है। पन्तजी इन वातों को 
अच्छी तरह जानते हैं परन्तु जो कवि घृत्तियों के आवेश को भाषा में 
नही बाँधना चाहता, उसके पद-विधान मे बेग व प्रधाह केसे उत्पन्न 
होगा ” अतः पूर्ववर्तों रचनाओं की भापा अधिक कोमल व कलापूर्ण 
थी । तव कंधि का इस ओर ध्यान भी अधिक था । 


यदि घृत्तियों को कवि उद्द ग से नही भरना चाहता, घह फेवल 
- निन्तनः को कविता में बाँधता है, परपक्ष का खण्डन करते हुए स्वपक्ष 


पन्तजी का नूतन-काब्य श्ध्धः 


5 कप न अपन 
की उपयोगिता समभने के लिए ही काव्य लिखता है तो एक वस्तु 
और ऐसी है जिससे भाषा में आकर्षण उत्पन्न हो सकता है--उक्ति की 
बक्रता। वात को चमत्कारक ढड्ठ से कहने की प्रवृत्ति उदू मे अधिक 
है। आप जानते हैं कि बक्रता? कल्पना व भाव की कमजोरी को भी 
छिपा लेती है और स्वयं अपने में एक आकंपेण वन जाती है | अनेक 
जीवन के अलुभवों को चिन्तन की स्थिति में रख कर भी कक्रोक्ति! 
के वल पर उद्‌ के कवि उन्हे विलक्षण ढड्ढ से व्यक्त करते रहे हैं। क्रोसे 
भले ही यह कहे कि ऐसी उक्ति में आन्तरिक प्रक्रिया पूर्ण होने पर ही 
कवि को सफलता मिलती है, परन्तु वह एक अलग बात है। पन्तजी 
नें पूर्ववर्ती रचनाओं में जो अँगरेजी के अनुकरण पर ग्रन्थि से लेकर 
गुक्नन तक लक्षणा का विकास किया था उसमें 'भणिति” की विभिन्न 
भद्विमाएँ मिलती है परन्तु इस नूतन काव्य में वह वाम्बैदर्ध्य लुप्त हो 
गया है। अतः भाषा में इस प्रकार का भी आकषेण ( चाहे वह किसी 
कोटि का द्वो ) नहीं मिलता । इसलिए जिस प्रकार कल्पना सूच्म व 
गूद हो जाने से, भावनां मोन हो जाने से नूतन-काव्य में पन्‍तजी की 
काव्य-कला की मर्मस्पर्शिता को आघात पहुँचा है, उसमे ज्ञान देने 
की प्रवृत्ति अधिक आग है, अनुभूति को सरमणीय -वना कर, या भुग्घ 
होकर अभिव्यक्त करने की प्रवृत्ति कम हो गई है उसी प्रकार भाषा 
के क्षेत्र में 'जटिलता? के कॉरेण पन्‍त की मनोर्म काव्य-कला को 
आधात पहुँचा है। दार्शनिक जगत की घोषणाओं की अधिकता 
( में यहाँ समग्र रूप से कह रहा हूँ, बिखरे हुए काव्य-बैमव की वात 
अलग है--वे सुन्दर हैं ) होने से काव्य की पद्धति का विकास एक 
ऐसी दिशा में हो गया है जिसमे स्वाभाविक काव्य का विकास अस- 
म्भव है। पन्‍तजी की इस काव्य-कला का भुख्य दोप गृढ़ता और 
जटिलता है । 

भाषा की जटिलता का एक वड़ा कारण संस्कृत के तत्सस 
शब्दों को पक्ति के अन्त में रखने की प्रवृत्ति है। उदाहरण के लिए 
यदि आप पंक्ति के अन्त में 'अपरिचित' शब्द रखे तो तुक के आग्रह 
के लिए इसी प्रकार के शब्दों को विवश हो कर रखना पड़ेगा और 
उसका परिणाम यह होगा कि भाषा में एक अवांछनीय तनाव उत्पन्न 
हो जायगा । किन्तु जब कवि पंक्ति के अन्त में चलते हुए तत्सम शब्दों 
था तह्भव शब्दों का विधान करता डे तो उसमे यह ढोप नहीं आता | 
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गुप्तजी की भाषा में प्रौदृता होने पर भी बोलचाल को भाषा के प्रति 
पन्‍्तजी की भाषा से अधिक निकटता पाई जाती है ! दोनों प्रकार के 
उदाहरण लीजिए-- 


(१) मानव का वेवत्व केन्द्र हो. 
परिधि जगत जीवन हो विस्तृत | 
ऋत चित की आभा से चुम्बित, 
मनुष्यत्व हो पूर्ण प्रस्कुटित ॥ 


तथा 
(२) कहाँ गया अब शैशव का घुटनो वल चलना, 
वह चन्दा के लिए सचलना ? 
कहाँ छिपा लकड़ी कातू तू, 
कहाँ भगा लाठी का घोड़ा | 
वह कागज की नाव, 
जिसे शिशु ने जीवन सागर में छोडा ॥ 


प्रथम उदाहरख में तत्सम शब्दों के आदि, मध्य ब अन्त में 
सब जगह प्रयोग होने के कारण कठिनता आगई है परन्तु दूसरे उदा- 
हरण में शैशव, जीवन-सागर आदि तत्सम शब्द प्रचलित हैं और यदि 
कठिन भी होते तो भी पंक्ति के अन्त के शब्दों के आग्रह से सन्तुलन 
था जाता | अत , स्वणकिरण! की भाषा जटिल हो गई है। 


ऐसा प्रतीत होता है कि कवि को स्वयं 'स्वर्णकिरण! की भाषा 
के अधिक जटिल होने का ज्ञान था अत उसने 'स्वर्णधूलि” में सर- 
लता की श्रवृत्ति ,को।'अपनाया है। अनूदित पद्मों में कठिनता तो 
आती ही थी और वह आई भी हे परन्तु मौलिक रचनाश्रों मे 
अपेक्ताकृत सरलता है परन्तु पन्तजी प्रचलित भाषा की शक्ति का 
अपनी कविता मे प्रयोग कर ही नही सकते अत स्वर्णकिरण” की 
भाषा में भी सजीवता व शक्ति का अभाव है। 'उत्तरा? की भाषा 'में 
तत्सम शब्दावली का प्रयोग कम हुआ है, उत्तरा? की भाषा प्रथम 
दोनों कृतियों से अधिक उपयुक्त है । 


सब से बडा अन्तर जो पूवेचर्ती कवि+ व नवीन-काव्य का 
भाषा में दिखाई पड़ता है वह है नवीन कविता से लाक्षणिक प्रयोगों 
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का कम प्रयोग | चिर' जैसे शब्दों पर चें-चैं करने वाले आलोचक यह 
नही वता पाते कि नवीन कविता में यदि पुरानी शब्दावली “को ही 
उधार लिया गया है तो पूर्ववर्ती- कविता की अभिव्यक्ति भिन्न क्यों दिखाई 
पड़ती है ? इसका एक मात्र उत्तर यह है कि नई क्रविता में कवि यद्यपिं 
कठिन शब्दों का प्रयोग करता है परन्तु स्वर घोष॑णात्मक रहने से 
अभिधा” का अधिक प्रयोग करता है, 'लक्षणा? का कम । जहाँ मात्र के 
समभने में कठिनाई आती है वह वस्येवस्तु की कठिनता तथा शब्दों की 
प्रतीकात्मकता के कारण आई है ओर जहाँ-जहाँ प्रतीकात्मकता नही 
है वहाँ केवल शब्दों की कठिनाई रह जाती है। भाव के सममने में 
कोई कठिनाई नहीं रह जाती। ' 

मैंने स्वयं कहा है कि घोषणात्मकता कविता के लिए खतरनाक 
चीज है परन्तु उसके अधिक प्रयोग ने तथा प्रतीकात्ममंता के प्रति 
आग्रह अधिक होने से नई कविता की भाषा ने एक भिन्न रूप धारण 
कर लिया है। वर्यंवस्तु' के दशेन! से अधिक सम्बन्ध रहने के कारण 
कवि को प्रतीक-पद्धति अपनानी पड़ी और इससे अभिव्यक्ति का रूप 
भिन्न हो गया । पल्चत्रकालीन काव्य में रूप” पर अधिक आग्रह है, 
नई कविता में रूप” के द्वारा अरूप” की ओर ले जाने पर तथा 
सिद्धान्तों की घोषणा पर अधिक ध्यान होने से भाषा का रूप भिन्न हो 
गया है। इस मूल अन्तर को न समझ ,कर “चिरः शब्द की 
पुनरावृत्ति दिखा कर कोल्ाहल खड़ा करना व्यथ है, क्‍योंकि उससे 
भाषा का रूप समम में नही आ सकता, जब तक कि आप पूर्वेबर्ती 
कविता व नई कविता की अभिव्यक्ति को अलग करने वाले मुख्य 
कारणों की खोज नही करते | मैं यह नहीं कहता कि पाद-पूति के 
लिए एक शब्द की पुनरादृत्ति करना कोई अच्छी वस्तु है परन्तु-जज- 
भाषा का झज्ञारे करने वाले कबि भी पाद-पूर्ति के लिए सु? 'जु? आदि 
शब्दों का वार-बार प्रयोग करते है--देव, पद्माकर व मतिराम जैसे 
समर्थ कवि भी । तब क्‍या माक्सेबाद यह कहता है कि उस 'सु? शब्द 
को लेकर आप सिसकारियाँ भरें या सीठियाँ वजाएँ और यह कहे कि 
देखो ! अब मत कहना कि माक्संवादी कला का विवेचन नही करते ! 
माक्संवाद का इस भोंडी उखाड़-पछाड़ से कोई सम्बन्ध नहीं है । 
माक्सवाद” साहित्य के प्रति जो दृष्टि ढेता है वह व्यापक दृष्टि है 
उसमें सद्लछीणंता ल्ञाकर, समग्र दृष्टि से कन्ना का विवेचन न कर, उसे 
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बदनाम करने का हिन्दी में बहुत प्रयत्न हुआ है, तभी उसके विरोधियों 
को यह अन्नसर मिलता है कि देखों तुम्हारे अमुक साक्सवाद के 
पुरोह्दित इस प्रकार की सतही और कुत्सित उखाड़-पछाड़ को ही 
आलोचना! कहते हैं। ऐसी प्रवृत्तियों का वराचर विरोध हुआ है 
ओर उसका प्रभाव भी सद्'छीर्णताबादियों पर दिखाई पड़ता है परन्तु 
आदत धीरे-धीरे छूटती है और यह भी आवश्यक नहीं कि वह 
बिल्कुल छूट ही जाय | हर की वात यह है कि पाठक अब जानने 
लग गए हैं कि सनसनीवाद, 'कुत्सित समाजशासत्र, सक्कीणेताबाद से 
माक़्सेवाद का कोई सम्बन्ध नही है, किसी भी सिद्धान्त को आप 
अपनी धरोहर मान कर उसे सझ्लीणं बना सकते हैं परन्तु इससे उस 
सिद्धान्त की कमजोरी प्रकट नही होती। भण्डाफोड़ तो उस व्यक्ति 
का ही होता है जो उसे सद्लीर्ण वनाता है । 

राजनीति के नेताओं की निरकुशता कत्रियों की निरंकुशता 
से साहित्य के लिए अधिक खतरनाक होती है क्योकि 
प्रेसे लोग नारेबाजी! को ही कविता मान लेते हैं, ऐसे लोगों 
की दृष्टि से पन्‍तजी की आध्यात्मिक नारेबाजी? को सर्वश्रेष्ठ 
कविता मान लेना चाहिण। क्योंकि कम्यूनिस्ट पार्टी की 
दस्तावेजों को 'पद्यवद्ध कर देने पर यदि कविता हो सकती है तो अध्या- 
त्मवाद के सिद्धान्तों को भी प्रद्वद्ध क्र देने से श्रेष्ल कविता अवश्य 
हो सकती है । इस प्रकार संक्रीणतावादियों का तक उनके ही विरुद्ध 
पड़ता है। हम किसी प्रकार की नारेबाजी को कविता नहीं मान 
सकते । किसी भी सत्य या सिद्धान्त को कविता का रूप तभी 
मिलता है जब बह हमारी भावना या कल्पना का ह्क्ष्य बनता है | 
यह बात जहाँ ज़हाँ सिलती है, वहाँ उसे कविता कहेंगे, चाहे वह अध्या- 
त्म के क्षेत्र में हो या मौतिकबाद के, अन्यथा हम माक्‍्सेवाद के आधार 
प्र सारे साहित्य का मूल्यांकन नहीं कर सकते और साहित्य को 
प्ररखने की हमारी कसौटी अत्यन्त सकीणे अतः अनुपयोगी हो जायगी 
ओर तब सतत जागरूकता की ओर उच्मुख जनता हमें बेसे ही घिक्का- 
शेगी जेसे हम प्रतिक्रियावादियों को आज घिक्कार रहे हैं। इस बात 
को नज़रन्दाज करके बहुत से साथियों ने माक्सेवाद का घोर अहित 
किया है, उसके वैज्ञानिक सिद्धान्तों का गलत प्रयोग किया है और 
व्यर्थ ही जनता में यह श्रम फैल गया ह कि माक्सेवाद्दी घोर 
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संकीर्णताबादी होते हैं, हमने इसी प्रवृत्ति से बहुत से ऐसे कवि कला- 
कारों को अपना विरोधी बनाया है जो अध्यास्मवादी होने पर मी 
भी जनता से प्यार करते हैं, यदि हम अध्यात््मवादी क्यों की 
सीमाश्रों का निर्देश कर उनके प्रगतिशील अंशों को भी उसी उत्साह 
से प्रकाश में लाते, निषेघवादी प्रवृत्ति न अपनाते तो आज भाक्‍्सेवादी 
आलोचना के प्रति पाठक का रुख कुछ ओर ही होता। रूस ओर 
चीन में भी संकीर्णताबाद का घोर विरोध हुआ है परन्तु हमारे देश में 
यह भ्रवृत्ति उस गति से विकसित नहीं हो परही है, अत्त. मेने कहा कि 
कवि की निरंकुशता तो आलोच्य है ही, परन्तु पार्टी के नेताओं की 
शोचनीय निरंकुशता यदि आलोच्य नही होती तो साहित्य के मन्दिर 
में माक्संबाद”! के नाम पर गाली गलौज, आपाधापी, व्यक्तिगत 
आप, विद्रप और अखाड़ेवाजी का कूड़ाड बरावर बढ़ता जाएगा 


ओर आलोचना व सस्ती अखबारनवीसी में कोशे अन्तर न 
रह ज्ञायगा | 





स्वणंधूलि 


'स्वर्णधूलि! का कवि के शब्दों में सामाजिक धरावल है अर्थात्‌ 
दर्शन! ने जो दृष्टि कवि को दी है यदि उसका उंवायहारिफ जीबन में 

प्रयोग किया जाय तो उसका क्‍या परिणाम होगा, उससे व्यवद्वार का 
क्या रूप: होगा, यह दिखाना कवि का उद्देश्य है। आप जानते हैं कि 
माक्सवाद के अनुसार विचार का परीक्षण व्यवहार की शिला पर 
होता है। हस कवि की विचारधारा को पाठको के सस्मुख रख चके है 
यहाँ यह देखना है कि कवि सिद्धान्तों को: व्यवहार के रूप में किस 
पद्धति पर व्यक्त करता है, उससे उसकी कला के रूप पर क्‍या प्रभाव 
पड़ता है, क्‍या वह हमें व्यवहार विशेष के लिए विवश कर देता है ९ 
आदि आदि ! 

अनूदित रचनाओं को छोड़कर 'स्वणंघलि! की रचनाओं का 
हम इस प्रकार रख सकते 

सामाजिक कविताएँ-पतिता, परकोया, प्रामीण, गणपति छत्सब | 

सेद्धांतिक रचनाएँ--सामझेस्य, आजाद, लोक सत्य, स्वग्तः 
निर्येल, र॒त्युज्य, आशंका, चौथी भूख, पेगम्वर, छाया, अन्तर्षिकास, 
सुक्तिबंधन | 
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आवाहन व अभिवादन से सम्बन्धित--थुगागम, जातिमन, 
भावोन्मेष, आह्वान, नववधू के प्रति, कुण्ठित्त, 
... प्रतीकात्मक--काले बादल, राजसवन । 
आलोचनात्मक--क्षण जीवी, मलुष्यत्व | 
प्रकृति वर्शन--सावन, तालकुल । 
मानसिक स्थितियों का वर्णुन--हृद्य तारुण्य, छायादर्पण 
द्विवास्वप्न, प्राणाकांज्षा, अन्तर्लोक, स्वर्ग-अप्सरी । 
विनय परक-प्रणास । 
अनूद्ित--ज्योति वृषभ आदि | 
,, काव्य रूपक--मानसी | 
उपयु क्त विभाजन से स्पष्ट है कि अनूदित रचनाओं को छोड़कर 
कवि ने अधिकतर सैद्धांतिक व सामाजिक कविताएँ लिखी हैं | सामा- 
जिक्र कबिताओं में पतिता, परकीया, व ग्रामीण मुख्य हैं । समाज की 
एक समस्या यह है कि नारी की पवित्रता तो स्पश से नष्ट हो जाती 
है, ऐसा हम मानते हैं, परन्तु पुरुष कमी किसी भी दशा में अपविच्र 
-नद्दी होता अत. क्‍या पतिता नारियों के अपनाने में अध्यात्मवाद सहा- 
थक हो सकता है ? पन्‍्तजी का उत्तर है, हो सकता है। शरीर पर 
अत्याचार द्ोने पर भी यदि नारी का मन पवित्र हे तो वह पविन्न है, 
अतः पतिता का उद्धार धर्म के भी प्रतिकूल नही है | यहाँ प्रश्न यह है कि 
कया कवि इस सिद्धांत को मार्मिकता से प्रेषणीय वना सका है ? उत्तर 
होगा, नहीं । क्योंकि अबला? के ऊपर जिस बलात्कार का वर्णन कवि 
- करता है, वह कवित्व पूर्ण नही है क्‍योंकि कवि बलात्कार की स्थिति में 
अबला के आत्म-संवाप का वर्णन नहीं करता, भावना, के इस 
पक्त को कवि रपशे॑ करके ही छोड़ देता है और केशव? के द्वारा 
“मनुष्य मन से कलझ्वित होता हैँ, तन से नही, तन तो वैसे. द्वी कलु- 
>पित है”, यह सिद्धान्त कहलबा कर चुप रह जाता है। 'पतिता? में 
ने केशव के अन्तहवन्द्र का वर्णन है, न अबला के क्रन्दन का । अतः कोई 
भावना पाठक के हृदय में नही जगती, कोरे सिद्धान्त से वह परिचित 
हो जाता हैं। यही प्रद्ेत्ति अन्य सामाजिक कविताओं में मिलती है अतः 
व्ये कविताएँ किसी भावना-विशेष को न जगा कर सिद्धान्त विशेष 
से इमारा परिचय कराती है, अत. कला की दृष्टि से ये रचनाएँ निम्न 
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कोटि की रचनाएँ है। सन्देश को कि हसारी सावना का विषय 
नही वना पाता, वह उसे हमारे ऊपर जवरद॒स्ती लाइता है।यह 
पदुंति समाज सुधारकों व नारेबाजों 'की है । राजनीति में 
नारेवाजी का महत्त्व अक्ञुरुण है, साहित्व में यह अवृत्ति अनुचित है। 
पन्तजी में इस ग्रृत्ति का प्रयोग वहुत ही बढ़ गया है इसलिए उनकी 
काज्य-कल्ना सें हास दिखाई पड़ता हे । 


सेद्धान्तिक कविताओं में सामझस्थ, लोक-सत्य आदि रचनाएँ 
आती है। मैंने वार-बार कहा है कि पन्‍तजी का स्वर नई कविता में 
घोषणात्मक है, या तो कवि संवेदना का स्प॒र ग्रचल रखे था कल्पना 
के वल पर सुन्दर चित्रण करे, नए-नए चित्र उतारे, कविता आकर्षक 
वनी रहेगी अथवा वात ही इस उल्ल से कहे कि उससें सूक्ति जेसा 
आनन्द आए ( जदू में अकवर जैसे कवि प्रतिक्रियाबादी विचारों को 
भी अपनी वाम्िदग्धवा से आकर्षक वना देते थे ) तो भी पाठक का 
सन कविता में रमा रहता है परन्छु जब कि इन पदतियों को न 
अपताकर अभिषावादी पद्धति पर निवन्धकार की तरह तथ्य-निर्देश 
करता चलता है तो कविता निवन्ध वन जाती है--स्वर्णघूलि की सभी 
सेद्धान्तिक कबिताएँ इसी कोटि में आती हैं अतः कला की दृष्टि से 
उनका स्थान भी महत्त्वपूर्ण नही माना जा सकता। 'सामझस्यः 
कविता के अन्त में कवि कहता है-- 


पद्ध खोल सपने उद् जाते, 
सत्य न बढ़ पाता गिन-गिन पग, 
सासजझ्ञेस्थ न यद्ठि दोनों में, 
रखती मैं, क्या चल सकता जग १ 


इस सन्देश के लिए कवि ने पस्तु-सत्य व भाव-सत्य का लिब्न- 
- विपर्यय कर के इन्हें सखियों के रूप मे दिखाया है, परन्तु इससे कुछ 
भी सार्मिकता उत्पन्न नहीं हो पाई | 
परन्तु क्या विचारों का सोन्दर्य महत्तहीन है १ इसका उत्तर 
यह है कि विचारों का महत्त्व दो है ही, परन्तु विचार तो गद्य द्वारा 
भी व्यक्त हो सकते हैं, आखिर उन्हें छन्हों मे बाँचने के लिए आझाप क्‍यों 
- व्याकुत् व १ ओर यहि छन्‍्दो से सी जॉ _ - ७ 


डरे 
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भावना का रह्ल भरिए | इस ढट्ठ से कहिए कि पाठक प्रभावित हो उठें, 
त्तब आपका उद्देश्य सफल होगा, अन्यथा तो गद्य ही अच्छा क्योंकि 
उसमें तार्किक क्रम तो रह सकता है जो कविता में नही रह पाता, कोरा 
निरणंय रह जाता है। अत' विचारों को जीवन मे उतारने के लिए 
कविता की पद्धति भुला देना दानिकर है । 

“नके सें स्वर)? नामक बड़ी कविता में भी यही उपयु क्त दोष 

आता है यद्यपि 'ुग! का चित्रण जहाँ-तहाँ आकर्षक है| कषि छुघा! 
व सुधा? की भावनाओं को खुलकर व्यक्त नहीं करता, ऐसा लगता है, 
ये नारियाँ यन्त्रवत्‌ काये करती हैं, मानव-हृदय के पारखी कवि इस 
पद्धति पर कभी नही चलते। विचार-पक्ष॑ की सारी कमजोरी रहते 
हुए भी 'नक में सत्र! कविता आकषेक हो सकती थी, यदि कवि क्षुधा, 
सुधा की मानसिक स्थितियों का मुक्त होकर वर्णन करता और दूसरी 
ओर जनता के विक्तोभ, दुगे-सौन्दय आदि का चित्रण मुक्त हो कर 
करता, परन्तु कवि कथा या पान्न की कल्पना केवल सन्देश को निचो- 
ड्ने के लिए करता है, जीवन के भीतर से-परिस्थितियों के उतार- 
चढ़ाव में गुजर कर 'सत्य” को नही आने देता, अतः “नके में स्वग! का 
प्रतीक कमजोर है | यदि जायसी 'तन चितडर सन राजा कीन्हा! हजार 
बार कहते, पद्मावती, नागमती, रतनसेन आदि को व्यक्तित्व नही देते, 
नाना परिस्थितियों में डाल कर उनकी हार्दिक दशाओं का वर्णन न 
करते तो सारी प्रतीकात्मकता एक व्यंग्य वन कर रह जाती और 
“'द्मावत' में इतनी सर्मस्पर्शिता कमी न आ पाती। परन्तु जीवन करे 
प्रति सब्चाई के कारण हम पद्मावत में व्यक्त सुफी-द्शन में विश्वास न 
करके भी उसके कवित्व की प्रशसा करते हैं, इसी प्रकार “नरक में रवर्ग? 
के सन्देश से मतभेद रख कर भी हम उसकी प्रशसा करते यदि उसमे 
सौन्द्य का स्पशे भी होता। 

एक ओर प्रश्न यहाँ उपस्थित होता है कि चूँकि यहाँ 'कुधा! 
आर 'झुधा” आन्तरिक वृत्तियों की प्रतीक हैं अत' कथा के माध्यम से 
कवि इनके कार्यों के चर्णन में क्या सफल नही हुआ ? उत्तर होगा 
नहीं, क्‍योंकि दृत्तियों का वर्णन 'कासायनी” से भी किया गया है। 
चिन्ता व लञ्ञा आदि का वर्णन वहाँ पढ कर ने में स्व! 
की दृत्तियों के वणेन से मिलाइए, प्रसाद व 'स्वर्णधूलि' के पन्‍त का 
अन्तर स्पष्ट दो जायगा । हिन्दी मे वृत्तियों को सजीब व्यक्तित्व देने 
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में प्रसाद! ही सफल हो सके हैं अत उनका रूपकत्व भी सफल है है 
ओर चित्रण भी, बाह्य बणन व संकेतित सत्य वहाँ एकाकार हो गए 
है। हम प्रसाद! जी के निणेयों से सहमत न भी हों, तो भी उनकी 
कला से हम अवश्य प्रभावित होंगे । डा० देवराज की बात दूसरी है 
जिन्हें कामायनी मे कोई सौन्दर्य नही दिखाई पड़ता या कोरे भावना 
के उद्गारों के चित्रण को ही जो कविता मानते हैं, अर्थात्‌ सर्वत्र रस- 
बारी मापदण्ड को ही लागू करना चाहते हैं उन्हें भी कामायनी तनन्‍्मय 
नही करती परन्तु जैसा मैंने कहा कि कल्पना, भावना और विचार 
तीनों का सामझ्स्य हमें देखना चाहिए। हो सकता है कहीं भावना 
का अंश कम हो, तब कल्पना के आधार पर किए गए चित्रण उसके 
अभाव को भर देते हैं। अत कामायनी में प्रतीकात्मकता के रहने पर 
भी आकषेश रहता है। नके ओर स्वगे! में यह वात नही मिलती । 

स्थरणेधूलि! की चित्रण-प्रधान रचनाओं को देखने पर प्रतीत 
होता हैं कि कवि की इधर प्रवृत्ति कम हुई है और जहाँ हुई भी है बहाँ 
बह केवल परम्परा का निर्वाह करता है। सावन” शीषेक कविता का 
चित्र स्वाभाविक प्रतीत होता है-- 


सम, भम, झरम मभेघ वरसते हैं सावन के, 

छम, छम, छम गिरती बूँदें तरुओं से छन के, 

आँधी हर हर करती, दल समर, तरू चर्‌ चर , 

दिन रजनी ओए? पाख बिना तारे शशि दिनकर ' 

पंखों से रे, फैले फेले ताड़ों के दल । 

लस्बी लम्बी अंगुलियाँ हैं, चौड़े करतल।॥। 

नाच रहे पागल हो ताली दे दे चल चल, 

भूम रूस सिर नीम हिलाती सुख से विहल। 

हर सिंगार मरते, बेला कलि वढ़ती पल पल, 

हँसमुख हरियाली में खग कुल गाते मद्नल। 
सावन? का यह चित्र स्त्राभाविक है, सुन्दर है, परन्तु 'विकृति- 

वादियों? की दृष्टि केवल नीचे की पंक्तियों पर ही पड़ी-- 

दाहुर टर टर करते, मिल्ली वजती रत भान। 
स्यॉड, भ्याँझ रे मोर, पीड पिड चातक के गण | 
बारि की धार पकड़ कर-झूलते हुए' कवि-मन को न टेखकर्‌ 
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म्याऊँ, स्याऊँ सुन कर. जिन्हें केवल विज्लियों की याठ आती है, उनकी 
सहृदयता की दाद देने के अलावा और क्या चारा है ! मैंने पहले भी 
कहा है कि 'कुत्सित समाजशासत्री! अपने मन का उद्धरण बीच कविता 
से चुन लेते हैं, पूरी कविता पर विचार नही करते अत उनका ध्यान 
केबल बिल्ली की स्‍्याऊँ, म्याऊँ पर ही जाता है। किसी को मोर की 
स्‍्याऊँ प्रिय है किसी को बिल्ली की, यह अपनी-अपनी रुचि की 
बात है | 
एक और कविता है तालकुल” । पन्‍्तजी ने सामान्य वस्तुओं 
में सोन्दय खोजा है, परन्तु केवल गन्दगी को सूघते रहने वालों को 
इस कविता मे केबल 'कुऊड़ू कूँ? ही अच्छी लगी-- 
संध्या का गहराया झ्ुटपुट, 
भीलों का सा धरे सिर मुकुट, 
हरित चूड़ कुकडू कूं छुक्कुट, 
एक टाँग पर तुले, दीघेतर, 
पास खड़े तुम, लगते सुन्दर, 
नारि केलि के हे पादप बर ! 
चक्राकार दलों से संकुल, 
फैलाये तुम करतल वतु ल, 
मनन्‍्द्‌ पचन के सुख से केंप केंप, 
देते कर मुख ताली थप-थप, 
धन्य तुम्हारा उच्च ताल कुल | 
इस कविता में ताल के वृक्ष के ऊपरी भाग को भील के मुकुट 
से उपमा देकर, उसके आकार, पवन द्वारा उत्पन्न पत्तों की गति आदि 
का चित्रात्मक वर्णन है परन्तु इन वातों की ओर पाठक का 
ध्यान आकर्षित किए बिना, यदि हम केवल कुकड़ करूँ पढ़कर वैसी ही 
आवाज में दूसरों की नीद्‌ खराब करने लग जायें तो उसका न्याय 
तो पाठक ही करेंगे। पन्तजी के साथ ऐसा अन्याय एक जगह नही, 
कई जगह हुआ हैं । 
नई कविता में यद्यपि पूववर्ती कविता की तरह सुन्दर व विशद्‌ 
चित्रण नही मिलते परन्तु छोटे-छोटे चित्र अच्छी सख्या से वरावर 
मिलते हैं, कद्दी-कही वड़े वड़े चित्र भी मिलते हैं । काव्य-रूपकों तक 
में कवि ने चित्रण-कला का साथ नहीं छोड़ा हे, यदि इन चित्रों को 
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नई कविता से निकाल दें तो वह केवल सिद्धान्तों की समष्टि रह जायगीं 
अत' नवीन कविता में इन चित्रों का महत्व हमें विस्घृत न कर देना 
चाहिए । मैंने कहा है कि कवि प्रकृति को अब भी जब तब तटस्थ 
दृष्टि से देखकर उसके सौन्दय को अजछ्लित करता है और आध्यात्मिक 
प्रकाश डाल कर उत्पन्न- नवीन सौन्दर्य का चित्रण तो वह बराबर 
करता ही है। “स्वर्ण धूलि” में ऐसे चित्र कम हैं परन्तु स्वणेकिरण, 
उत्तरा, अतिमा तथा काव्य-रूपकों मे ऐसे चित्रों की संख्या.वहुत है ।* 
एक स्थान पर नारी के स्थूल शरीर का अछून भी स्वणघूलि- 
में मिलता है ( देखिए नव वधू के प्रति ) परन्तु पन्‍त जी के काव्य 
मेपन्नी व वधू से सस्बन्धित कई कविताएँ हैं। उनके ठुलनात्मक 
अध्ययन सें स्वर्णधूलि' की इस कविता का महत्व नगण्य ही होगा, 
यह निःसंकोच कहा जा सकता है | 
«५ उत्तरा? से जिन मानसिक स्थितियों का अधिक गहराई से 
बरणन हुआ है,' उनमें से कुछ एक का “स्वर्णधूलि? में भी बरणन' 
मिलता 'है यथा “छाया-दर्पण” सें-- 
यह मेरा दर्पण चिर मोहित 
जीवन के गोपन रहस्य सब 
_ इसमें. होते शब्द तरब्वित 
* कवि ने प्रकृति के सुन्दर प्रतीत होने का कारण मी बतलाया है | 
विह्यों- का मधुर स्वर 
हृदय क्यों लेता हर 
क्यों चपल जल लद्दर 
तन में भरती सिद्दर ! 
घुमसे 
यह विरोध वारिधि मग 
शूज्ञष फूल सेग प्रतिपग 
लगता प्रिय - मधुर सुमग 
ठुमसे ! 
पूर्ववर्ती प्रकृति वर्णन में प्रकृति स्वतत्न रूप से भी सुन्दर प्रतीत दोती 
हैं, परन्तु अब उस प्रवृत्ति के साथ-साथ आध्यात्मिक दृष्टि की प्रभानता 
हो गई है| | 
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कितने स्वर्गिक स्वप्न शिखर 
माया की प्रिय घाटियाँ मनोरम 
इससें जगते इन्द्र धनुष से 
कितने रह्चों के प्रकाश तम 
अंतमु खी भ्रवृक्ति के जाग्रत होजाने से कवि जब अंतस्‌ की खोज 
बीन करता है और प्रकृति की महान कुशलता का परिचय पाता है 
तो विस्मित हो उठता है। प्रेरणा का यही स्रोत एक मात्र हृदय 
है, इसी में सहसा अप्रत्याशित विचार व भाव जन्म लेते हैं--( दीख 
रहा उगता इसमें, मानव भविष्य का आनन ) अंतर्लोक में भी इसी 
हस, विस्मय की भावना के साथ अंतःकरण का बणेन किया 
गया हे । 


बिनय परक कविताओं में कवि की श्रद्धामूलक अभिव्यक्तियाँ हैं 
धतः उन्हें हम छोड़ सकते हैं | कवि संसार के दु.ख से दुखी है इसमें 
किसी को संदेह नही हो सकता परन्तु उस दु.ख के दूर करने के लिए 
उपायों के चयन भे कवि गलती करता है। अत. साधनात्मकता को ही 
बह रोग-शोक का नाशकारक भान लेता है। परन्तु जगत के प्रति प्यार 
होने के कारण आदर हो जाता है और स्वयं कहता है कि कवि को 
अध्यात्म का सस्बन्ध जीवन से जोड़ना चाहिए। मुक्ति-बन्धन! 
कविता की ये पंक्तियाँ देखिए और तब निर्णय कीजिए कि चुन चुन कर 
नई कविता के दोषों को पाठकों के सम्मुख उपस्थित करने वालों की 
रृष्टि से कैसी कैसी सुन्दर कविताएँ छूट गई हैं-- 
क्यों तुमने निज विहग गीत को 
दिया न ज़ग का दाना पानी 
आज आते अन्तर से उसके 
उठती करुणा कातर वाणी 
शोभा के सर्विस पिंजर में 
उसके प्राणों को वन्दी कर 
तुमने ज्यों उसके जीवन की 
जीव मुक्ति ली पल भर में हर 
उड़ता होता क्‍या न गगन में 
चुगता होता दाने भू पर 
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अपना उसे वनाने तुमने 
लिए जीव के पंख ही कुतर | 

इस प्रकार कवि की संवेदना, संदेश व सफल अभिव्यक्ति को 
उपस्थित करने वाली रचनाएँ भी स्वर्णधूलि' में मिलती हैं। यदि 
कबि एक ओर आओ प्रभु के द्वारः कह कर जनता को परावलम्बन 
सिखाता है तो दूसरी ओर वह स्वयं जीवन से कला का सम्बन्ध भी 
दिखाता है। अतः घोर अध्यात्मवादी कवि भी जब जीवन को 
देखता है तो उसका निषेध नही कर पाता, उसकी संवेदना दी उसे 
ऐसा उदार बनने के लिए विवश करती है तभी तुलसी वहुत से प्रति- 
क्रियाबादी विचारों के रहते हुए भी अपनी सवेदना का, अपनी उद्ा- 
रता का भाग सभी को बाँटते है, यद्यपि वे जगत को मूलत' मायात्मक 
मानते हैं | इसी प्रकार पन्‍्तजी जहाँ विचारक के रूप में आते हैं, हम 
डनका घोर विरोध करते हैं क्‍योंकि ज़गत के ढुःख से पीड़ित होने पर 
भी उनका निदान गलत है । परन्तु कवि अपने दृष्टिकोण से देखने पर 
हृदय की सहज उदारता वश जीवन का निषेध कर ही नही सकता । 
इसीलिए एक ओर आओ प्रभु के द्वाए' जैसे गीत हैं, और दूसरी ओर 
जग से दाना पानी न लेने पर कवियों को फटकारा भी गया है | और 
सच्ची बात यह है कि आओ अ्रभु के द्वार आदि पंक्तियों के नीये 
जनता का दद ही तो छिपा है। यह वात दूसरी है कि कवि अध्यात्म- 
घाद के चश्मे के कारण उस ददें की दवा नहीं खोज पाता और 
अध्यात्मवाद के कारण जो दवा बताता है उससे जनता का हित हो 
नही पाता। जनता के दुःखदाताओं के विरुद्ध जगने वाली जनता का 
' असंतोष और कम हो जाता है और परिणाम यह होता है कि बह 
दर्द टलता जाता है, और दु'खदाता आनन्द करते रहते हैं। अतः 
पन्‍्त जी के द्वारा बताई गई दवा” की कठोर से कठोर आलोचना 
आवश्यक है परन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि पन्‍्तजी के हृदय ,में 
बस्तुतः दुःख दूर करने की भावना नही है । क्योंकि दर्द! का स्वागैभर 
कर 'मुक्ति बन्धन” जेसी कविता नह्ठी लिखी जा सकती | 

इस प्रकार स्वर्णकिरण? में सावन, मुक्ति बंधन आदि कुछ 
कविताएँ आकषेक हैं परन्तु यदि हम समग्र दृष्टि से उस संग्रह पर 
' विचार करे तो कुछ वहुत प्रीति कर प्रभाव हमारे मन पर नही पड़ता । 
से किरण” में कम से कम स्वण-किरणे डाल डाल कर हिमाद़ि, 
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ऊषा आदि के सौन्द्य को विशद्‌ चित्र पट पर अंकित तो भी किया 
गया है, वहाँ कल्पना की भव्यता अधिक है अत' स्वर किरण! की 
ज्यभिव्यक्ति सरल और सीधी होने पर भी उसका स्थान स्वर्णधूलि, 
उत्तरा, अतिमा के बाद ही निर्धारित होना चाहिए | 


उञचरा 


उत्तरा? का प्रकाशन काल १६४६ व युगान्तर का १६४८ है । 
धयुगान्तरः में प्राथना-परक रचनाओं को छोड़कर कुछ-नवीन कविताएँ 
भी हैं, जो उत्तरा! की रचनाओं से सादश्य रखती' हैं | अत' उत्तरा? 
के गीतों के ही साथ उन पर विचार किया जा सकता है | विनय- 
परक रचनाओं पर एक साथ आगे हम विचार करेंगे | 
“उत्तरा? शब्द से यह व्यंजित होता है कि इसमें उत्तर काल की 
-स्चनाएँ संग्रहीत हैं । पं० शान्ति प्रिय ह्विवेदी ने विश शर्ताब्दी के 
उत्तरकाल की रचनाओं का सम्रह, ऐसा अर्थ लिया है। यह नाम 
बड़ा ही साथक है। पृंबर्तों काव्य-धारा के पश्चात्‌ १६४०-से 
जो प्रवृत्ति कवि ने अपनाई, उसका रूप वस्तुतः उत्तरा' में पूर्ण होता 
:हुआ दिखाई पड़ता है। स्वर्णंकिरण, स्वर्णधूलि और 'युगान्तर'की 
अनेक रचनाओं के पश्चात्‌ की रचनाओं की यदि कवि “उत्तरवर्ती” 
कहे तो उचित ही है। उत्तरवर्ती रचनाओं का 5त्तरा” 'ठीकःठीक 
अतिनिधित्व करती है | 
“उत्तरा? का महत्त्व उसकी रचनाओं से इतना शायद न-होता 
“जितना उसकी “भूमिका” से दो गया है। पन्‍त जी ने इस “भूमिका 
में विस्तार से अपनी विचारधारा के औचित्य और उपयोगिता पर 
- बिचार किया है और अरविन्द-दर्शन से प्राप्त दृष्टि से अपनी पूर्व॑वर्ती 
“विचारधारा का विहृगावलोकन किया है। हम उनके दृष्टिकोण को 
स्पष्ट कर चुके हैं ओर उसके ओऔचित्य अनौचित्य की भी चर्चा कर 
चुके हैं । यहाँ हमें 'उत्तरा' की काव्य-कला पर विचार करना है और 
यह देखना है कि क्‍या 'स्वर्ण-किरण”ः का कवि इस कृति में बराबर 
विकास के पथ पर बढ़ा है, या प्रथम कृति में ही चरम सीमा उपस्थित 
' होकर हास की ओर अग्रसर होगया है। वस्तुत. इस कथन-का 
“अभिप्राय तो यद्दी है कि अब तक लिखी जा चुकी रचनाज्ञों में क्‍या 
कवि बराबर विकास करता गया है? हमारा यह तात्पर्य नही कि 
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मंविष्य मे 'लिखी “जाने वाली रचनाओं 'की चिता न कर हम नई 
कविता मे आप्त चरम सीमा की खोज करने 'लगें। जब कवि अंभी 
क्रियाशील:है तो-कौन -कह सकता है कि उसके आगे की कृति का 
'स्वरूप क्या/होगा अत हम प्राप्त रचनाओं में ही अपने को सीमित 
रखेंगे । वैसे यह प्युग मविष्य-द्रष्टठाओं का है । आज भविष्य के सम्बन्ध 
में जितनी घोषणाएँ होती हैं 'उतनी -शायद्‌ आयेभट्ट और वाराह 
“मिहिर के समय भी शायद्‌-ही होती हों । अस्तु 
कंतरि के अनुसार उत्तरा में कुछ ग्रतीकात्मक, कुछ युग जीवन' 
सम्बन्धी, कुछ प्रकृति सम्बन्धी तथा कुछ वियोग श्वन्नार सवंधी रच- 
“माँ हैं । कुछ प्राथेना-पंरक 'गीत हैं । क॑वि 'ने लिखा है “उत्तरा के 
छन्‍्दों में मैने उपयुक्त विचारों तथा अरणाओं को घांणी':देने'का प्रयत्न 
“किया है, जो मेरी भावना केःभी अंग हैं? अथात्‌ उत्तरा 'में विषय की 
“टंष्टि'से विशिष्टता चाहे न हो, 'भावनात्मेकेता एक ऐसा तत्त्व है जो 
"उसमें 'अधिके है, किन्तु 'उत्तरा” की कविताओं' मे सावना 'के अभाव 
"की पाठक जब शिकायत' करंता है तव “यह सममता'* चांहिए कि 
>उउत्तरा” मे केवल? स्वर्ण' किरण'च रवर्णघूलि से भावना अधिक माज्ना'में 
“मिलती: हे । ऐसा ही+कंधि का त्तात्पय'भी है । 

'दूसरी विशेषता 'उत्तरा फी 'माषा के 'सम्वन्ध में कंत्रि प्यह 
“बनाता'है कि उसकी भाषा ' स्वर्ण किरण? 'की भाषा से सरल है । 
' इतना मेरी ओर से कि उत्तरा की भाषा “स्वर्णघूलि! की भाषा से 

जटिल है । कवि की इतनी-वात आपके आगे रखकर अब मेंअपने 
“विवेचन को प्रस्तुत करता हँ-- 
उत्तरा के गीतों का विभाजन इस प्रकार होना चाहिए-- 
- शरर्थनापरक--जगतघन, युुगदान, जीवनदान, नमन, बन्द ना, 
'मानव, इखर, स्तवन, प्रणति, रज्ध-मद्भल । ! 
चिन्तनप्रधान--युग सघर्ष, नव-पावक, जीवन-कोंपल, सत्य, 
युगमन, फूलज्बाल, स्मेति | 

'आवाहान और प्रोत्साहन सम्बन्धी--तव "मानव, जागरण- 

गान, उद्वोधन, मोनसजन, भू वीणा, परिणय, आहान) छर्वंसा हन । 
प्रतीकात्मक--+अन्तव्यथा, उन्मेष," आगमन, मेंघों के पंवेत्त, 
जीवन-उत्सब, भू यौवन, भू जीवन, मौन गुक्नन, निर्माण काल, 

' आबाहन, प्रीति, ममतां । - 
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भाव-प्रधान--युगविषाद, प्रगति, उद्दीपन, अलुभूति, गीत- 
विभव, वेदेही, अभिलाष | 


यूढ़ मानसिक स्थितियों का चित्रण--स्वप्नक्रात, उन्मेष, सनो- 
मय, काव्य-चेतना, सम्मोहन, हृदय चेतना, स्वर्ण विभा, भू स्वगे, 
शोभा क्षण, स्वप्न वैभव, छाया-सरिता, सवेदन, आभा-स्पर्श, प्रीति- 
समपंण, प्रतीक्षा, अमत्ये, मुक्ति क्षण । 


प्रकृति वशेन--शरदागम, शरद-चेतना, चन्द्रमुखी, शरबश्री, 
जीवन-प्रभात, चनश्री, बसंत । 
उपयु क्त विमाजन कविताओं के प्रकार को ध्यान में रखकर 
किया गया है । विषय वस्तु एक दही होने पर सेद्धातिक, भावात्मक तथा 
चित्रण-प्रधान ये तीन मोटे वर्गों में हम सारी कविताओं को रख 
सकते है ओर शेली की दृष्टि से प्रायः अधिकतर कविताएँ प्रतीकात्मक 
व अप्रतीकात्मक इन वर्गों में रखी जा सकती हैं । परन्तु प्रकारों की 
दृष्टि से उपयु क्त बिमाजन मुमे उपयुक्त लगता है। भाव प्रधान व 
सानसिक स्थिति प्रधान यह विभाजन इसलिए है कि भाव प्रधान 
कविताओं में मुक्त होकर कबि किसी भाव के उद्गारों का वर्णन करता 
» परन्तु जहाँ कवि सन की अतल गहराइयों में उतरता है, 
योगियों जैसे अनुभवों का बेन करता है, उसे न स्थायीभाव कहा 
जा सकता है, न सम्वारी । अत. उसे मेंने अलग रखा है, ओर उत्तरा 
में जैसा कि उपयुक्त विभाजन से स्पष्ट है, ऐसी दी कविताओं की 
प्रधानता है। उत्तरा” प्रतीक पद्धति पर गृढ़ मानसिक स्थितियों व 
धआध्यात्मिक अनुभवों का चित्रण करती है| प्रकृति वर्णन हो या 
प्राथना, आवाहन हो या प्रोत्साइन, या उपदेश देने की प्रवृत्ति हो, 
स्वेत्र आपको दो बातें उत्तरा में मुख्य मिलेंगी--प्रतीकात्मकता और 
मन की गहराइयों का चित्रण । स्वण किरण की सिद्धांतवादिता यहाँ 
कम हो गई है, यद्यपि वह है अवश्य । स्व धूलि की तरह कवि यहाँ 
अपना समय इधर उधर की बातों में नष्ट नहीं फरना चाहता | यहाँ 
बह भावना के जगत में अपनी प्रेरणाएँ च अनुभव उतारना चाहता है, 
घह चाहता है कि पाठक उसके आराध्य को उसकी इष्ट अनुभूतियों 
को अपना लें, अपने जीवन का अग बनालें | उस अंतर्जगत की ओर 
ध्यान दे, जिसे हम चेतन-सन की बाधा के कारण अव तक नही जानते 


पन्तजी का नूतन-काज्य ६१४५ 





थे। उस सौन्दर्य की ओर ध्यान दें, जो इस नूतन दृष्टि को स्वीकार कर 
लेने से उत्पन्न होता है। उत्तरा? का संक्षेप में यही उद्देश्य है। 
चिंतन प्रधान रचनाएँ--मैंने कहा है कि पन्‍्तजी की नूतन 

काव्य कला में सिद्धान्तवादिता अधिक आगई हे, स्वर्ण किरण? में वह 
सबसे अधिक मात्रा में दिखाई पड़ती हैं। इन्द्र धत्ुष” 'ऊषा” जेसे 
विषयों पर लिखते हुए कवि चित्रण को छोड़कर तथा आंदोलित चेतना 
के आरोह, अवरोह, घात प्रतिघात की उपेक्षा कर, व्याख्याकार या 
टाशेनिक की पद्धति अपनाता है। उत्तरा? में सिद्धान्तवादिता उतनी 
मात्रा में तो नहीं मिलती परन्तु वह पर्याप्त मात्रा में यहाँ विद्यमान है। 
यहाँ कवि ये पद्धतियाँ अपनाता है-(१) प्रत्यक्ष पद्धति पर सिद्धान्तों क्री 
व्याख्या करता है, (२) प्रतीक-पद्धति को अपनाकर अपनी विचारधारा 
को व्यंजित करता है, (३) वरतेमान युग की दशा का वर्णन कर, अपनी 
प्रिय विचारधारा की अनिवारयता की ओर संकेत करता है । प्रतीकात्म- 
कता को हम आगे स्पष्ट करेगे परन्तु प्रथम व ठृतीय पद्धतियाँ अलग 
अलग एक ही रचना में संयुक्तावस्था मे भी दिखाई पड़ती हैं। 
उदाहरण के किए ”युग-संघष” में आज की वस्तु स्थिति बताकर कवि 
अपने सिद्धान्त को व्यक्त करता है । व्यक्ति जब समाज के उत्थान-पतनों 
को तटस्थ होकर घटनाओं के आधार पर देखता है तो निर्णय एक प्रकार 
के मिलते हैं (यथा माक्से के) तथा जब बह अपनी वतेसान मानसिक 
स्थिति के अनुसार इतिहास को देखता है, तो उसके निर्णय दूसरे प्रकार 
के दो जाते हैं (यथा अरबिन्द के) | मजदूर-धनिक इन्द्र में तटस्थ इति- 
हासकार वर्ग-संघर्षे को देखता है, व्यक्तिगत लोभ लालच नही परन्तु 
सांसारिक स्तर से उँचे उठे हुए योगी उस संघषे का मुख्य कारण केवल 
राग-ह्वेष को ही मानते हैं-- 

उसका जाग्रत सन करता दिगू घोषण 

अंतर्मावा का यह युग संघर्षण 

शोपक हैं इस ओर, उधर हैं शोपित 

वाद्य चेतना के प्रतीक जो निश्चित 

धनिकों श्रमिकों का स्वरूप धर बाहर 

हास शक्तियाँ आत्म नाशहित तत्पर 

यह सिद्धान्त एक योगी का है जो अपनी मानसिक स्थिति के 

अलुसार तथ्यों की व्याख्या करता है, तटस्थ होकर घदनाओं का 
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निर्णय-नहीं ढेता। इस प्रकार की व्याख्याएँ आपको यत्र-तत्र उत्तरा,में 
अनेक मिलेंगी | इस प्रकार की कविताओं में कवित्व इतना ही- है. कि- 
बस्तु स्थिति का चित्रण जहाँ तहाँ सिद्दान्तों के साथ - साथ- ही साथ 
मिलता चलता है परन्तु सिद्धान्तवाद्‌ का स्वर इन कविताओं में 
इतना (अधिक है और एक, सिद्धान्त की इतनी -अधिक पुनरावृति- 
होती है कि पाठक के मन में विरक्ति-जागृत हो-जाती है। अतः ऐसी: 
कविताओं-म “पद्मवद्ध तथ्य-निर्देशन” अधिक होता है और इसलिए- 
अप्रेज्षिताप्रभाव नही उत्पन्न हो पाता। किन्तु-सिद्धान्तों के वीच-बीच 
में ऐसी पंक्तियाँ कुछ संतुलन अवश्य ला देती-हैं-- 

महा सूजन की तड़ित टूटती ढु-सहद 

अन्धकार भू का बिदीर्ण कर- दुबेह' 

युग युग की जड़ता कैप उठती थरः थर- 

आज स्वप्न प्रज्वलित चकित-रे अन्तर-!' 

मैंने पहले भी कहा है कि- पन्‍त के नूतन काव्य की नीरस- 
रुचनाओं में भी कुछ सरस पक्तियाँ बराबर मिलती हैं । 
प्रश्न यह है कि उत्तरा की रचनाओं में सिद्धान्तों की व्याख्या 

तो कवि पग-पग पर. करता- चलता है, पर विभिन्न विचारों व व्याख्याओं 
में कवि सबसे अधिक ध्यान किस बात पर देता है, कवि के चिन्तन 
का-केन्द्र विन्‍्दु कया है ? क्या कवि उत्तरा? में प्रश्न उठाकर उनके - 
समाधान में अपने तक देता है, या विचारधारा-में, से एक- बात या: 
कुछ एक बातों पर-ध्यान केन्द्रित करता है ? इसका एक मात्र; उत्तर 
यहःहै- कि कवि अंतश्वेतना” पर ही अपना ध्यान- केल्द्रित करता है, 
'स्रणेकिरण!? में यह केन्द्रीकरण, उस मात्रा में नह्तीः मिलता; जितना 
उत्तरा में मिलता है। स्वर्णकिरण चू'कि प्रथम रचना थी अत कवि- 
वहाँ अपने दर्शन के कई: पक्षों को समसताता है,-उत्तरा? में उन सारे 
पक्षों की ओर केवल संकेत मिलते है | मतलब यह है कि “उत्तरा? को 
सममभने के लिए आप उन सब सिद्धान्तों से यदि- परिचित हों तो 
अधिक अच्छा है, परन्तु 'उत्तरा? में कवि अपसा ध्यात्त “अन्तश्चेतना! 
पर अधिक केन्द्रित-करता है अत. सर्वन्न बह अन्तश्चेतना की स्थिति, 
उसके स्रोत, ऊध्बे-वेतन-से उतर कर पार्थिव मन में आने की उसकी 
गति व प्रक्रिया, उसके आभास,-उसकी।अनुभूति के पश्चात्‌ उत्पन्न होने 
वाले विभिन्न-अनुभव, उसकी भ्तीति के पश्चात्‌ मन के-स्थूल घरातलों 
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व बाह्य पदार्थों को एक नूतन दृष्टि से देख-देखकर अनेक भावनाओं 
का वर्णन अधिक करता है अत' सिद्धान्तों की घोषणाओं को एकता 
के सूत्र में बाँघने वाली डोरी अन्तश्वेतना है। इस अन्तश्वेतना 
के ही आस-पास रह कर कवि विभिन्न प्ररणाओं, स्फुरणाझी तथा 
भावनाओं का वर्णन करता है और जो विचारक इसे नहीं मानते 
उनके प्रति कज्ञोम प्रकट करता है। इसी अन्तश्वेतना ,के स्तर 
पर रह कर, वह प्रकृति की वस्तुओं को देखता है। जाग्रत 
मन की अवस्था में पदार्थ का जो स्वरूप हम देखते हैं 

उस स्वरूप से भिन्न होता है जिसे हम अन्तश्वेतना के स्तर से देखते 
हैं। मानसिक स्थिति के अनुसार पदाथ का रूंप बदल हे 

गूह और.-अव्यक्त सानसिक स्तरों में उतर कर वही से कवि ज़गत, 
जीवन व संघर्षों पर विचार करता है । यदि उस प्रकार 
की सानसिक स्थिति की कल्पना आप नद्दी कर सकते तो “उत्तरा 
की कविताएँ दुर्वोध हो जाती हैं । पन्‍तजी की पृर्ववर्ती कविताओं के 
सौन्दर्य के लिए केवल कल्पना की आवश्यकता है परन्तु 'उत्तरा*की 
कबिताओं के लिए विभिन्न व्याख्याओं, तथा सिद्धान्तों में एकता 
उत्पन्न करने वाली अंतश्वेतनात्मक मानसिक स्थिति ( ॥76ए+ाए७ 
]४०॥॥०॥४४ ) की आवश्यकता है। कवि कही भी इस मानसिक 
स्थिति से नीचे उतर कर किसी तथ्य पर विचार नही करना चाहता, 
सत्य की पहचान करने के लिए वार वार वह इसी मानसिक स्थिति 
पर आने के लिए निमंत्रण देता है। यही मानसिक स्थिति उसे 
विरोधों में अविरोध,,अनेकता में एकता, इन्दों मे निद्वन्द्ता, अस्थि- 
रता में.स्थिरता, ऐन्द्रिकता में अतीन्द्रियता की शिक्षा देती है। यही 
सानसिक स्थिति उसे उत्तेजित नही होने देती, उसे चिन्तनात्मक 
मुद्रा में रखती.है, और इसलिए “उत्तरा? सें इसी अतश्चेतना के अभि- 
बादन आमंत्रण के गीत भरे पड़े हैं । इसी मानसिक स्थिति में रहकर 
कवि जिन विचित्र अनुभवों को प्राप्त करता है उन्हें भी व्यक्त करता है। 
स्पष्ट है इस प्रकार के अनुभवों को स्पष्ट नही कहा जा सकता अत 
कवि अतीकों को अपनाता है, आंतरिक जगत को समझाने के लिए 
बाह्य जगत का प्रयोग करता है। 'उत्तरा! की रचनाओं में इसीलिए 
गूढ-मानसिक स्थितियों का चित्रण अन्य सव रचनाओं से अधिक 
हो गया है। 


पक 
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हमने उत्तरा? के केन्द्रीभूत तत्त्व को पहचान लिया परन्तु अरब 
यह देखना है कि जब अन्तश्वेवना का स्तर चेतन व अवचेतन मन के 
ऊपर का स्तर है और कवि अपनी उद्धर कल्पना से उस स्थिति की 
कल्पना करके अपना काम चला लेता है तो काव्य-कला के साथ अंत- 
श्वेतना द्वारा उत्पन्न सौन्दर्य से उसका विरोध तो नही होता ? मैंने 
पहले भी कहा है कि अरविन्द ने योग-साधना में मन की जिन गह- 
राइयों का पता लगाया है, पन्‍्तजी उन तक कल्पना के द्वारा पहुँचने 
का प्रयत्न करते हैं | यह ठीक है कि पनन्‍तजी उन स्थितियों का साक्षात्‌ 
अनुभव नही कर पाते जितका अनुभव योगियों को होता होगा और 
इसीलिए उनकी कविता में मन से कुछ ही ऊपर की स्थितियों का 
चर्णन मिलता है। इस कसी को तब पन्तजी अन्तश्चेतना के 
प्रभाव के वर्णन के द्वारा पूरा करते है परन्तु फिर भी वह जिस 
स्थिति में रहकर कविता लिखते हैं वह सामान्य भाव-भूमि से 
ऊपर की चीज है तब क्या उससे विरोध तो नही उत्पन्न होता ? क्‍या 
उन विचित्र अनुभवों का सामान्य भावनात्मक अज्ुभवों से कोई 
सम्बन्ध हो सकता है? उत्तर होगा कि कवि यदि मन के ऊपरी 
सोपानों के अनुभवों का वर्णन करता है तों उनका सामान्य भावनाओं 
से मुख्य सस्बन्ध नही होता, गौण सम्बन्ध हो सकता है परन्तु यह 
गोण सम्बन्ध भी सामान्‍य व्यक्ति का नही हो सकता इसीलिए रहस्य- 
बादी कवि सामान्य भावनाओं से असामान्य अनुभवों का साक्षात 
ओर भुख्य सम्बन्ध जोडने के लिए सामान्य भावनाओं में से प्रबलतम 
“(रति भावना? को कथन का माध्यम बनाते थे। आत्मा के विरह को 
सभी अलुभव नही करते परन्तु जब आत्मा का विरह या आराध्य 
के आभासों का रहस्यदर्शोी कबि लौकिक प्रेम के द्वारा पूर्णत 
लौकिक रीति से बणन करते थे तो विचित्र व असामान्य अनुभवों का 
साधारणीकरण हो जाता था। इसीलिए आस्तिक-नास्तिक सभी 
पाठकों को रहस्यदर्शी कवियों के अध्यात्मवादी काव्य से आज भी 
आनन्द मिलता है | उनकी कविता से ब्रह्म, जीव, जगत के दार्शनिक 
इन्द्रों व विवादों के चित्रण प्रभावित नही करते अपितु 'कवि-साधक! 
के आन्तरिक जगत के मन्धन का।पूर्ण अछुभव हमे प्रभावित करता है, 
कवीर, मीरा आदि कवियों को रचनाएँ इसीलिए हमारे जीवन का 
अज्ञ वन गई है । खेद है कि पन्‍्तजी यहु पद्धति इन रचनाओं में नही 


परंतजी का नूतन-काव्ये ६१६ 





अपनाते | वे मन के ऊपर के सोपानों पर खड़े हो कर वही से जीव 
ओर जीवन का, जगत और उनके सह्बर्षों का विहगावलोकन करते 
हैं ओर तथ्यों की घोषणा भी करते हैं जो या तो दाशेनिक का 
कार्य-है या सुधारक का | अत पन्तजी की चिन्तन व मानसिक 
स्थिति प्रधान रचनाओं में सामान्य व असामान्य भावनाओं 
का गौण सम्बन्ध साज्षात्‌ नहीं बन पाया, इसीलिए उनकी 
रचनाएँ दाशेनिक, घोपणात्मक अधिक होगई हैं, भावनात्मक कम । 
अत. उनका काव्य रहस्यवाद चिन्तनात्मक है, और तभी बह 
मर्मस्पशी नहीं बन सका | 


परन्तु फिर भी एक प्रश्न उठता है कि यदि पन्‍त जी चिन्तना- 
व्मक रहस्यवादी हैं तो सर्वत्र तो वे तथ्यों की घोषणा नहीं करते 
अनेक रचनाओं में वे प्रतीक पद्धति भी अपनाते हैं और प्रतीकों के 
द्वारा सूक्ष्म सत्य की व्यंजना होने पर पाठक की कल्पना जागृत 
होजाती है क््योंकि मन में आने वाले प्रकाश को यद्दि कवि इस प्रकार 
कहे कि “मेघों में विजली चमक रही है” तो शीघ्र ही पाठक उसे हृदयं- 
गम्‌ कर सकता है| अत. प्रतीकात्मक कविताएँ तो कवित्व की दृष्टि से 
भी उच्च कोटि की होनी चाहिए । इसका उत्तर में दे चुका हूँ कि 
प्रतीक में संश्लिट्त् होनी चाहिए, ताकि आतरिक सन की 
स्थिति स्पष्ट हो सके, किन्तु यदि कवि सत्य की ओर संकेत करने 
के लिए संवेदना जगाने वाली ग्रतीकात्मकता को न अपना 
कर, कबीर” के रूपकों के समान पहेली खड़ा करता है तो 
सारी प्रक्रिया जटिल हो जाती है। यह प्रसन्नता की बात 
है कि पन्‍त जी ने उत्तरा? में “पहेली-पद्धति” को कम अपनाया 
है यद्यपि उसका प्रयोग मिलता है। अत जहाँ मन की स्थिति की 
कल्पना में सहायक प्रतीकों को ग्रहण किया गया है ओर इनमें सबे- 
दना भरी गई है वहाँ कवि की रहस्यवादी कविताएँ सफल हुई हैं । 


तीसरे प्रकार की कविताओं से प्रकृति वर्णन सम्बन्धी कविताएँ 
हैं। इनसे पूबेबर्ती ब परवर्ती दोनों अवृत्तियाँ साथ-साथ मिलती हैं । 
वस्तु को उसके सारे आकपण के साथ वस्तु के रूप में, प्रतीक 
के रूप सें, तथा सत्य निर्देशिका के रुप में भी अपनाया गया 
है। इस प्रकार की कविताएँ उत्तरा में अत्यधिक सफल हुई हैं। 
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चतुर्थ प्रकार की रचनाएँ आत्म निवेदन से सम्बन्धित हैं | 
वे हमारी भावना से सीधा सम्बन्ध रखती हैं, परन्तु इस प्रकार की 
रचनाएँ कम हैं | अधिकतर रचनाएँ दर्शन व रहस्यवाद से सम्बन्धित 
हैं। हमने सेद्धांतिक रचनाओं के सम्बन्ध में अपना सत व्यक्त कर 
दिया है । अब उन रचनाओं को ले जिनमें कवि ने केन्द्रीभूत अंतश्चे- 
तना की स्थिति में विभिन्न गूह अनुभवों को व्यक्त किया है| इसके 
साथ-साथ हम प्रतीकात्मक रचनाओं का भी अध्ययन साथ-साथ 
प्रस्तुत करें तो अधिक सुविधा होगी। अत हम सब प्रथम कवि के 
प्रतीकों को स्पष्ट करेगे ओर उसके बाद कबि की गृढ़ मानसिक 
स्थितियों पर | कहना न होगा कि अत्यधिक गूढ़ स्थितियों से कवि 
हमारा साक्षात्‌ सम्बन्ध नही स्थापित कर पाता अत' इस प्रकार 
की कविताएँ केवल कुछ पाठकों के लिए ही आनन्ददायिनी हों 
सकती हैं । हाँ, भविष्य में यदि भावना के स्थान पर बुद्धि ही रह 
जाय, तो बात दूसरी है। 


उत्तरा में प्रयुक्त प्रतीकों का स्पष्टीकरण । 


उत्तरा-शूल--सांसारिक कष्ट 
फूल्--आनन्‍्तरिक आनन्द 
युग-विपाद--मेघ--स्थूल् ऐहिक इच्छा-जगत 
ज्वाज्ञा--अन्तश्वेतना 
युग छाया--शोणित--अन्तश्चेतना से जन्य आन्तरिक अलु- 
राग की लालिमा 
स्वप्न क्रान्ति--स्वप्न--आध्यात्मिक अनुभव, भविष्य ' से 
आगामी आध्यात्मिक युग की कल्पनाएँ 
बादल--भौतिक जगत, ( 507/9०6-77770 ) इन्द्रों 
से युक्त वाह्य मन का स्तर 
सॉमि- स््रप्न 
स्वणं--अन्तश्वेतना से जन्य सोन्द्य-वेभव 
ज़गतघन--जगतघन--वाह्य मन का स्तर 
तम--भौतिक जीवन, सशय, कोरा बुद्धिवाद,“नास्ति- 
कता, भोगवादी प्रवृत्तियाँ, केवल बाह्म समता - 
आदि ५ 
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अन्तव्येथा--ज्योति--अन्तश्चेतना का प्रकाश 
गर्जन-ठष्णों 
विद्य त--समत्व __ 
उन्मेष--लहरें---आध्यात्मिक भावनाएँ 
वालुकी--अन्तरंचेतना से जनित अनुभव * 

, शिखर--अन्तश्चेतना की कल्पना शिखर के रुंप॑ में की 
गई है जिसके नीचे का स्तर पार्थिव मन 
प्राण व जड़' जगत में है और जिसका ऊपरी 
भाग ऊध्बे-चेतन ( 5००९४ ए्राएत ) है। 

चुड--वोटी--ऊध्व-चेतन' 

सुमन-खक--आध्यात्मिक सत्य व सौन्दर्य सम्बन्धी 

अनुभव 
आगमन-- मन के भीतर का मन--अचज्यक्तमन (9फ9॥7979) 
7770) 

पुलिन--सीमित भौतिकवाद द्वारा निर्धारित सत्य 

असुर--कुत्सित भावनाएँ 

अमर--आध्यात्मिक भावनाएँ , 
मौर्न सुजन--मधुवन--शा श्वत आध्यात्मिक सौन्दर्य 
भेघों के प्वेत--मघ--भौतिक जगत का स्तर 

उनचास पवन--इन्द्व। युद्ध, सक्ृषे, आदि 

गत छायाएँ--मध्यकालीन अवांछनीय तत्त्व 

« तम--अवचेतन ( फ्राइड के अर्थ में ) 

पगति--ज्योतिमेघ--स्थूल व सूक्ष्म से समन्धित जीवन-अनुभव 
भू-मांगण--शर--आध्यात्मिक रहस्य 

रुधिर-- 9 3) 
जीवन-उस्सब--स्वर्णोद्य--आश्यात्मिक जीवन--सममन्वितत 
जीवन--चाह्य व सूद्रम दोनों प्रकार 
की समता से युक्त जीवनस्स्‍्सर्वोदिय 
५ स्ण चालुका किंसने वरसादी, जगती के मरेसस्‍्थल में १ 
सिक्‍्ता पर स्वर्णा ह्वित कर, स्वर्गिक झ्राभा नीवन मृग-जल मे ! 

“'ल्वर्णधूलि” 
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रूपान्तर--अवगुण्ठन--स्थूल मन का स्तर 
प्रभात--आगामी जीवन 
भू-यौवन--चोली--स्थूल-सौन्दर्य 
प्ररोह--आध्यात्मिक अनुभव 
भू-जीवन--बेणी--भौतिकवादी भावनाएँ 
हृदय-चेतना--चन्द्र-ज्वाल--ज्योत्स्ना, अन्तश्चेतना 
निर्माण-काल--मभरोखों--मन के रंध्र 
देवदूत--आध्यात्मिक भावनाएँ 
सुरधनु--सोन्दये 
खशज्ब--अन्ध-विश्वास 
अ्रावाहन--तरु-तम--ह रीतिमा, सौन्दर्य 
छाया-वाष्प--सूक्ष्म भावनाएँ 
स्वरग-विभा--भू-मानस--बाह्ममन का स्तर 
छायाएँ--द्व्य-अनुभव 
उपचेतन---अव्यक्त मन का स्तर 
सागर---चेतना ; 
आलोक-ज्यार--दिव्य-प्रकाश का आधिक्य 
भू-स्रगें--आकाश--अनन्त दिव्य-अलुभवों का क्षेत्र 
रजत-नीहार--दिव्य-अनुभव 
तडित-स्पश--रजत-नीहार, स्थूल मन से ऊपर का स्तर 
है, उसके भी ऊपर से आते हुए अन्‍्तश्वे- 
तना के प्रकाश को तड़ित कहा गया है । 
हरित-तिमिर--सौन्दय - 
शोभा-क्षण--फूल--हपे 
अम्बर--अन्तर्मन 
निरजेर--देबत्व 
अतचेतन--फ्रायड के अथे मे 
जीवन-कोंपल--कोंपल्--सहसा ही उद्त दिव्य अनुभव 
तरु--जीवन 
जीबन-दान--पावक कण--दिव्य अनुभव 
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मांसल आकांक्षा--स्थूल सौन्दर्य * 


, ' स्वप्न-वैभव-वाष्प--सूक्ष्म सावनाएँ 


सत्य--तड़ित--अन्तश्रेतना 

घन--स्थून सन 

बाष्प--सुक्ष्म सावनाएँ-भ्राप हे 
छाया-सरिता--छाया--ज़ह्य का आभास 

अतल--गम्भीर, दिव्य 

तस--प्रकाश का ही एक रूप यथा जड़ तत्त्व 

चेतना का ह्वी एक रूप है 

स्वर्ण-माँस--स्थूल सौन्दर्य 

मुकुल--स्वप्न ( दिव्य ) 

मधुवन--शा ख्वत सौन्दय 


संवेदून--सीता, छाया--सत्ता का आभासजन्य अनुभव 
वेदेही--मांसल शिखर--स्वप्नजन्य सौन्दये 
प्रीति--मेघ--स्थूल भावनाएँ 
तम-कपाट--स्थूल जीवन 
वाष्प--सूक्ष्म भावनाएँ 
इन्द्र जलद--द्व्य भावनाओं के स्थूल आकारधारी 
बादल | 
तारक--ज्ञान, अनुभव, प्रकाश 
.. चेतना-तीथे--ऊध्बे-चेतन 
-: “रिलोक-- ,, 
'नीहार--ज्ञान की शीतलता 
आनन्दधास--सच्चिदानन्द 
शुशिरेख--शीतलता 


*] पे 


_* नवीन कविता में कवि स्थूल सौन्दर्य को, सूच्रम सौन्दर्य का बाह्य रूप 


मानता है, अपनी लीला के लिए सत्य + शिव + सुन्दर, श्न तीनों गुर्णों 
से युक्त सचिदानन्द बाह्य वस्तुश्रों का रूप घारण करता है श्रतः नीवन की 
बाहरी इच्छाएँ, सुन्द्रताएँ आदि आन्तरिक सत्य का रूप श्राह्ृत तो कर 
'लेनी हैं परन्तु वे सत्य की प्राप्ति में सहायक भी बन जाती हैं यदि साधेक 
यह समझ ले कि वे श्रान्तरिक सत्य से मिन्न नहीं ईं 


६२४ पन्‍्तजी का नूतन-काव्य. और दशतत 





प्रासाद--प्री ति 


शरदागम-शरद-”अन्‍्तश्वेतना--क्रामिनी के रूप में चित्रित 
शरद-चेतना--छ्वाया--ढु'ख, ताप 
प्रकाश--छसुख, आनन्द 
| घन--भौतिक सह्ृनपे 
अज्ञार--ताप 

चन्द्रमुखी--चन्द्रमुखी शरद--अन्तश्रेतना 

मृमता--मंमता--ममत्य के सूक्ष्म, स्थूल सभी रूप 

फूल-ज्वाल--फूल-ज्वाल--बाह्य सौन्दय * 

स्मपरृति--वैदेही--उपेक्षित आध्यात्मिक-भावना । 

अभिलाषा--एक कली--कवि-हुदय । 

आशभा-स्पशं-तज्षितिज--संकीण ता, सीमा | 

शशि लेखा--ठिव्य-अनुभव | 
परिणति--धरा--. बंधन 
स्वगे--मुक्ति 

मुख्य मुख्य प्रतीकों को स्पष्ट कर लेने के पश्चात्‌ अब गृढ़ू भाव- 
नाओं के स्वरूप पर विचार करना सहज हो जायगा | कवि की 
मानसिक स्थितियों को हम इस प्रकार समझ सफते- हैं '-- 

हमारे सन के कई स्तर हैं। इन्हें जागतमन, अवचेतन या 
उपचेतन, अव्यक्त मन तथा ऊध्चे चेतन इस प्रकार विभाजित कर सकते 
हैं। मन।के नीचे प्राण का स्तर है उससे ततीचे- जड़ तत्व का | एक ही 
चित्‌ शक्ति ऊध्वे-चेतन, अव्यक्त सन, मन; प्राण, जड़ तत्व का रूप 
क्रमश धारण कर लेती है । उत्तरा में, कवि-अव्यक्त मन तक पहुँच 
जाता है जो स्वतन्त्र इच्छा शक्ति से प्राप्त हो सकता-है क्‍योंकि फ्राय- 
डियन उपचेतन पर हमारा अधिकार नही है,,जाग्रत अवस्था में हम 
उस पर अनुशासन रखते हैं, परन्तु वह प्रमाद्‌, स्वप्न, व्यंग्य आदि में 
व्यक्त होता रहता है, कवि का दावा है कि उसकी कविता अवचेतन से 
नि'स्त नद्दी है यय्यपि मनोवैज्ञानिक इसे नही मानेंगें। वे यही कहेंगे 
कि पन्‍्त की सारी नवीन कविता अबचेतन का ही विस्फोट है। कि 


3 थाहाय सौन्दर्य आन्तरिक सौन्दर्य की ओर ले जाने में सहायक है 
बाधक नहीं । क्योंकि वह आतरिक सौंदर्य का व्यजर दै | 
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के अनुसार घह अवचेतन से जरा एक कदम और आगे श्रव्यक्त मन 
के स्तर पर रहता है, सम्भव है कि वह अव्यक्त सन से और भी #मआर्गे 
अव्यक्त मन व ऊध्वे-चेतन के वीच में किसी सोपान तक अपनी 
कल्पना द्वारा पहुँच जाता हो परन्तु हमें स्मरण रखना चाहिए कि 
बस इसके आगे बह नही बढ़ पाता क्‍योंकि ऊध्चे चेतता के सोपान 
का तथा अन्तिम एकाकार स्थिति का बन कवि प्राय. नहीं करता, 
संकेत मात्र करके रह जाता है अत' 'उत्तरा? अव्यक्त मन व ऊध्वे-चेतन 
के बीच के सोपान पर खड़े होकर मन, प्राण व जगत के विहगावलोकन 
का प्रतिफल है । यही नहीं कवि इसके साथ साथ ऊपर से उतरती हुई 
अंतश्वेतना के प्रकाश से जो मन, प्राण ख्॒ जगत में परिवत्तेन होजाते 
हैं, उनका भी विस्तार से वर्णन करता है । परन्तु इसके आगे वह नहीं 
जाता । सिद्धों व सन्‍्तों ने अंतिम अवस्था का भी वर्णन किया है। 
पनतजी इस कमी की पूर्ति को आध्यात्मिक अनुभवों की उपयोगिता 
समभाने के द्वारा कर लेते हैं क्योंकि उन्हे यह भय सदा रहता है कि 
कोई यह न कहने लगे कि अंततः इस रहस्यवाद - का शआराज क्‍या 
उपयोग हो सकता है। । 


चेतना के ऊच्च संतर्स से जगत का विहगावलोकन--- 


बदल रहा स्थूल घरातल 
- परिणत द्वोता सूक्ष्म मनस्तल 
विस्तृत होता बहिजंगत अब 
विकसित अन्तर्जीवन अभिमत 


यदि आप बुद्धिवादी हैं तो आप कहेंगे कि भावना का अन्ध- 
विश्वास के स्थान पर बुद्धि का विकास दो रहा है। प्राचीन युगों में 
विश्वास के आधार पर स्वर्ग-नके, इश्वर, आत्मा की कल्पनाएँ की 
गई', दशेन! मृत्युभय से उत्पन्न स्वप्न-निर्माण व जगत व जीवन की 
ऐसी कल्पित व्याख्या है जो बुद्धि को अधिक से अधिक सन्तुष्ट करने 
का प्रयत्न करती है परन्तु कर नही पाती परन्तु पन्‍्तजी की मानसिक 
स्थिति दूसरी है, आस्तिकता के चश्मे के कारण उन्हें यह अतीत हो 
रहा है कि महुष्यता का विकास एक ऐसे युग की ओर जा रहा है 
जिसमें आस्तिकता व नास्तिकता का समन्वय हो ज्ञायगा। बाह्य व 
आन्तरिक साम्य का, जड़ व चेतन के समन्वय का युग़ आ रहा है। 


| 
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उसी की ओर इतिहास द्रतगति से अम्रसर हो रहा है। इस' मानसिक 
ह्थिंति को धवाने वाली वहुत सी पंक्तियाँ 'उत्तरा? मे मिलती हैं-+ 
जड़े- चेतन के चक्र निरन्तर 
धूम रहे चिर प्रलय सूजन कर 
जंयध्वनि हाहास्व में बढ़ता 
युग पथ पर मानवता का रथ 
२ २५ २८ 
कहाँ बढ़ाते भीत जन चरण, 
हुआ समापन बाहर का. रण 
स्वगें, चेतना के शोशितः से 
लथपथ आज मत्ये भू. का मन 
मरते जड़, जग नव चेतन से 
(2) बस्तु-स्थिति का चित्रण+- 
जब कवि ऊध् स्तरों से निम्न, स्तरों की ओर देखता है तो निम्र 
स्तरों तक ही अपने को सीमित रखने वाले छुद्र जीवों के सघर्षों, 
आपाधापी, नास्तिकता, कोरी बुद्धिवादिता आदि कोः देखक़र छुव्ध 
हो उठता है, आप इस क्षोम को, मन की इस दु:ःखमय अबस्था को 
“थुग विषाद” कविता में देख सकते हैं-- 
गरज रहा उर व्यथा भार से गीत बन रहा रोदन 
आज तुम्हारी करुणा के हित, कातर घरती का सन 
२ 


५ 4 ५ 
दारुण मेघ घटा घहराई 
युग संध्या, गहराई 


आज धरा प्रांगण पर भीषण 
भूल रही... परछाई 


५ नः 
जीस नीति अब रक्त चूसती जन- का 
सदाचार शोघक मनः निधन का 
स्वार्थी पशु, मुख पहने सानव्रपन- का 
३ ५ हि 


घृणा, घृणा वह करती मन सें। नर्वेनः 
घृणा, घृणा हँसती आनन पर प्रति क्षण 


पन्‍्तेजी का नूतन-कांव्य हरे 


अड अत जे ॑3०+ “ौ->]ब--“+“+“ +“““+“+“ “४” 


चेतना के निम्न स्तरों का ऊर्व-स्तरों से 'सम्बन्ध दिखाना--- 


“उत्तरा? में इस प्रकार की अनेक पंक्तियाँ ,है। यहाँ ऐसा प्रतीत 
होता है कि कवि कल्पना के नेत्रों से ऊध्बे-चेतना-पटलों का उद्घाटन 
करता हुआ चलता है | अनेकेअतीकों द्वारा निम्न-स्तरों से उदच्च-स्तरों 
के साथ सम्बन्ध दिखाता -है | इसी वर्ग की पेंक्तियाँ पहेलियों के 
रूप में हमारे सम्सुखं आती हैं, जिनका अर्थ लगाना भी कठिन हो 
जाता है क्योंकि कवि एक ही प्रतीक को दो परस्पर विरोधी अर्थों में 
प्रयोग कर देता है, साथ ही वार-बारः उनकी आवृत्ति से पाठक का मन 
खिंन्न-हा उठता है । तीसरे प्रतीकों की ही पुनराबृत्ति नहीं है, चेतना 
'के स्तरों की भी पुनराजृत्ति है। जब एक बार सममक लिया कि अन्त- 
श्वेतना व स्थूल मन का बिजली व बादल का सम्बन्ध है तथ आप वार- 
बार .उसी को क्‍यों दुहराते हैं ? या तो नए स्तरों का परिचय दीजिए 
या नवीन-नवीन प्रतीकों का प्रयोग कीजिए | कथन-पद्धति में परिवर्तन 
करिए, एक ही वात वार-बार न कह कर कुछ नया.कहने-के लिए प्रस्तुत 
रहिए अथेवां इस “'सोपान-सम्बन्ध-परिचय” के -परिणोम स्वरूप 
“उत्पन्न होने वाले उद्गारों का वणन कीजिए-जैसा कि अन्य रहस्यवादी 
करते हैं परंन्तु पन्‍्तजी यह-सब नही करते। प्रतीकों, कथन पद्?ेति तथा 
चेतना स्तरों की पुनराबृत्ति होने से तथा मन के आन्दोलन व देदगारों 
का'चित्रण न होने से उत्तरा? को आप देर तक पढ़ते नही रह सकते | 
फ़िर एक बार पढ़ कर दुबारा पढ़ेंने की इच्छा- नही होती | 
पढ़ते समय, बुद्धि पर जोर लगाना पड़ता है, कल्पना की “भी 
आपयवश्यकता पड़ जाया करती है परन्तु भावना का :स्पशे «मात्र ही 
होता है । अत. आप स्वयं इस सोपानवादी कला के सम्पन्ध _ में 
मूल्यांकन करते-समय कोई बहुत उच्च कोटि की राय नही-बना सकते | 
कुछ रचनाएं आपको प्रिय हों यह दूसरी बात है। पुनराचत्ति के 
उदाहरण ज्ञीजिए .-- 

(१) जलता मन, मंघों का सा-घर 
स्वप्नों की ज्वाला लिपटा कर 
(२) नाचेगा जब शोणित चेतन 
(३) प्यवालगभें शोणित का बादल 
लिपदा धरा शिखर पर उच्च्चल 
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नीचे छाया की घाटी से 
जगता  क्रन्द्न समर 
(४) जब जब घिरे जगत-घन मुझ पर 
ज्योत्ति द्रवित हो, हे घन | 
(६) उमड़ रही लहरों पर लहरें 
घिरते घन पर फिर घन 
यह प्राणों की वेला दुधेर 
स्वप्न चुड़ शिखरों में उठकर 
(७)यह मेघों की चल भूमिघोर 
(८) तुम रजत वाष्प के अस्वर से--वरसाती शुश्र सुनहत्ली कर, 
शोभा की लपटों में लिपटा, सेघों का माया कल्पित घर | 
(६) अब मेघ मुक्त होगा कविमन 
(१०) मन के वाप्पों का सूक्ष्म जगत--वन रहा स्थूल जीवन 
का घन | 
(११) मेघों के उड़ते सतम्म खड़े--लिपटी जिनसे विद्युत ज्वाला 
भीतर वाष्पों के कोश सस्रण, नव इन्दु जलद लटके कम्पित | 
उपयु क्त उदाहरुण चेतना-सोपानों का परिचय देते समय प्रतीकों 
की पुनराजृति दिखाने के लिए पर्याप्त हैं | कवि स्थूल अंतम््वेतना के 
लिए मेघ व विद्युत के प्रतीकों को अनेकों वार दुह्राता है। क्या कारण 
है कि -कवि ऊध्बेचेतना व स्थूल मन के बीच के स्तरों का गहराई .से 
अवलोकन नही कर पाता ! क्‍यों वार बार दो स्तरों का ही परिचय 
देकर उनकी उपयोगिता पर भापण देता रहता है ? कवि ने जिस प्रकार 
“प्रीति” से चेतना के चार र्तरों का वर्णन किया था, उसी 
प्रकार अन्य रचनाओं में क्यों नहीं हो सका ) यदि वह 
घस्तुत. चेतना में विश्वास करता है तो क्‍या अन्य रचनाओं में इन 
स्तरों की सधियों पर व बीच से होने वाले अनुभवों का वर्णन नहीं 
कर सकता था ? उत्तर होगा कि ऐसा सम्भव नहीं था क्योंकि कवि 
का रहस्यचाद कल्पना व्‌ चिंतन पर आधारित है, अत. यह सोचने 
की मुद्रा को नही छोड पाता या अरबिन्द 'की बताई हुई स्थितियों को 
अपनी शब्दावली में रटता रहता है। परन्तु अरबिन्द साधक थे, 
उन्होंने यह भी कहा था कि अन्य अनेक अनुभव भी हो सकते है। 
पन्‍तजी साथना के अभाव में डनसे अपरिचित हैं | मेरा दृढ़ विश्वास्र 


जे 
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है कि रहस्यवाद तभी सफल होता है जब आप में साधना का अंश 
होता है, जितनी अधिक मात्रा में आप साधना का विकास करेंगे। 
आपकी कल्पना को सामग्री मिलती जायगी अन्यथा पुनराइति अवश्य॑- 
भावी है अतः पन्‍्त जी के स्वप्नों में विविधता व अनेकता नहीं मिलती, 
नवीन काव्य में “एकरसता” का एक बड़ा कारण यह भी हे। 
आप इसी प्रसद्भ में छाया-सरिता” कविता को पढ़ कर देखें उसमें 
सोपानों का परिचय नहीं है, सत्ता के आभास का वर्णन है । यदि 
कवि सोपानों की पुनराघबृत्ति के स्थान पर इसी प्रकार के 
आसमासों का विविध प्रतीकों के द्वारा बणन करता अथवा सीमित 
अनुभवों को यदि सेघ-विजली के सित्रा अन्य अतीकों द्वारा कहता 
जाता तो “उत्तरा? का रूप कुछ और होता | 

चेतना के ज्ञात अन्नात सोपानों का परिचय देते समय कवि के 
सम्मुख दो विचार सबंदा उपस्थित रहते हैं-१-आंतरिक मन के इन 
स्तरों का उद्घाटन ही कविता का मुख्य उद्देश्य होना चाहिए क्योंकि 
आतरिक-वैभव व सौन्दर्य हम अन्त करण से ही अनुभव करते हैं | २- 
इन आंतरिक मन के स्तरों की टोह लेते समय जब आंतरिकता अधिक 
बढ़ जाती है तो अज्ञात स्थान से एक नूतन प्रकाश का हम बस्तुतः 
अनुभव करते हैं ओर इस अजुभूति- से हमारे जाग्रत मन तथा प्राण 
के स्तर भी प्रभावित होते हैं और उनमें सांसारिकता से उत्पन्न जो 
कठुता, निराशा, स्वार्थ, ढेप, दम्भ या पशुत्व से सस्वन्धित जो भाव- 
नाएँ उत्पन्न होती रहती हैं, नष्ट हो जाती हैं और एक अलौकिक 
पविन्नता का अनुभव होने लगता है| एक वाक्य में हम कह सकते हैं. 
कि उत्तरा में आंतरिक मन की टटोल तथा तब्जन्य प्रभाव का वर्णन 
अधिक हुआ है । चेतना-स्तरों के परिचय का स्वरूप व उसकी सीमाएँ 
हम देख चुके, अब तज्जन्य प्रभाव को देखिए-- 


प्रतीषि- जन्य प्रभाव 


जब कबि कल्पना की उत्क्तिप्तावस्था में अज्ञात ऊध्बे-शिखरों 
से अवर्तरित अतरचेतना को देखता है ता उससे कर्ति के ज्ञात चेतना 
के स्तरों पर पड़ने वाले प्रभावों के कई रुप त्तरा? मे बर्शित हुए हैं । 
सामान्यत उन्हें हम इस प्रकार विभाजित कर सकते हैँ-- 

(१) निम्नित प्रतीति से उत्पन्न सम्भावनाओं का वर्णन 


६३० पन्‍्तजौ का-नूतन कोव्य और दर्शन 


(२) रमणीय साक्षात्कार से उत्पन्न आनन्द व विस्मय की व्यंजना 
(३) स्घरूपासक्ति 

(४) एकाकारिता की स्थिति 
।(४) अक्वति के प्रति नूतन ्ैष्टिकोश 

(६) स्तवन-आराधना तथा पूजा>भावना 


(१)'सम्भावनाओं का वर्शन--कवि को इसमे कोई संदेह नही 
रह गया है कि क्या होने 'जारहा है, परन्तु अन्य विचारकों की दृष्टि से 
यह 'एक 'सस्मावना ही है, अतः मैंने इसे सम्भावना कहा है। “उत्तरा? 
मो सेम्भावचना का वर्णन' भावना से अधिक हुआ है, परन्तु आप कह 
'सेकते हैं सम्भावना” के पीछे कवि की €ृढ़ आस्था होने से वह सम्भा- 
बना कवि की चित्तवृत्ति की ही व्यंजक है। बह कवि की चेतना का 
नअंशमबेन चुकी है, बाहर से लादी गई प्रतीत नही होती । 

“रक्त पूत अब घरा, शांत संघषण 
धनिक श्रमिक मृत, तकवाद निश्चेतन 
सोम्य शिष्ट मानवता अंतर्लोचन 
सृजन-मौन करती धरती पर विचरण है 
विद्युत अर उसेके सम्मुख अब नत फर्ने 
बंसुधा पर नव स्वगे सजन के साघन 
आज चेतना का गत वृत्त समापन 


सम्भावना तभी प्रारेस्म होती है जब उसके पीछे की चिंतन- 
आधार-शिला दृढ़ द्वोती है | पूर्ण रूप से आश्वस्त होकर ही व्यक्ति 
मंबिष्य के चित्र खीच सकता है अन्यथा शंका-ब संदेह से दोलित 
वित्तब्त्ति सम्भावनावाद को छोड़कर “सदेहवाद” में श्रस्त होजाती 
है। चूंकि कवि कल्पना के नेन्नों से ऊध्ते-चेतना की स्थिति के संबध 
को स्पष्ट समझ चुका है, उसे किसी प्रकार की कोई शंका ईस सम्घन्ध 
में नही रही | बह भविष्य की ओर देखता है, इसीलिए वह 
कहता है-- 


में नव मानवता का संदेश सुनाता 
स््राधीन देश की गौरब गाथा गाता 
मैं मन ज्षितिज् 'के पार मौन शाश्वतन्कफी 
: 'प्रच्वज्षित भूमि -का ज्योतिवाह वन आता 
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युग के खण्डहर पर डाल' सुन्तहरी छाया 

मैं नव प्रभात के नम, में उठ, मुस्काताः 

में अपने अंतर का प्रकाश बरसा कर 

जीवन के तम को स्वर्णिम कर नहलाता- 
कु काज्य-रूपकों में भविष्य की सम्भावित रूप-रेखा अधिक- सझीची, 
गई है। 


सम्भावित-सत्य की प्राप्ति के लिए प्रेरणा 


सस्भावनाओं और- संकेतों- के साथ, आंतरिक जयत 
के- परिचय के बल पर, पाठकों के हृदयों में शाखत प्रकाश; 
अनन्त सौन्दय, व विज्ञोभ रहित आंतरिक अपस्मित शांति 
के लिए,.वार-बार प्रेरणा उत्फ्ल्न करता हुआ कवि नहीं थकता। 
प्रेरणावारी कत्रि निराशाबादीः नहीं होता, पन्त जी में कह 
निराशावाद के दर्शन नही।होते। यह अच्छा है-क्ति कबि-को प्रकृति से 
कल्पना अधिक, और बुद्धि की वारीको कम मिली- छे अन्यधा नाना- 
विकल्प खड़े कर वह आंतरिक उथल-पुथल- को किंचित्‌ भी महत्व न 
देकर उसे सनक कहकर टाल देता। उत्तरा? से वार-बार इस आंत- 
रिकता/ के विकास की प्रार्थना की गई है। स्थूल समूहचादःके बढ़ने 
से व्यक्तित्व के विकास में सामूहिकता एकः सीमा तक वाधक 
भी वनती जा रही है अत. समन्वय के लिए जनता का ध्यान 
मन के भीतर के उस जगत की खोज की ओर- आकर्षित करना है 
जिसकी खोज मनुष्य सदा से करता आया है.और जिसकी उपलब्धि 
विल्नान से भी सिद्ध होने. ज्ञा रही है। कचि इस-आंतरिक साधना 
की अनिवायता को राष्ट्रीय परम्पस्त॒ से मिला देता है. और कहता है-- 

ग्रहण करो फिर असिधारा तज्रत, भारत केः नत्र- यौवन 

धरा-चेतना में अव-फिर- से छिड्ठा तुमुल आलोलन 

यह सु क्षेत्र-पुरातन-रे चिर नूतन 
चढ़ा-विकट -जड़- चेतन-- का संघपेण 

- मतलब यह है कि बढ़ते! हुए जड्ब्राढ़ से हमें आधिक स्वतन्त्रता 
मिलने जा रही है, वर्ग, व वर्ण भी नष्ट हो जाते! जा रहे हैं, परन्तु 
साथ ही साथ अन्तन्‍्करण में स्फुरित:सत्यों का निपेध भी हो रहा है । 
झौर मनुष्य की वाह्य आवश्यकताओं, की पूर्ति होकर ही यदि रह गई, 
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शअ्रतिरिक भूख की उपेक्षा की गई तो सच्ची समता लुप्त हो जाएगी 
क्योंकि जब जब वाह्य आवश्यकताओं की पूर्ति पर जोर दिया 
गया है, आंतरिकता की उपेक्षा हुई है। सूक्ष्म, सुन्दर आदर्शों को 
हँस कर टाला गया है, तव दानवी वृत्तियों का अ्रवश्य बोलवाला 
हुआ है।अत' भौतिकवाद के युग मे खतरे में पड़े हुए अध्यात्म- 
बाद के उद्धार की आवश्यकता है । यह राष्ट्रीय उपलब्धि -है, बुद्धिवाद 
विज्ञानवाद इसके शत्रु बन रहे हैं अत ऋषियों, महिर्षियों के अलु- 
भूति-गम्य आदर्शों' की रक्षा के लिए असिधारात्रत पुन ग्रहण करो, 
यह है पन्तजी के सोचने की प्रवृत्ति | में यहाँ इस प्रवृत्ति का खण्डन 
नही करना चाहता क्‍योंकि वह किया जा चुका है | देखना यह है कि 
उन्तरा की कविताओं के पीछे जो मन है, जो मस्तिष्क है, जो हृदय है, 
उसका स्प्रूप क्या है। उसमें केसी-केसी लहरे उठती हैं, किस स्थिति मे 
बह क्या कहता है | कविता की कल्ला को सममने के लिए यह विश्लेषण 
कवि के स्वरूप को हमारे सम्मुख रखता है । उसकी आशा, आकांक्षा 
से, उसकी खीझ और रीक से हम परिचित हो जाते हैं और इस 
प्रकार उसके काव्य की कु'जी हमें मिल जाती है । 


] तो कवि परम्परा से प्राप्त अंतर्विश्वासों की रक्षा व प्रचार के 
लिए जनता का आवाहन करता है-- 


धीर, करो भू-जन हिताय ऋ्रत धारण 
साथेक हों थुग युग के जप तप साधन 
बाँधो मानव की बाँहों में जड़ चेतन का जीवन 
तुम खोलो जीवन बन्धन, जन मन बंधन 
लहराए प्राणों का सागर, रीति नीति के पुलिन दुबाकर 
घुमड़े वाष्पों से उर अंवर, जीवन भू को कर उलेर 
तुम कड़को भर युग गजेन, मरें अनल कण 
खोलो है सन का अवशुठन ! 
आओ अग्नि चछु, अभिनव सानव 
संपकज रे तेरा पावक 
चेतना शिखा में उठा घधक न 
इसको सन नही सकेगा ढक 
लो गूज रहा है अम्बर मे रब, 


् 
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गा बम किन 
रमणीय-स्षातकार से उत्पन्न कौतुक, कुतृहल तथा आनन्‍द 
की व्यज्ञना-- ई 
“उत्तरा? में रहस्यमय सोपानों के परिचय स्वरूप तथा पूरा 
आश्वस्त हो जाने के कारण कवि जब अन्तर्जंगत का निरीक्षण करता है 
तो उसका कुतूहल देखने योग्य ही होता है। इस आनन्दमयी स्थिति 
के भी अनेक स्वरूप मिलते हैं । 
आत्मविस्मरण की अवस्था :-- 
स्वप्नसार से मेरे कंघे--छुक झुक पड़ते भू पर । 
कलांत भावना के पृण डगसग, केंपते उर सें नि स्वर 
कला की दृष्टि से ये पंक्तियाँ अच्छी हैं| कला उस स्थान पर 
सर्वदा सफल होगी जब आप अपने मन पर पड़े श्रभावों का वर्णन 
करेंगे, परन्तु यदि उधार लिए गए तथ्यों का निर्वाचन करेंगे 
तो कल्ला की हानि होगी । परन्तु उत्तरा' की कई कविताओं में मन पर 
पड़े प्रभाव का वर्णन तो किया गया है परन्तु उस प्रभाव की, स्थिति 
को छोड़ कर कवि शीघ्र ही उसकी उपयोगिता बताने की स्थिति में 
आ जाता है, अत. पाठक का मन केन्द्रित होते होते फिर दोलित हो 
उठता है। “उत्तरा? की कला में ये दोष भी हैं-- 
१--कवि प्रथम रहस्यमय सत्य को कल्पना की आँखों से देख 
कर अपने मन पर पड़े प्रभावों की व्यंजना प्रारम्भ करता 
है, यथा उक्त पक्तियों में 
२--उस आनन्दमय स्थिति के चिह्न व चित्र अधिक गहरे व 
सघन होने देने के पूषे ही उस प्रभाव की उपयोगिता 
वतलाने लगता है, या अन्य वातें करने लगता है, अर्थात्‌ 
- कबि मनोवैज्ञानिक स्थिति से राजनीति या अर्थशास्त्र के 
क्षेत्र में आ जाता है। वह जानता है कि पाठक उपभोक्ता 
है, साधक नही अतः वह उपयोगिता को अपनाता है । 
इस प्रवृत्ति को हम “शीघ्र स्थिति परिवर्तन” कह सकते 
। चह थुग तो शायद्‌ गया जब आचार्य कहते थे कि अनेक संचारियो 
से एक ही भावना को पुष्ट करो और यह कार्य तव॒ तक करते रहों 
जब तक तादात्म्य की स्थिति न आ जाय | पन्त जी ऐसा नही चाहते 
उनके कर पहलू बदल देने से तथा पाठक की चित्तवृत्ति को एक स्थान 
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पर-केन्द्रित न रहने देने,से वृत्ति में स्थायित्व नही आ पाता, यही 
कारण है कि आनन्द्सयी स्थितियों को कई बार कई कविताओ मे 
प्रारम्भ करके भी कवि इधर उधर मुड गया है और इससे हानि ही 
अधिक हुई है । यथा उपयु क्त पंक्तियों के वाद प्रभाव” का वर्णन न 
कर'कषि 'सोपान परिचय” देने क्लगता :-- 
ब्वालगसभ शोशित का बादल 
लिपटा घरा शिखर पर उज्ज्वल 
नीचे छाया की घाटी मे 
जगता कुन्दन ममर 
ओर फिर 
आने को अब वह रहस्य क्षण 
तुम नव मानव मन कर धारण 
पीस रहे दष्टा कराल वन 
युग युग के कटु अन्तर 
चु कि-डउपयोगिता सममाने की पद्धति को वार-बार दुहराया 
गया है अत' दो-चार कविताओं को पढ़कर कोई भी पाठक कह सकता 
है कि इस कविता में रहस्य की उपयोगिता सममाते समय यह कहा 
जायगा । रहस्य में आनन्द लेने वाला कवि पाठकों के लिए इसीलिए 
रोचक नही रह पाता । जिन रचनाओं में यह दोप नही है उनमें चित्त- 
चृत्ति की स्थिरता मिलती है यथा अनुभूति” मे तथा प्रकृति वर्णनों में । 
प्राथना सम्बन्धी कविताओं में 'शोभा-क्षण” एक सुन्दर कविता है, 
परन्तु इसमें भी स्थिरता का अभाव मिलता है-- 
फूलों से लद गए दिशा क्षण 
भरता अस्बर गुख्नन 
पुलकों में हंस उठा सहज मन 
निर्मेर करते गायन 
ओर इसके पश्चात्‌ यद्यपि कवि प्रभाव का ही वर्णेन करता है परन्तु 
मनोविज्ञान की शब्दावली अपनाकर सन के सहज आनन्द की अभि- 
व्यक्ति छोड़ कर।अन्य, पथ अपना लेता है-- 
अवचेतन भे लीन पुरातन 
स्वप्न वृष्टि अब करता नूतन 
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तनन्‍्मय हुआ अहं युग-युग का 
बाहों में वँध चेतन 
धरा-शिखर का रे यह सघुव॒न 
भू-सन अहरह करता कन्‍्दन 
पाँचवें पद्य-खण्ड में फिर| प्रथम पद्यखण्ड की पद्धति' पर 
लौटता'है-- 
रजत घरिटियाँ वजती छन छुन 
स्वर्णिम पायल संकृत कतन न 
स्वप्न-सांस के इन चरणों पर 
करो प्राण सन अपंण 
इसी प्रकार जीवन कोंपल”? में कबि रहस्य-जन्य प्रभाव का 
बर्णुन प्रारम्भ कर भटक जाता है-- 
'क््या एक रात ही में सहसा 
ये हरित शुश्र कोंपल फूटे 
इस पंक्ति को पढ़कर कोई भी पाठक कवि को दाद दिए विना 
नही रह सकता, सुन्दर पंक्ति है। परन्तु आगे फिर वही सिद्धान्त-बाचन- 
यह मानवीय रे सत्य अखिल 
आधार चेतना, कला कुशल 
प्रकृति-वर्णन करते समय कविशभ्रत्यक्ष पद्धति पर उल्लास की 
व्यज्जना करता है तथां उसकी बन्दनाओं में भी आस्था, पवित्रता व 
सहजता भलक उठती है परन्तु फिर भी ऐसा बराबर प्रतीत होता है 
कि कवि भीतर से उड़ने वाली आनन्द की कल्लोल को गले में ही रोक 
लेता है और इसलिए एक पद्म खण्ड के वाद उसकी बाणी हिचक्रियाँ 
लेती सी दिखाई पढ़ती है। भाव व प्रभाव की धारा कुछ अधिक दूरी 
तक नहीं चलती, अत पाठक का सन उस आनन्द की ओर जैसे ही 
उन्मुख होता है, जैसे ही वह उस आननन्‍्द-सागर की ओर बढ़ता है, 
पन्तजी उसे पकड कर न जाने क्या-क्या समझाने लगते है ओर ततन 
प्यासे व्यक्ति की ठृपा[विठृष्णा में बदलने लगती है। भावना की मज्ञक 
तो कुछ रचनाओं में मिलती है परन्तु छल्षक नही मिलती है ।..' 


री ९ < 
प्रतीति-प्रभाव-जन्य अन्तमन के स्पन्‍्दन का चित्रण 
ऊर्ष्ब.सोपानों से अबतगिति प्रकाश से कविन्मन में लो 
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आननन्‍्द्सय कम्पन, उद्देलन, या स्पन्दन उत्पन्न हो जाता है 
उसका वर्णन भी कवि करता है यह आत्म-विस्मृत कर देने वाले 
आनन्द से तनिक भिन्न स्थिति है। विस्मरण की अवस्था मे आती हुई 
रहस्यमय निद्रा में कवि जगत को भूलने लगता है परन्तु इस स्पन्दन 
की स्थिति में उन्‍्मेष होता है, कमल के बन्द होने की स्थिति आत्म- 
विस्मरत होने की स्थिति है, अपने में ही स्थित हो जाने की स्थिति 
आर पखुरियों के खुलने की, बायु के संचरण से कम्पित होने की, 
श्रमरों की गुख्नार से संयुक्त होने की स्थिति सवेथा दूसरी स्थिति है। 
इस स्थिति में कबि तटस्थ होकर मन में हो रही आध्यात्मिक क्रियाओं 
को देखकर उनका अंकन करता है-- 

उमड़ रही लहरों पर लहरे 

घिरते घन पर फिर घन 

रजत स्वर्ण बाल्ुका पुलिन से 

हूट रहे मन के प्रण 

टकराते शत स्वप्न निरन्तर 

रहस ध्चनित कर आकुल अतर 

सशय भय के कूलों पर भर 

नव प्रतीति का प्ल्लावन 

ओर तब 

सहज हपे से पुलकित अबसन 

विश्व रूप से विस्मित ज्ोीचन 

श्रद्धघानत हो जाता मस्तक 

पा भव छाया दर्शन 

इस स्थिति से दानवीय वबृत्तियों का शने' शनें' हटते जाना 

ओर उनके स्थान पर नीचे से दिव्य-ब्त्तियों का उद्ति होना कवि 
बर्शित करता है। अतर्मनन के ईस आन्दोलन को कबि स्पष्ट रूप से 
स्वीकार करता है--- 
आज आ रहीं लदर पर लहर 
डूब रहे युग युग के अन्तर 
यह अन्तमेन का आन्दोलन 
असुर जूमते, जीतते अमर 
धरा-चेतना के प्रांगण में 
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अन्तर्मन की इसी स्थिति मे कवि प्रायः वाह्य जगत के इन्द्र की 
व्याख्या करता है और जिस प्रकार आंतरिक जगत में सदू असद 
वृत्तियों में संघ हो रहा प्रतीत होता है, वैसे ही वाह्म जगत में कवि 
को संघप हो रहा प्रतीत होता है। अत बह वाह्म जगत को आंतरिक 
जगत का भ्रतिविम्व मान बैठता है जो एक भूल है परन्तु यह एक 
अलग बात है, यहाँ ज्ञों कवि की मानसिक दशाओं का उद्घाटन 
द्दीइष्ट है। 

अन्तर्मन के रहस्यों और उनके प्रभाव से जन्य आन्दोलनों का 
वर्णन ही उत्तरा? का उद्देश्य है । यह बात दूसरी है कि वह उन रहस्यों 
को कवित्वमय नही वना पाया ओर उसका कारण भी हम जान चुके 
हैं | बेयक्तिक मानसिक स्थिति को--घोर वैयक्तिक मानसिक स्थिति 
को सब साधारण के स्तर पर उतार लाने के लिए जिस हार्दिकता की 
आवश्यकता होती है बह पन्‍्तजी के पास नही है | योगी होना एक 
बात है और कवि होना विल्कुल दूसरी वात है । इसी प्रकार राजनी- 
तिन्न, समाज सुधारक, दाशेनिक होना एक वात है और इनके विचारों 
को भावना का माध्यम वनाना सव्वेथा दूसरी वात है । नूतन काव्य से 
योगी व प्रवचन-कर्त्ता का मिला जुला व्यक्तित्व कवि पर हावी होगया 
है अत जिस कल्पना का प्रयोग नूतन-रूप-विधान के लिए 
होता था उसका प्रयोग चेतना के उचध्वे-स्तरों पर प्राप्त हो 
सकने वाले अनुभवों के अनुसान के लिए होगया है और यह 
निश्चित है कि अनुमान तर्क-पद्धति में तो कार्य करता है परन्तु केवल 
आनन्द का अनुमान करके आनन्दित होने में उसका उच्छुलन सम्भव 
ही नही है । उस स्थिति में भविष्य वाणी हो सकती है क्‍योंकि उसके 
लिए अनुमान समर्थ है। उसमें इतिहास की गलत व्याख्या को सही, 
ओर सह्दी व्याख्या को गलत फर देने की भी शक्ति है परन्तु अनुमान 
आनन्द का साक्षात्‌ अनुभव नही कर सकता, यही कारण है कि 
शकुक” जेसे आचाये भावना को नही समझ सके | उसी प्रकार 
पन्‍त जी अनुमित-आनन्द से यथाथे रुप में प्राप्त आनन्द के अभाव 
में कल्ला का रूप मण्डित नही कर सके - 

आंतरिक आन्दोलन का क्रसिक विकसित रूप टेखिए-- 

भू की मसता मिटती जाती 
मेघों की छाया सी चअद्घल 
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सुख सपने सौरभ से उदड़ते 

मरते उर के रख्डों के दल 

पुछती जाती पट रेखाएँ 

घुलते जाते सुख दुख के क्षण 

चेतना समीरण सी बहती 

विखरा ओसों के संचित कण 

वह रही राग में नहीं जलन 

कुछ वदल गया उर के भीतर 

खो गया कासना का घनत्व 

रीते घट सा अब जग बाहर 
बृत्ति अन्तमु खी होजाने पर जगत के वाह्य सौन्दर्य में जो 
“क्रासनामय आकर्षण” पूर्वंबर्ती कविता में मिलता है वह यहाँ कहाँ 
अब तो आध्यात्मिक आकर्षण झवश्य रह गया है ओर चेतना, के 

निमत स्तर साधन के। रूप में रह गए हैं-- 

यह रे विराग की बिजन भूमि 

मन प्राणों के साधन के स्तर 

तुम खोल स्वप्त का रहस द्वार 

जो आते भीतर आज उतर 
“विराग की बिजन भूमि” के प्रति अत्यधिक आकर्षण से उत्पन्न 
स्पन्दन का रूप हमने देखा, अब यह देखें कि कवि स्वर्गिक प्रकाश-से 
चेतना के निम्न घरातलों में जिस स्पन्दन को जगाता है उस तक 
पाठक को पहुँचाने के लिए अन्तद्वंद् का चित्रण क्‍यों नही करता ।*गेटे 
ने 'फाउस्ट? में सत्‌ असत्‌ बृत्तियों के भयकर अन्तहंन्द्र का चित्रण किया 
है जिस सत्य को आप जोबन मे उतारना चाहते हैं यदि-उसे ऊपर से 
लादना नही चाहते तो अन्त न्द्व के चित्रण को छोड़ कर अन्य कोई 
पद्धति कलाकार के लिए नही है | पन्‍्तजी आज की वस्तु-स्थिति का 
तो चित्रण करते है परन्तु पाठक के हृदय के सघर्ष का चित्रण नहीं 
करते, काव्य-रूपकों में कही-कहदी ऐसा प्रयत्न किया गया है, परन्तु 
वह नाम मात्र को दी है। स्वयं पंतजी अरविन्द दर्शन को स्वीकार 
करने के पूर्व वडी इन्दात्मक स्थिति मे रहे हैं । क्‍या उत्तरा? या अन्य 
काव्यों में इस विकल्प मय स्थिति का कही वर्णन मिलता है? 
उत्तर होगा, नहीं मिलता । अत. मैंने कहा है कि पन्‍्तजी सदेह 
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बः विकल्प की स्थितियों में होते हुए पाठक-को निर्णात सत्य 
तक नहीं ले जाते | अतः पाठक पन्‍्त के निर्णयों को अपने ऊपर आरोप 
समम सकता है, और आरोप विचिकित्सा को उत्पन्न करता दै। 
वर्तैमान परिस्थितियों में पतित सामाजिक व्यवस्था के कारण अनेक 
प्रकार के-बिकल्प उत्पन्न हो गए हैं । हमारे सम्मुख एक ओर-तो 
शअतीतकाल में निर्णीत समाधान है, सुख कल्याण के लिए सुकाए गए 
मार्ग हैं, जीवन के लक्ष्य की व्याख्याएं हैं, दूसरी ओर व्यवस्था-जन्य 
हैनन्‍्य है; तीसंरी ओर विज्ञान-कृत प्रकृति-विजय के अभियान: हैं, 
तथा चौथी ओर हमारी इन' सब विरोधी विचारधाराओं के तुफान में 
खडी हुई बुद्धि है, तथा पाँचवी ओर हमारा हृदय है--भावना है जो 
अपना आधार खोजना चाहती है। इस परिस्थिति में बुद्धि जो मागेः 
सुमाती है यह व्यावहारिक व वैज्ञानिक मार्ग ही हो सकता है, परन्तु - 
संस्कारी हृदय विद्रोह करता है | हृदय व बुद्धि, आदर्श व यथार्थ का 
यह संघर्ष प्रत्येक व्यक्ति के हृदय में विद्यमान है। पन्‍्तंजी भी इसे 
जानते हैं, स्वयं बह भी इस इंन्द्व से पीडित रहे, हैं । विभिन्न मार्गों में , 
भटकती हुई भावना व बुद्धि जब परस्पर विरोधी तत्वों को स्वीकार 
करती है तो'अजीब उलमन खडी हो जाती हैं। यह सम्भव है कि इस 
उल्लकन को गस्सीर रूप सें चित्रित किए बिना कल्लाकार अपना प्रिय _ 
समाधान पाठकों के सम्मुख रखे या यह भी सम्भव है कि कलाकार 
इस उलमन का चित्रण करे ओर तव समाधान प्रस्तुत करे, या न भी 
करे | यथार्थवादी कलाकार का मार्ग दूसरा है।इस दूसरे मागे में: 
समाधान यहि आदर्शवादी भी हो तो भी बस्तु-स्थिति के पूर्ण चित्रण 
के कारण कवि यथाथ के निकर्ट रहेगा । गेटे, शेक्सपियर, मिल्टन ने 
व्यक्ति के आंतरिक-संघप का जो गम्भीर उद्घाटन किया: है, सद्‌- 
असद्‌ वृत्तियों की क्र॒र टकराहट का जो वर्णन वहाँ किया: गया 
उसे पढ़ कर हमारी सद्‌ बृतियों को कितना महान-सम्बलं प्राप्त होता 
है, यह-सहज ही अनुमेय है । अत इन कलाकारों के निर्णय-बाहर से 
आरोपित प्रतीत नही होते, चाहे-सले ही हम उनसे सहमत्त न हों 
परन्तु पन्तजी व्यक्ति की उस अन्तद्व न्ठ्ठ की- स्थिति:का गहराई से 
चित्रण नही करते | वह गंत्तव्य का चित्रण करते हैं, गन्ता के मन में 
उठने वाले आन्दोलन का नही | अतः पाठक कवि के निर्णयों को 
आरोपित अनुभव करता है | 
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गति की विषमताओं व गन्ता के मन के विकल्पों की आश्वस्त 
दार्शनिक की तरह निन्‍्दा करके, उनके ऊपर उठने का उपदेश देते हुए 
कबि केवल उन हलचलों का वर्णन करता है. जो तब उत्पन्न होती हैं 
जब चेतना के निम्न स्तरों पर अन्तश्चेतना की फुद्दार पड़ने लगती है । 
अन्तश्वेतना की वर्षा का प्रभाव तो कवि वताता है परन्तु उसमे 
विश्वास करने की स्थिति आने के पूर्व व्यक्ति के मन सें जिस भीषण 
ताप का अनुभव हो रहा है, उसके चेतना-क्षितिज पर जो सन्देह के 
बादल एकत्रित होते हैं उन्हें उनके पूरे विस्तार व गहराई से चित्रित नही 
करता । नॉवल पुरस्कार प्राप्त उपन्यास 'सिद्धार्थ'* मे जिस प्रकार का 
अंतद्व न्द्द चित्रित है वैसा पन्तजी के अध्यात्मवादी काव्य में नही मिलता, 
यहाँ सम्भावनाओं का चित्रण अधिक मिलता है । परन्तु चूंकि पाठक 
का मन उसके लिए तैयार नही किया जाता अतः उसका निर्णय ऊपर 
से आरोपित प्रतीत हो ता है। 'कामायनी? को ही लीजिए--कामायनी 
के अन्तिम सगे में कवि ने समाधान प्रस्तुत किया है, वहाँ कवि का 
प्रिय सत्य अपने पूरे सौन्दर्य के साथ चित्रित है । गन्तव्य कैसा होगा, 
वहाँ पहुँचने पर कया प्राप्त होगा, यह सव “आनन्द” सर्ग में चित्रित 
है परन्तु आनन्द सगे अन्तिम सर्ग है, उस तक पहुँचने के पूर्व असादः 
ने मनु को जो मन का श्रतीक है कितनी चिन्ताओं, आशाओओं, 
कामनाओं, विकल्पों तथा सद्भर्षों में तपाया है ! मन्नु की सोचने का, 
सममने का, गलती करके सबक सीखने का अवसर दिया है, और 
इस प्रकार सहज ही उपल्ज्ध पतन के माग पर अग्रसर हो जाने का 
परिणाम मनु के सम्मुख भ्रस्तुत किया है। जो सत्य मनु के सम्मुख 
कवि उपस्थित करना चाहता है, उसके विरोधी तत्त्वों का परिचय 
यदि मनु न पा लेता तो आनन्द सर्ग पाठक पर एक आरोप हो 
जाता। परन्तु प्रसाद! ने मानवीय मन को ऊध्व-स्तरों की आवश्यकता 
का बोध पहले कराया तब उसके स्वरूप, साधन और उपलब्धि का 
बणुन किया । यह ठीक है कि मुक्तक कविताश्रों में ब्रृत्तियों के परस्पर 
घात प्तिघातों का तथा फिर उन्हें एक दिशा विशेष में ले चलने का 
कार्य उतनी सफलता से नही हो सकता है. परन्तु पन्तजी लम्बे-लम्बे 
रूपकों व कथानकों को भी तो चुनते हैं तथा लम्बे गीतों में तार्किक 
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पद्धति अपना कर सब कुछ समझाने का भी प्रयत्न करते हैं । यदि इन * 
रचनाओं में उक्त पद्धति अपनाई गई होती तो नूतन काव्य का रूप 
कुछ और ही होता और कवि का क्षेत्र भी विस्दृत हो जाता, एनरावृवि 
के लिए गुञ्जनायश कम रहती | इस पद्धति के अभाव में कवि अंतश्वेतना - 
के प्रकाश पड़ते ही पार्थिव मन क्या अचुभव करता है, यह वतलाता है 
परन्तु यह गति की विषमता का चित्रण छोड़ कर गन्तव्य के चित्रण 
की बात हुई है। आध्यात्मिक स्पन्दनों के चित्रण अधूरे रह गये हैं, ” 
थे ऊपर से आरोपित से प्रतीत होते हैं | कुत्सित पक्त के प्रति घोर घृणा * 
जब तक स्वयमेव आपके मन में जागृत नही होती तब तक उज्ज्वल पक्तु 
की मनोरमता हमारे लिए कोरा विस्मय ही उत्पन्न करती है, एक 
जादूंगर का विस्मय ! बह हमारे जीवन का लक्ष्य तमी बन सकती है 
जन्न उसके लिए सन में घनचोर चाह हमारे ही अनुभवों से हमें 
प्राप्त होगई हो। यदि आप उन परिस्थितियों का वर्णन नहीं - 
करते जिनमें हम किसी सत्य का अनुभव करते हैं ओर यदि उस 
सत्य” के केवल सौन्दर्य व वैसव का वर्णन आप करते हैं, उसका 
हमारे ऊपर जो, प्रभाव पड़ता है उसका भी चर्णन करते हैं तो चह सत्य 
हमारा सत्य कैसे होगा ? वह तो हम पर आरोपित होगा | यह कसौटी 
फेचल आदशेवादी कवियों के लिए ही उचित नहीं है माक्सेवादी 
कवियों के लिए भी है क्‍योंकि बहुत से मार्क्सवादी कवि पन्‍तजी की 
तरह “सवेरा हो रहा है, पूर्व में सूरज निकल रहा है, प्रकाश आ रहा 
है, लाल रंग फैल गया है”? ऐसे वर्णन तो बहुत करते हैं अथवा उपन्यास- 
कार पान्नों के मुखों से साम्यवादी-विचार कहलूवाते चले जाते हैं 
परन्तु वे जीवन को उसके सारे आयासरों में चित्रित न कर अनेक अलु- 
भववों को सासने न रखकर न्यायाधीश की तरह निर्णयों को पाठकों 
के ऊपर लाद देते हैं। ऐसे अनेक पात्र मिलेंगे जो यान्त्रिक गति से बिना 
थके हुए सास्यवादी विचारों की वैज्ञानिकता व उपयोगिता पर भाषण 
देते रहते हैं, परन्तु यदि लेखक ऐसी स्थितियों का चित्रण करें जिनमे 
उन विचारों की उपलब्धि पात्र अपने लिए अनिवाय समझने लग जाय 
तो पाठक के मन पर उसका अच्छा प्रभाव पड़ता है । सिद्धान्तों को 
जीवन के चित्रण द्वारा व्यश्ञित कराने पर अधिक से अधिक जोर 
सभी विचारकों ने दिया है परन्तु यह काम मुश्किल है | उसके लिए 
धैश्ने पूषेक जीवन का अध्ययन करना पड़ता है। वर्तेमान परिस्थितियों 
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मद रथ हज सरि मी 52 अं 5 की लकी गए अर: पल पी लविल मर कमा कक 
पर दृष्टि रखनी पड़नी है, व्यक्ति के मन को समझना पड़ता है तब 
कज्ा साथक हो सकती है। यदि आप किसी वात से आश्वस्त हैं तो 
यह तो एक सरल बात है परन्तु उसी बात के लिए दूसरों को आशख्स्त 
कर देना उच्च कोटि की कला का काये है। विचार को विश्वास में वद- 
छना सबसे कठिन काये है, उसे जीवन का प्रेरक तत्त्व जो समूचे 
जीवन को बदलने के लिए प्रेरणा जगा ठे, वनाना उच्चकोटि के कलाः 
कार का ही कार्य है। आप जिस वस्तु में विश्वास करते हैं यदि उस 
घिश्वास की कोरी प्रशंसा ही करते रहे तो आपका विश्वास सम्प्रदाय 
बनता जायगा और प्रत्येक सम्प्रदाययादी अपने-अपने विश्वास की 
तारीफ करता है अतः आपको अपने विश्वास को परिस्थिति व व्यक्ति 
की मानसिक स्थिति के चित्रण के साथ रखना होगा और यदि परि- 
स्थिति का विश्लेषण सही है तो आपका विश्वास संक्रामक हो जायगा। 
पन्‍्तजी अपनी आध्यात्मिक-प्रेरणा को 'सम्पकज कहते हैं परन्तु वह 
वस्तुत्तः 'सम्पर्कजः वन नही सकी क्योंकि एक तो सम्पर्केज बनने के 
लिए वह प्रेरणा स्वयं अपने मे समर्थ नहीं है | कोई भी प्रेरणा जो 
बुद्धि का सहारा छोड़ देती है, अन्ध-विश्वास का सहारा पकड़ती है, 
'सम्पकेज! नदी बन सकती । फिर दूसरे उपयु क्त पद्धति के अभाव होने 
से, उसकी अभिव्यक्ति तो सफल हो ही सकती थी चाहे वह स्वीकृत 
होती या नद्दी, परन्तु वह भी सम्मव न हो सका ! 
प्रतीति की अवस्था सन्देह-विरहित अवस्था का नाम है, 
इस अवस्था में कोई ऐसी वस्तु अवश्य होनी चाहिए जिस 
पर व्यक्ति का मन अपना नीड़ बनाकर निवास करने लगता है, 
अथवा उस वस्तु का साक्षात्‌ सहवास प्राप्त करता है | कबि उत्तरा? 
में ब्रह्म के साक्षात्‌ सहवास की ओर तो संकेत ही करता है या प्रार्थना 
करता है जो सदा दूरो प्रकट करते है परन्तु अन्तश्चेतना” की 
गतिविधियों का वह साक्षात अनुभव करता है । इसीलिए मैंने इसे सारे 
विचारों का सूत्र कहा है, अन्तश्वेतना की प्रतीति साक्षात््‌ दशेन एव 
प्रक्राश्य ज्ञान से ही होती है, जो कल्पना से अधिक उचद्चकोटि की 
वस्तु है। जो वस्तु सतत परिश्रम से एक व्यक्ति को प्राप्त नही होती 
वही वस्तु कभी-कभी सहसा ही प्राप्त हो जाती है। मानसिक ज्षितिज' 
पर विद्युत-लहर की तरह कभी-कमी सहसा किसी विचार की उप- 
ज्ब्धि हमें हो जाती है। वस्तुतः इस प्रकार की अन्तर ष्टि की 
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व्याख्या ही लत हो सके ऐसा नहीं है, क्‍योंकि सहसा ही जो सूसः 
हमें प्राप्त होती है वह उसी दिशा में होती है जिस विशा में हम 
अपनी सानसिक शक्तियों को केन्द्रित करते हैं । परिस्थिति के परिपक 
हो जाने पर, सतत गयक्न होते रहने पर कभी-कभी हमें अ्रग्नत्याशित 
सत्य का साक्षात्कार हो जाता है, यदि स्वय॑-प्रकाश्य-आान किसी सी 
दिशा में कुछ भी बता पाता तो जिन युग़ों में इसका पूर्र-त्रिकास हो 
चुका था अर्थात्‌ अरविन्द के अनुसार इस चुद्धिवादी युग-के पूरे के 
थरुगों में--वैदिक उपनिपद युगों में स्वर्य-प्रकाश्य ज्ञान का विंकास 
हो चुका था, उन युगों मे वे सव वस्तुएँच नियम भी आविष्कृत 
हो जाने चाहिए थे जिनको आज के थुग में खोजा गया है। 
ऋषियों के स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान ने उन्हें अपनी वर्यर व्यवस्था को बदलने 
का परामर्श नही दिया, क्योंकि वे इतिहास की सीमाओं को परिवर्तित 
नही कर सकते थे, चाहे वे कितने ही तत्त्वदर्शी क्यों न रहे हों, परमतत्त्त 
. का साक्षात्कार करने वाले द्रष्टाओं को अन्य क्षेत्रों का कुछ भी ज्ञान न 
था या चहुत कम था। अतः स्पष्ट है कि जिस स्वय-प्रकाश्य-क्ञान 
की अरविन्द व पन्तजी प्रशंसा करते हुए नहीं थकते वह विचार, 
, संस्कार, क्षेत्र, देश, काल, पात्र आदि की सीमाओं के भीतर ही 
काम करता रहा है। अन्ततः बह भी एक मानसिक शक्ति है और 
कोई भी मानसिक शक्ति निरपेकत्ष नही हो सकती, ज्ञान के विकास 
का इतिहास इस धात का गवाह है [१ 
१ स्वय-प्रकाश्य-जान बौद्धिक प्रक्रिया के श्रमाव में ब्रक्ष की खोज तो कर 
सका परूचु सामात्य तथ्यों के विपय में वह कुछ भी सद्दायवा नहीं कर सका-- 
प6४ (४ ए४७08) ॥8ए8 98७7 तेश३08९0 +$0 787076 
#8 778]]8060.,.. 6 9800पप्रौक्80 #88प्र8 ए ठशाहए- 
768 एऑ 0० था 560 47268898%४07 9४0 
98887 प60ष्रॉ०७0080, #0007वाप्रड्ी ए, #6ए 98४8 )80 ऐप 
9 77682876 00906096007 ए ४06 प्रारएएा58, धयाते धाशा 
889] 0 9670७007 988 580७7 #85ए,. 07 ४6 हाश्ापेणपा' 
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कफए 78087 885070707ए, ग6ए |#ए९ 906.। 88 7707छा 
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अरविन्द, बगेसाँ क्रोसे आदि स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान के 
- विश्वासियों ने इस ज्ञान को निरपेक्ष मानकर निरपेक्ष सत्य की प्राप्ति 
को सम्भव सिद्ध कर दिया और अन्धविश्वास पर बैज्ञानिकता की 
- मुहर लगा दी | पन्‍तजी इसी स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान से अंश्वेतना का 
साक्षात्‌ दर्शन करते हैं । आप इसे कल्पना का ही रूप कह सकते हैं 
अथवा इसे स्वतन्त्र मानसिक शक्ति-मान कह सकते हैं | इस शक्ति के 
द्वारा जब कवि चेतना के ऊध्बे-स्तरों की ओर उन्मुख होता है तो उसे 
प्रतीत होता है कि ऊध्वेतम्‌ सोपानों से निस्नतम सोपानों को एक ही 
अतश्चेतना ग्रथित किए हुए है । इस अतश्न तना का प्रकाश ऊष्बे- 
मन से उतरता हुआ साफ नजर आता है। जो देखना चाहे बह अपने 
स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान का विकास करके देख सकता है । पन्तजी ने उत्तरा 
में इस उतरते हुए दिव्य-प्रकाश का वार-बार वर्णन किया है, और इन 
चर्णनों में कही प्रत्यक्ष-चर्णन पद्धति को अपनाया गया है तो कही 
प्रतीकात्मक पद्धति को। इस अतग्यतना का चित्र उतारते समय 
कवि के मन में कमी तो विस्मय जन्य आनन्द उत्पन्न होता है, 
कभी मुग्ध हो हो कर उसी ऊध्वे-चेतना को देखते रह जाने की 
' भावना उत्पन्न होती है, कभी तटस्थ होकर उसका यथातथ्य रूप 
अ्रकन की प्रवृत्ति जाग उठती है और कभी उसका मानवीयकरण कर 
कवि विभिन्न छवियों का अकन करता है । उत्तरा? में इस प्रकार के 
चित्रण पूर्वेचर्ती चित्रणों के साथ ही रखे जा सकते हैं। जिस प्रकार 
* सध्या छाया आदि का कबि पूरी तटस्थता के साथ चित्रण किया 
“करता था उसी प्रकार कवि यहाँ अंतश्रेतना' की गतिविधियों का 
अंकन करता है । 'पल्लव” आदि में तो स्वरूप को ही विशिष्ट रूप 
- दे देकर अंकित किया गया है और यहाँ अरूप वस्तु को विशिष्ट रूप 
देकर चित्रित किया गया है, दोनों स्थानों पर मानवीयकरण की 
“ पद्धति का प्रयोग किया गया है। अतश्व तना का यह चित्रण रोमानी 
" अ्रवृत्तियों के पुनजागरण में बड़ा सहायक हुआ है । रोमानी प्रवृत्ति ही 


० 


“यह है कि कवि वस्तु को जिस रूप में देखना चाहता है उस रूप में 
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चित्रित करता है अत वस्तु आकार आदि का चित्रण मुख्य न होकर्र 
बह विशिष्टता मुख्य हो जाती है जो उस वस्तु को कवि द्वारा मित्त 
जाती है । वस्तु को भावना का रँग देकर रोमानी कवि उसमें विशिष्ट 
छवियाँ उत्पन्न कर देते हैं | अतः जिस प्रकार पू्वबर्ती कविताओं में 
छाया, नक्षत्र आदि को कवि ने विशिष्ट रूप दिया था, उसी प्रकार 
अंतश्वेतना को भी भावना के रेँग में रँंग कर देखने से उसकी अनेफ 
रूप राशियों को कवि अंकित करता है | कहना न होगा पन्तजी की 
इस प्रकार की रचनाएँ प्रत्येक दृष्टि से पूर्ण सफल हुई हैं । 
काव्य-चेतना के रूप में अंतश्व तना का एक चित्र देखिए '-- 
तुम रजत बाष्प के अम्बर में-बरसाती शुश्र सुनहली भर 
शोभा की लपटों में लिपटा, सेघों का माया कल्पित घर ! 
सुषमा की पंखड़ियाँ खुलती, फेला रहस्य स्पशों' के दल 
भावों के मोहित पुलिनों मे, छाया प्रकाश बहता प्रतिपत 
सतरंगे शिखरों पर उठ कर, उड़ता शशि सूरजसा उज्ज्व् 
चेतना ज्याल सी चन्द्र विभा, चू पड़ती, प्राणों में शीतल 
तुम रहसद्वार से मुमे कहाँ, गीते ले जाती हो गोपन 
शोभा में जाता हृदय छूब, पा रपशे तुम्हारा सुर-चेतन 
मेंने पहले ही कद्दा है कि पन्तजी चित्रण-कला में कुशल 
हैं । सिद्धान्त-बादिता का यदि दुराम्रह न होता तो उनकी कला में जो 
अवरोध आगया है वह न आ पाता । यहाँ चेतना के गत्यात्मक- 
सौन्दय का एक सजीच व्यक्तित्व पाठक के सम्मुख खडा हो जाता 
- है। अंतश्वेतना का एक और रुप लीजिए .-- 
तुम चन्द्र-ज्तराल सी सुलग रही 
जीवन लहरों में चिर-चंचल 
स्वर्गिक स्पर्शों में अत'स्सित 
कैंप केंप उठता चल मानस जल 
श्रन्तश्य तना की शोभा पर स्वष्निल गु जन भरने के लिए तथा 
उस शोभा के वितरण के लिए ही कबि अपनी कला को सार्थक 
मानता है | प्रकृति के व्णन मे कवि शरद ऋतु को अंतग्व तना का ही 
प्रतीक मानकर वर्णन करता है अतः शरद्‌ के स्थूल सौन्दर्य का अंकन 
करके कवि अपनो समास-शक्ति के बत् पर सारे बर्णन को साथ-साथ 
अंतम्न तना के घणन के रूप में वदल देता है । अंतश्य तना के रूप 
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कऋबि प्रकृति को देखता है, चूँकि यहाँ सबवेबादी प्रकृति जागृत हो जाती 
है अत वस्तु, हृदय, मन सर्वत्र स्तरों में अतश्ने तना जनित सौन्दर्य व 
वैमब ओत-प्रोत प्रतीत होता है | अंतश्ले तना सामान्य बस्तु में 
असामान्य सौन्दर्य उत्पन्न करने मे भी समर्थ है, वस्तु की रुप घृद्धि 
के साथ साथ उसके सौन्दर्य में नूतन विशेषताएँ भी बह उत्पन्न कर 
सकती है । यह चेतना कवि को बस्तु के प्रति एक नूतन दृष्टि ढेती है, 
चारों ओर सौन्दर्य ही सौन्दर्य दिखाई ढेता है -- 


केसी दी ख्गेविभा उड़ेल 
तुमने भू मानस मे सोहन - 
में देख रहा मिट्टी का तम 
ज्वाला वन धधक रहा प्रति क्षण 
ज्यों उषा प्रज्वलित सागर में 
इबता अस्तमित शशि मंडल 
चेतना क्षितिज पर आभा-स्थित 
भूगोल उठ रहा स्वर्णोज्बल 
लिपटी फूलों से रग॒ ज्वाल 
गूजते भघुप, गाती कोयल 
हरिताभ हे से भरी धरा, लहरों के रश्सि ज्वलित अंचल ! 


अंतम्य तना के साक्षात्कार से कवि के मन में उल्लास थिरक 

उठता है। ऐसी ही रचनाओं के विषय में कवि का यह कहना सार्थक 
दो उठता है कि उत्तरा? में उसने भावना का भी स्पशे किया है 
क्योंकि सिद्धान्तवादी व प्रतीकवादी रचनाओं में भावना का प्रायः 
अ्रभाव मिलता ही है। अंत्तरवेतना को मानसिक ज्षितिज पर उतार कर 
जब कवि अपने चारों ओर देखता है, तो लगता है सारा विषाद, दैस्य 
दुख, संघ धुल रहा है, आप इसे पलायन कह सकते हैं, आशाषाद 
कह सकते हैं, परन्तु यह निश्चय हैँ कि कवि-कला यहाँ कु'ठित नही 
पिखाई पड़ती । यही कवि की पूर्ववर्ती कुशलता देखने को मिलती है। 
ऐन्द्रिक-वोध को तीत्र करने के लिए इन रचनाओं का वरावर उपयोग 
होता रहेगा | कत्रि ऐसे वातावरण में हमें रख देता है जहाँ आनन्द व 
सौन्दय के ही दर्शन होते हैं, जिस कौतूहल को हम बीणा व पल्लब 

में देखते हैं वैसा ही विस्मय यहाँ देखने को मिलता है। सौन्दर्य के 
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स्नेहमय वक्स्थल में कवि मुख छिपा कर विषण्ण जीवन से मुक्ति 
पाने का अवकाश यही पाता है-- 


यह शोभा का प्रिय वच्षस्थल 

हे जिसका संगीत, हृदय स्पन्दन 

चेतना स्वयं जो खर्ण गौर 

कोमल उर कलियों में पुजित 

उल्लास अमर साँसीं में चह 

| रखता इनको आशभा-दोलित 
कवि का स्पष्ट कथन है कि सत्य के साक्षात्कार से ही वह सौन्दर्य 
मय दृष्टि प्राप्त होती है। बस्तुओं के रेंग, रूपों, ध्यनियों तथा सुगंधियों 
मे तव और भी आकर्षण बढ़ जाता है जब कवि अंतश्वेतना को उनसे 
संयुक्त कर उन्हें देखता है, अत. निरपेक्ष सत्य व बस्तु-सत्य का 
विरोध शांत हो जाता है | दुसरे सॉदय को जो केबल इच्द्रिय-बोध 
तक दी सीमित कर देते है, उनकों कबि स्वीकार नहीं करता। बह 
उस सौन्दय को सौंदर्य ही नही मानता जो कि ऐन्द्रिकता का उत्तेजक 
होता है। सत्य की पहचान के पश्चात्‌ वस्तु का सौंदय-द्शन 
अतीन्द्रियता की ओर उन्मुख करता है। अत. मंगल, प्रीति, आनन्द 
आदि पविन्न भावनाओं को जगाता है। वस्तु सत्ता का सौंदर्य 
शअ्रकित करते समय कवि सत्य के स्पर्श का अचुभव करता है। इस प्रकार 

सोद्ये व सत्य का सस्वन्ध कवि इस प्रकार स्थापित करता है-- 


प्रक्षा--बुद्धि-- सत्य के स्वरूप का ज्ञान | 
सत्य की प्रतीति-- वस्तु सत्ता व निरपेक्ष सत्य में 
अविरोध । 


अविरोध-प्तीति--बस्तु सत्य का वाह्म रूप, वाह्य सौन्दर्य, 
आंतरिक सौन्दय के अवगुठन रूप में । 
वस्तु-सोन्द्य छशेन--अवगु'ठन का अनावरण-सत्य की ग्राप्ति। 
सौन्दर्य और सत्य का संयोग--प्रीति, उदारता, अहं का विकास, 
मधुरता, मुग्घाा तथा आनन्द्र आदि दिव्य 
गुणों का विकास -अथात्‌ सत्य, सौन्दर्य व 

शिवत्व का संयोग ) 
इस प्रकार अन्तश्रेतना का साज्षात्कार कबि को उपयु क्त नूतन- 
दृष्टि देता है और कवि इस प्रकार दशेन, धर्म तथा सौन्द्रय-शाश्न का 
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समन्वय गस्तुत करता है। अतः इस दिव्य-साक्षात्कार से प्राप्त सौन्दर्य- 
दर्शन को कवि चूँकि सानवीय गुणों का ज़नक मानता है अतः बह 
इसे पलायन नही मानता | 


भू को सगे बनाने के लिए वह इस सौन्दर्य-अकूुन को बहुत 
उपयोगी बताता है। परन्तु वह यह जानता है कि सामाजिक दृष्टि से 
विषण्ण सामाजिक व्यवस्था मे ये स्व्रप्निल गीत इसी दृष्टि से उपयोगी 
माने जायेंगे कि उनमें आदर्श और उच्च जीवन प्राप्त करने की कामना 
है, कवि चाहता है कि वस सृष्टि पर सौन्दर्य हो सौन्दये की वर्षा हो। 
यह भावना तो प्रिय है परन्तु यह कामना तो कल्पना के नन्‍्दरन वन 
मे विचरने वाले कबि की ही कामना है। निरपेत्त सौन्दर्य के प्रति 
अधिक आसक्ति का परिणाम यह हुआ है कि सापेक्ष्य सौन्दर्य के प्रति 
कवि कौ दृष्टि संकुचित हो उठी है। कवि कर्म के सौन्दर्य की ओर 
ध्यान न दे कर जब प्रीति, मधुरता, करुणा, विश्वमैत्री आदि पवित्र 
भावनाओं को निरपेक्ष रूप में अपने संकुचित सौन्दये से प्राप्त करना 
चाहता है तो हम उसके निरपेक्ष सौन्द्य-अद्बन को रमणीय कह कर 
भी संकुचित और एक सीमा तक खतरनाक भी मानते हैं क्‍योंकि जो 
कवि समन्वय की पुकार लगा कर भी निरपेक्षता का प्रचार करता है 
उसकी रमणीयता यथार्थ और मूर्त सौन्दर्य की ओर से 
जनता का ध्यान विरत कर देती है और ऐसे स्वर्गोय-सौन्दये 
में किसी को भी सन्तुलन दृष्टि का अभाव दिखाई पड़ सकता है । 
पारलौकिक सौन्दर्य कितना ही भव्य व आकर्षक क्‍्योंन हो यदि 
नेह अभावात्मकता का सृजन करता है, जीवन को उसके वास्तविक 
रूप से हटा कर देखता है तो उस सौन्दर्य को हम 'समस्वित? सौन्दर्य 
नही मान सकते, स्वयं कवि ने भी अपने सौन्दर्य के पलायनवादी स्थर 
को स्थीकार किया है-- 


फूलों की ज्याल्ाएँ भरती, 
मेरे अन्तर में उद्दीपन, 
जीवन के शोभा तम के प्रति, 
मेरे सन में चिर आकर्षण, 
मिट्टी के तन्द्रिल मानस सें, 
ऊंगते उज्ज्यज्ञ फूलों के पत्, 
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में शोमा स्रष्टा, ज्ञात मुमे, 
ज्वाला का उसका अन्‍न्तस्तल | 
हर ५ # 
इनमे न भले ही आएँ फल् 
जग का सग सतत करें कुसुमित 
सौरभ से भर न सके नभ को 
हदृग अपलक कर ये, उर पुलकित 
में स्वप्नों का प्रेमी, मुकको 
करता न सत्य जग का मोहित 


कवि स्पष्ट कहता है कि वह स्वप्नों का प्रेमी है और जग का 
'स्थुल सत्य” उसे अब मोहित नही करता अत. “समन्वय” “समन्वय” 
की पुकार लगाने पर भी उसका एकांगी रुप यहाँ स्पष्ट है। रहस्यचादी 
कवियों का क्षेत्र संकुचित होता है| वे कल्पना के ज्षितिज पर जो रड्डीन 
फूल खिलाते हैँ, उनमें निश्चित रूप से रड्ड व रूप होता है, परन्तु जीवन 
का फल उनमें नहीं लगता । पन्त जी जानते हैं कि उनके सौन्द्रये-पुष्प 
में जीवन के फल नही लग सकते परन्तु जीवन के लिए कठोर सघर्ष 
करने वालों के लिए वे शोभा का दान देकर मर जाने में अवश्य गौरव 
अनुभव करते हैं । शताब्दियों से दाशंनिक ब धार्मिक व्यक्ति जिस 
कल्पित मनोराज्य की कल्पना करते आए हैं उसी प्रकार का कल्पित 
मनोराज्य पन्तजी भी पाठकों के सम्मुख प्रस्तुत करते हैं जो रमणीय 
तो है परन्तु वास्तविक नहीं है। ओर इसीलिए वह्‌ संकुचित और 
एकांगी है | 

यदि केवल 'कल्पना-शक्ति” पर बिचार करें तो कवि स्वथा 
नूतन रूप राशियों का ढेर लगा देता है। पाठक का मन न जाने किन 
आकाशों में पहुँच जाता है, आंतरिक आभा ज्वलित हो उठती है, 
स्वप्न कलियाँ मुस्कराने लगती हैं, हृदय कम्पित होने लगता है, तड़ित 
स्पशे लगते हैं ओर चेतना-सागर हपे से हिल्लोहित हों उठता है, अंत- 
मेन के शिखर पर रघच्लीन छाया नि्र छूट पड़ते हैं, लिन्दें देखकर 
सुपमा, प्रीति और मधुरिसा थिरक उठती हैं, प्रथ्वी पर जादू विद 
जाता है, प्रथ्वी कामिनी की तरह ऑगड़ाई भरती हुई दिखाई देने 
लगती है, पुष्प उरोज-शिखर से प्रतीत होते है, प्रथ्त्री की हरियाली 
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का 8 यो 
चोली बन जाती है और फूलों की शैय्या पर लेटी धरती के अपरों 
पर अरविन्द जी के सब्निदानन्द चुम्बन धर देते हैं, धरती काँपने 
लगती है, और भूरज के परिरंभण में स्वयं का वैभव भर उठता है. "| 


यह कल्पना का अभिसार है जो कह्दी-कह्दी तो कुत्सित भी हो 
उठा है परन्तु जैसा कद्दा गया है कि यह अधिक स्थानों पर कुत्सित 
नही हुआ है तो भी यह्‌ चित्रण कल्पना का अभिसार ही कहा 
जायगा । निरपेक्ष की पूजा का सबेदा यही परिणाम हुआ है, इतिहास 
साज्ञी है। मैंने कहा है कि पन्‍्तजी कल्पना-प्रिय कवि हैं, यथार्थ की 
पद्धति पर वह चल ही नहीं सकते अत. अरविन्द के दशन को स्वीकार 
कर उन्हें भविष्य व आध्यात्मिक स्वप्नों के चित्रण करने के लिये 
कल्पना का जी खोलकर प्रयोग करने का अवसर मिल गया है, अत. 
कल्पना का इन्द्रजाल खड़ा करने में कवि को पूर्ण सफलता मिली है। 


एकाकारिता की स्थिति 

व्यक्तित चेतना जब मद्दाचेतना के साथ सयोगावस्था का 
अनुभव करती है तो एकाकारिता की स्थिति आती है और इस स्थिति 
को प्राचीन रहस्यवाडियों ने वरावर संकेकित किया है, उप असीस, 
अप्रत्याशित और विचित्र आनन्द से सिक्त होकर रहस्यवादियों की 
वाग्सरिता स्वत. प्रत्राहित हो उठती है, परन्तु इस स्थिति का वर्णन 
धह-कवि नही कर सकता जो सत्ता के साथ नेकत्य का अनुभव कोरी 
अनुमान प्रक्रिया पर करता है। साधक ही उस साज्ञात्कृत अनुभूति 
का वर्णन कर सकता है । पन्‍तजी कल्पना व अलनुमान की प्रक्रिया पर 
चलते हैं ( जिसे एक लेखक ने 006 806७४४86० ४9ए ऐएश्का। कहा हे) 
अतः-तन्‍्मयता, व तदाकारिता का वर्णन “उत्तरा? में प्राय. नहीं 
मिलता । सौभान्य से इस विषय से सस्वन्धित 'शीर्षकः भी है---“परि- 
णति? परन्तु इसमें भी दिव्य-प्रतीति के सासान्‍्य प्रभाव का ही वर्णन 
किया गया है । पन्‍तजी ईश्वर के माध्यम से जड़ व चेतन में अविरोध 
स्थापित करना चाहते हैं | यही काये उनके गुरु अरविन्द ने भी किया 
था। अविरोध खोजने के लिए बार-बार वह ईश्वर के उपयोग की चर्चा 
करते हैं परन्तु व्यक्तिवादिता के कारण व्यक्तित्व का पिलीनीकरण 
उनमें कहीं नही मिलता । यह भी एक कारण है कि कविता में समे- 
स्पर्शिता'नही आ पाती । जिन चिन्तन श्रेणियों पर कवि खड़ा होता' 
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है वहाँ से चिंतन, गुजन, प्रवचन, अवलोकन व आराधन 
तो होता है परन्तु स्पन्दता की स्थिति नहीं आती। पुष्प 
को कल्पना की आँखों से देखकर दूर ही दूर गूजने की 'स्थिति तो 
मिलती है परन्तु उसमें वन्द्‌ होकर अपना सब कुछ समर्पित कर देने 
की प्रवृत्ति न होने से एकाकारिता की स्थिति के दर्शन यहाँ नही 
होते । 'परिणति! को देखिए-- 
पतुम वस हृदय में 
धरती निज ज्वाला लिपटाती 
तन में-- 
स्वर्ण किरण आभा बरसाती 
सन सें-- 
मति स्वप्नों से रंग रंग जाती 
क्षण में 
आज. बनम्र-निर्भय में 
यहाँ तन, सन तथा मति पर अंतश्वेतना के प्रभाव को वर्णन 
किया गया है। इन स्तरों की अपनी-अपनी ओर स्वतन्त्र खीच तान तो 
वन्द्‌ होगई है, अविरोध की स्थिति आगई है, चेतना के निम्न-सामान्य 
स्तरों में जो व्यावहारिक जीवन में विरोध दिखाई पड़ता है, वह तो 
यहाँ नही दिखाई पड़ता परन्तु जब तक स्वप्न की सुधि रहती हद 
तब तक एकाकारिता कहाँ ” अत' उपयु क्त तीनों 'स्तरों पर पड़े हुए 
प्रभावों का सामूहिक प्रभाव यह हुआ कि कबि आशा, स्फूर्ति 
दुम्भ-हीनता ,तथा निर्भेमता का अजुभव कंरता है परन्तु यह तो 
नेतिक गुणों का लाभ मात्र हुआ | यहाँ वह “आत्यंतिक स्थिति? कहाँ है 
जिसका वर्णन कवियों ने वरावर किया है और जिसमें प्रथकता तिरोभूत 
हो जाती है। पन्त जी स्वयं इसका कारण भी वताते हैं और वस्तुत* 
ये पंक्तियाँ गम्भीर आत्म-स्वीकृति की प्रतीक हैं--- 
धरती की वेदना, कामनाओं की गरती की वेदना, कामनाओं की छाया, 
स्वगे-चेतना सत्यु-भीत स्वप्नों की साया। 
चस्तुत' स्वणे-काव्य में मृत्यु से भयभीत कवि के आशाप्रद अत' 
सुखद स्त्रप्नों की माया से दी उसकी स्वर्गिक-चेतना का जन्म हुआ 
है, जिसे धरती के अनुभवों के साथ संयुक्त करने में, उसका अविरोध 
स्थापित करने में अरविन्द को भी वड़ा कष्ट हुआ है, और पन्‍्त को भी | 
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स्वगे व स्वप्न की मनोरमता के ध्यान व आराधन पर कवि 
का ध्यान अधिक है | स्वप्निल-मानसिक-स्थिति में प्रकृति की मनो- 
रमता की पहचान पर भी उसका ध्यान अधिक हे परन्तु कवि उस 
सत्ता के रूप में परिणत-होने की कल्पना कर के भी कल्पना नही 
कर पाता, कोई नही कर सकता क्‍योंकि यह मानवीय कल्पना की 
सीमा है | कल्पना नाना रूपों का सृजन तो कर सकती है जेसा कि 
कवि ने किया भी है परन्तु बह तभी तक जब तक आप अपने अस्तित्व 
को अल्लग बनाए रहे । एकाकारिता के लिए ब्रह्म व जीव के बीच संवे- 
दना का तार जुड़ना चाहिए। भावना के तार के हिलने पर भी साधक 
की चेतना एकाकारिता की स्थिति का अनुभव कर पाती है। कवि इसके 
अभाव मे कल्पना द्वारा प्राप्त कुछ रहस्यमय अनुभवों के क्षणों को 
गीतों में बाँधता रहता है | किसी गीत में जिज्ञासा का वर्णन है, किसी 
में ऊध्बे-चेतना-स्तरों के अवलोकन का, किसी मे तज्जन्य प्रभाव का, 
किसी में आशा व विश्वास का आदि। परन्तु ये सब स्थितियाँ 
एकाकारिता की स्थिति से भिन्न हैं। पन्‍तजी अपने 'मूड” का स्वय 
वर्णन करते है-- 


यह कासना रहित रहस्य-क्षण, 
केवल निश्छ्ल आत्मसमपंण, 
तुम्हें हृदय मन्दिर में पाकर, 
प्रीति मधुर सकुचाई । 


यहाँ आत्म-समर्पण की भावना का वर्णन है, परन्तु उस स्थिति 
को उपलब्धि यहाँ व्यश्लित नही है । इसीलिए इन कविताओं में चेतना 
की गूंज व गुनगुनाहट का वर्णन तो बार-बार होता है, स्पर्श व 
आभासों का भी वर्णन होता है परन्तु तदाकारिता की स्थिति सके- 
तित नह्दी हो पाती | हाँ, तन्‍्मय होने की विक्‍ल इच्छा कही कही 
अवश्य मिल जाती है-- 
अज्ग-अद्ज में हृदय छलकता, 
रोम रोम में प्राण सिसकता, 
तुम में तन्‍्मय होने को उर, 
करता क्रन्दन गायन ! 
ओर मजा यह है कि इस प्रतीक्षा को ही कवि ईश्वर की सत्ता 
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सिद्ध करने में प्रमाण वनाता है, उसे वरावर यह आशंका रहती है 
कि कही कोई अविश्वास न कर उठे-- 


अमर प्रतीक्षा से द्वी सुन्दर, 
ज्ञात मुझे, वह सानव अन्तर | --अ्रतीक्षा 


प्रकृति भीर प्रतीति का परस्पर सम्बन्ध 


अलक्षित सत्ता में इस प्रकार विश्वास करने से कि यह प्रकृति भी 
उसी सत्ता का एक वाह्य स्वरूप है, प्रकृति के प्रति कबि के दृष्टिकोण सें 
एक मसदह्दान परिवर्तन दिखाई पड़ता है। प्रकृति, पुरुषोत्तम का निवास- 
स्थान भी है । क्‍योंकि वह अन्तर्यामी है और उसका वाह्म स्थूल रुप भी 
है । जब कवि प्रथम दृष्टिकोण से प्रकृति को देखता है तथ ब्रह्म के सब्वे- 
व्यापकत्व का वर्णन होता है। प्रकृति के प्रति स्ववादी कवि यही 
इृष्टिकोण रखते आए हैं, प्रकृति की प्रत्येक वस्तु में चिरन्तन सत्ता की 
विद्यमानता का वर्णन इसीलिए होता है। किन्तु दूसरे दृष्टिकोण से 
जब कवि प्रकृति को देखता है तो स्थूल वस्तु सूक्ष्म सत्य को आबृत करने 
वाली भी वन जाती है । यहाँ दो ग्रक्रियाएँ देखने को मिलती हैं; प्रथम 
यह कि नित्य सत्ता को द्वी सत्य सान कर अनित्य प्रकृति में सत्य व 
सौन्दर्य की अवस्थिति न मानना, प्रकृति फे सौन्दर्य को अन्तस्थित 
सत्ता के सोन्दर्य का आभास मात्र मानना; वस्तु में अपना सौन्दर्य 
न सानना, यह दृष्टिकोण हीगेल आदि आदर्शवादियों का है । वस्तु के 
प्रति दूसरा दृष्टिकोण अरबिन्द व पन्तजी का है जिसमें आन्तरिक 
सोन्दर्य ही बाहर प्रकाशित होता है। अत' नश्वर व अनित्य प्रकृति 
में जो सौन्दर्य दिखाई पड़ता है वह पूर्णतया सत्य है, परन्तु उनके नीचे 
दृश्यमान सौन्दर्य का कारणभूत सोन्दर्य छिपा रहता है। हीगेल कारण- 
भूत मूल सौन्दर्य को ही सत्य मानते हैं, जब कि पन्‍्तजी कारणभूत ब 
वाह्य दृश्यमान सौन्दर्य को भी सत्य मानते है, क्योंकि वाह्म सत्य व 
सौन्दर्य आन्तरिक सत्य व सौन्दर्य का ही प्रकाशन है। परन्तु 
सौन्दर्य इन्द्रियों से ग्रहीत होता है ओर केवल मन के निम्न स्तरों को 
ही प्रभावित करता है। यदि हम ऊध्चे-स्तरों से परिचित नही होते तो 
यह सौन्दर्य हमे निम्न-स्तरों तक ही रोक लेता है ओर प्राणमय, मनो- 
मय कोशों तक ही रह कर ऐन्द्रिक सौन्दय की प्यास को बुझाता रहता 
हैं। फलतः शब्द, स्पशे, रुप और रस का आनन्द हमारी इन्द्रियों को 
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इतना विभोर करता रहता है कि हम इन्द्रियातीत आनन्द की ओर 
उन्मुख नही हो पाते जो जीवन-का मुख्य उद्देश्य हे ओर जहाँ असीम 
ओर सच्चा सौन्दय अवस्थित है | कविता में प्रायः कवि इसी ऐन्द्रिक 
आनन्द का वर्णन करते हैं जो स्पष्टलः 'रस” रूप ग्रहण नही 
करता क्योंकि रस का सम्बन्ध ब्रह्म से है, उसका आनन्द अलौकिक 
होता है। जो कवि प्रकृति को उद्दीपन के रूप में ही वर्णित करते हैं 
पे विषयानन्द को जगाते हैं । वस्तु का बाह्य सौन्दर्य सत्य को ढक 
ल्ञेता:है परन्तु यदि हम प्रकृति व पुरुषोत्तम का उपरोक्त सम्बन्ध समझ 
लें तो शब्द, रूप, रसादि का वर्णन आन्तरिक सत्य के उद्थादन में 
सहायक हो सकता है, और यही कवि का कार्य भी है। आगामी 
युग में ऐसी ही कविता होगी जिप्तमें विषयानन्द को न जगा कर 
कंविता अद्यानन्द को जाम्रत करेगी । 


'पन्तंजी इसी अतीन्द्रिय सौन्द्य का उद्घाटन करने के लिए 
अब प्रकृति-वणन करते 'है-- 

१--वह प्रकृति की बाह्य-मनोरमता का चित्रण करते हैं 
परन्तु कम | 

२--भ्रकृति के आन्तरिक सत्य के उद्घाटन का प्रयत्न करते हैं । 

३--अतीकों व उपमान विधान के रूप में उसे प्रयुक्त करते हैं । 

४-प्रकृति के संकेतों को पहचानने का प्रयत्न करते हैं । 


प्रकृति के प्रति कति के दृष्टिकोण को स्पष्ट करने के लिए ये 
पंक्तियाँ द्रष्टच्य हैं-- 
फूज्ञों की ज्ञालाएँ भरतीं, 
मेरे अन्तर में उद्दीपन, 
जीवन के शोमा-तम के प्रति, 
मेरे सन में चिर आकर्षण, 
इस धरती के उर से लिपटे, 
कितने प्रकाश के रच्भध चपल, 
मेरी इच्छाओं से उपमित, 
किरणों में, प्राणों में ओमल, 
मिट्टी के तन्द्रिल भानस में, 
ज्ञगते उज्ज्वल फूलों के पत्, 
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में शोभा स्रष्टा ज्ञात भुमे, 
ज्वाला का उसका अन्तस्तल | 


अन्तश्रेतना में विश्वास के कारण जब कवि चारों ओर प्रकृति 
की नेसगिक सुषमा को देखता है तो उसमे एक नूतन आध्यात्मिक 
सौन्दर्य उत्पन्न हो ज्ञाता है| अन्तश्वेतना और ज्योत्सना के संयोग से 
प्रकृति में एक नूतन सौन्दर्य उत्पन्न हो जाता है। यह एक वात हुई । 
अब दूसरी दृष्टि से देखिए-- 
ये निस्‍वर, सहज मधुरिसा से, 
अन्तरतम कर देते मंक्कत, 
में वाणी का सुत, विद्ित मुमे, 
रमणीय अर्थ व्यज्ञित, अकथित | 
अर्थात्‌ प्रकृति से रमणीय अर्थों की व्यज्ञना भी पन्तजी कराते 
हैं। प्रथम दृष्टि से प्रकृति में पन्‍्तजी को कही कुरूपता के दशेन नहीं 
होते । सर्वत्र सौन्दर्य ही सौन्दर्य दृश्टिगोचर होता है और दूसरी दृष्टि से 
प्रकृति जीवन के द्व्य-सत्यों को चुपचाप व्यज्ञित करती है, जिसे द्रष्ट 
कवि ही समम पाता है। तीसरी दृष्टि देखिए-- 
देवों को पहना रहा पुनः, 
में स्वप्न माँस के सत्य चसन, 
सानव आनन से उठा रहा, 
अमरत्व ढेंके जो अवगुण्ठन । 
इस दंष्टि से प्रकृति का वाह्य सौन्दर्य आन्तरिक सौन्दर्य को 
अपने में छिपाए हुए है। इसका यह अर्थ कदापि न होगा कि वादह्य॑- 
सौन्दर्य की सत्ता ही नही है। अत उस वाद्य सौन्दर्य तक ही रुक जाना 
उचिव नही होगा । यह सौन्दर्य द्वारा सौन्दर्य उद्घाटन की श्रवृत्ति है । 
प्रतीकों के सम्बन्ध में -हम-विचार कर चुके हैं-। चूँ कि-प्रतीक 
किसी अन्य वस्तु या भावना को व्यज्ञित करने के माध्यम “मात्र होते 
हैं अतः उनके सौन्दर्य का प्रभ ही नहीं उठता। जिन्होंने प्रतीकों के 
सौन्दर्य का भी ध्यान रखा है, उन कवियों-का काञ्य अमर रहेगा । 
पूत्र्ती कविताओं के ऐन्द्रिक चित्रणों को अब- कवि स्वीकार 
नहीं करता। नारी व प्रकृति के स्थुल-सूक्षम सोदर्य का अंकन अब नही 
होता । अठृप्ति व लालसा को अब वाणी ग्रहण नही करना चाहती-- 
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वह रुद्ध बद्ध लालसा नही 

जो नारी प्रतिमा में मूर्तित 

यह देवों के उर में बसती 

श्रद्धा प्रतति से अभिषेकित 

तथा 

अब प्रेमी मन वह नहीं रहा 

भ्रूब प्रेम रह गया है केवल 

प्रेयसि स्मृति भी बह नहीं रही 

भावना रह गई विरहोज्ज्वल 

तब प्रेमी मन प्रकृति को सुख दु ख की सहचरी बनाता था। 
“उच्छवास और आँसू?” की कहानी कहता था, अब कबि प्रकृति के 
सौन्दये के अवगु'ठन का चित्रण कर उसके माध्यम से आंतरिक 
सत्य फे साक्षात्कार का प्रयत्न कर रहा है। कवि के इस दृष्टिकोण से 
“सौन्दर्य-शास्त्र” में एक नूतन अध्याय जुड़ता है और दशेन-शास्त्र 
में भी | प्रेम से ही नहीं सौन्द्य-आराधन से भी हम सत्य का 
साज्ञात्कार कर सकते हैं| यह कहना गलत है कि जो हमारी भावनाओं 
के अनुकूल है, वही सुन्दर है, यह वात अवश्य है कि वह भी सुन्द्र 
होता है परन्तु सुन्दरत्वश' हमारी चित्त की दशा की चिन्ता न 
करता हुआ भी वस्तु मात्र में अवस्थित है। हमे चाहिये कि उस 
सत्य व सौन्दर्य की पहचान करें, उसके संकेत को पहचान लें 
तब अरीन्द्रिय सौन्दर्य की प्राप्ति में ऐन्द्रिक सौन्दर्य सहायक हो 
जायगा । यह दृष्टि सबवेथा नवीन है | जिस प्रकार अरविन्द ने भौतिक 
अमुभवों व आध्यात्मिक अनुभवों को एक दूसरे का पूरक बनाया है 
चैसे ही इन्होंने पार्थिव सौन्दर्य व अपार्थिव सौन्दय को एक दूसरे का 
पूरक बना दिया है अत. इसी दृष्टि से 'उत्तरा? में प्रकृति को देखा गया 
है, विना चिरन्तन सत्ता में विश्वास हुए इस प्रकार की दृष्टि नही 
मित्र सकती । 
उपयु क्त दृष्टिकोण के कारण प्रकृति की नाना छवियों का 

अंकन, कवि नही करता | उत्तरा में शरद ऋतु का वर्णन ही अधिक 
हुआ है, एक चित्र वसन्त का है। कुछ स्वतन्त्र चित्र हैं | शरद ऋतु 
का वर्णन इस प्रकार किया गया है कि वह अन्तश्वेतना की मूर्ति सी 
जान पड़ती है :-- 


पन्तजी का नूत्तन-काव्य ६४७ 





आज प्राण चिर चंचल ' 
यह मन की दशा हुईं, अब प्रकृति के व्यापारों को लीजिए :-- 
नवल शरद्‌ ऋतु ओस घुला मुख 
धूप हँसी सी निश्छल 
गौर वक्ष शोभा सी उज्ज्वल 
दिन की कोमल आभा मांसल है 
स्वप्नों की स्वतियाँ उकसाती 
पुलिकत कर अन्‍न्तस्तल 
वर्षा भौतिकवाद के समान समाप्त हो गई है और अन्तश्वेतना 
की प्रतिमूर्ति शरद इस प्रकार हमारे सम्मुख साकार हो गई है, 
ओमल तुम खोल देह, मन के वंधन-चेतना वन गई फिर उज्ज्बल-- 
उम्रगा प्राणों का मेघ, लिपट निखरी तुम अब बादल 7 
अब प्रकृति द्वारा संकेतित सत्य लीजिए -- 
खोल निसर्ग रहा निज अन्तर 
मधुर संतुलन में खिल सुन्द्र 
फेलाती कामना प्रकृति की 
रंग. रेंग. के चंचल दल 
प्रतीति के कारण प्रकृति का यह रूप-दुशन तथा तज्नन्य प्रभाव 
का वर्णन उत्तरा में अधिक मिलता है '-- 
कौन भेजता मौन निमन्त्रण 
मुझे निश्चत देने हृदयासन 
स्वप्नों के पट सें लपेट कर 
तन सन करता शीतल 
प्रकृति में स्वत सौन्दर्य का निवास नही हो सकता। प्रकृति 
के भीतर भी उस दिव्य सत्ता से मिलने की भावना विद्यमान है-- 
मूलनभूत--कासना एक ज्यों 
पत्रों मे कंप उठती ममेर 
प्रिय निसगे ने अपने जग में 
खोल दिया फिर भेरा अन्तर 
इस प्रकार सौन्दर्य को, संकेतों को, उसके भीतर अवस्थित 
कासना को पहचानने का कवि प्रयत्न करता है । उसका उद्देश्य वस्तु 
का फोरा चित्रण नही है । अवरोधों व विरोधों में सामखज॒स्य खोजने के 
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5 2 8 यम 
कारण समन्वय का मूलभूत दत्त्व शशि-लेखा के समान कवि के हृदय 
में उदित हो गया है अत' अब यह्द सुन्दरता वंधनकारिणी नही रही | 

मैं सुन्दरता में स्नान कर सके प्रतिक्षण 
बह बने न वन्धन 
कवि रमणीयता व विश्वास को साथ साथ चाहता है । वह 
जानता है कि विश्वास रहित रमणीयता कोरी कल्पना का बिलास है। 
मत दो केवल मधु स्वप्नों का सम्मोहन 
मैं अमर प्रीति में, स्नान कर सकू प्रतिक्षण ! 
बह हृदय नहीं जो करे न प्रेमाराधन 
मैं चिर प्रतीत मे, स्नान कर सकूँ प्रतिक्षण 
विराट व दीघी चित्रों के स्थान पर “उत्तरा? में छोटे चित्र अधिक 
मिलते हैं, इसका भी एक मनोवैज्ञानिक कारण है। लस्बे चित्रों में एक 
स्थिर मानसिक दशा की आवश्यकता है परन्तु विद्य्‌त की कौंध की 
तरह जब चिर-सत्ता कवि के'मन में आभासित हो जाती है तो वह 
साधना के अभाव में देर तक स्थिर रहती ही नहीं अत' छोटे चित्र ही 
सम्भव हो सकते हैं । 
ऊषा आज लजाई 
रेशमी जलद से अधर रेख मुसकाई 
स्तवन' और आराधन - 
विनय की स्थिति केवल पन्‍न्तज़ी सें ही नहीं, ऋग्वेद से 
लेकर निराला तक वराबर वर्णित होती रही है | इस थुग में शान्त 
व नम्न चित्त-वृत्तियों का सामअझस्य नहीं बनता अतः सम्भव 
है कि तुललो व पन्‍त की आत्म-निवेदन सम्बन्धी कविताओं में 
हम रूचि न ले परन्तु तुलसी के सच्चे उद्गार बड़े ही मर्म-स्पर्शी हैं, 
यह सब जानते हैं । निराला, पन्त, महादेवी, प्रसाद व्यक्तिवादी कवि 
हैं। निराला में व्यक्तिब्रादिता अपेक्ताकृत पन्‍्तजी से कम है, अत. 
उनकी अचना में सीधे उद्गारों का चित्रण मित्र जाता है, उसमें 
व्यक्तिवादी तत्त्व कम हैं । पन्‍तजी की स्तुतियों व आत्म-निवेदनों में 
अभिलाषा” कविता सर्वश्रेष्ठ मानी जा सकती है। कवि का सारा 
व्यक्तित्व हमारे सम्मुख उतर आता है-- 
एक कली यह मेरे पास, 
ठुम चाही, इसको अपनालो, 


दाग 
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कर दो इसका पूर्ण विकास, 

यह हॉसते-हँसते मर जावे, 

जग में निज सौरभ भर जावे, 

भूरज को उर्वर कर जाबे, 

नव वीजों से, हो न विनाश | 

कोसल भावनाएँ जगाने सें पन्‍तजी की कला अद्वितीय है। 
सिपाही समीक्षक लोग ऐसी कविताओं को भी स्वीकार नहीं 
करते । उन्हें सर्वत्र चीत्कार व्‌ चिंघाइना ही पसन्द है यद्यपि उसका 
भी महत्त्व है, परन्तु मनुष्य की कोमल भावनाओं--शान्ति, सहाल॒- 
भूति, स्नेह, विनीतता आदि को जो कला स्कुरित करती है उसका 
अपनी सीमा में मूल्य अवश्य है, अन्यथा सारे आत्म-निवेद्न सम्बन्धी 
साहित्य को जला देना होगा। शास्षकारों ने सन को द्रवित कर देने 
ब्राली इसी पद्धति को कानन्‍्ता सम्सितः कहां था। ऐसी कोमलता तो 
जीवन के लिए वांछनीय ३ ही, इस सस्बन्ध में दो मत हो ही नही 
सकते । गड़वड़ी तव होती है जब इसी कोमलता को कवि सब वृशाओं 
में उपयुक्त मानने पर जोर देता है और अपने जीवन-दर्शन को सकुचित 
कर लेता है | जीवन में सब कुछ है, उसमें उपरोक्त कोमलता भी है तथा 
ललकार और चीत्कार भी । अपने में प्रत्येक महत्त्वपूर्ण है यथा उप- 
यु क्त भावना, परन्तु एक द्वी भावना का जीवन की सारी स्थितियों 
में प्रयोग नही हो सकता। निष्काम कर्मयोगियों तक को युद्ध का 
उपदेश देना पड़ा था, यद्यपि आन्तरिक रूप से उनमें शायद को म- 
लता ही कोमलता थी | 
वैयक्तिक रूप से आदमी को आदमी वनाए रखने के लिए 

मधुर व कोमल भावनाओं के वर्णन की सदा आवश्यकता बनी रहेगी 
क्योंकि ये इत्तियाँ अधिक समय तक रद्द सकती है । परल्तु द्रिन्दों दे 
बीच आप कोमलता व सथुरता का अभ्यास देर तक नहों करते रह 
सक्तते । अत' मनुष्य को 'वज्ञादपि कठोर! का भी पाठ पढ़ाना पड़ता” 
है । केवल सुरक्षा व सुव्यवध्था तथा क्रान्ति के लिए'ही नहीं, जीवन 
की समृद्धि के लिए भी साहस, कठोरता, इता, क्रोध उत्साहाडि की: 
आवश्यकता पड़नी है ओर अरविन्द-के ऊर्ध्य-चेतन युग में भी पड़ती 
रहेगी | यदि उस युग में केबल मधुर-चृत्तियाँ दी रहेंगी ता मनुष्य ३॥ 
सज्ञा देवता हो जायगी | विनय की स्थितियाँ-- 
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१--आराधना-मक्तों की तरह कवि आध्यात्मिक चेतना से 
अवतरित होने की प्राथना करता है-- 


तुम अन्तर के पथ से आओ, 
चिर श्रद्धां के रथ से आओ, 
जीवन अरुणोदय सद्ड लाओ, 
युगप्रभात का नव क्षण | 


२--सत्ता के साथ सम्बन्ध भावना की स्थापना-- 
नींद धनेरी भरी हुगों में, 
पलर्के॑ भप-मरप जाती, 
सुख-दुख की स्मृतियाँ मानस में, 
मा, केंप-केंप लहराती | 
यहाँ माता के रूप भे शक्ति को देखा गया है | शिशु के समान 
ही कवि का स्नेह व्यक्त हुआ है। 
३--अपनी कुद्गरता व होनता का वर्णन-- 
मैं मत्ये बेस का शून्य बाँस, 
ठुम दिव्य साँस, 
मैं छिंद्र भरा निःस्वर निराश, 
ठुम गीति ल्ास । 


इसे देख कर निरालाजी के “तुम तुन्न हिमालय खन्न” का 
स्मरण हो आता है। 


आराध्य को ही आराधना का महत्व समझकाना ६- 


जैसे किसी व्यक्ति से कोई अन्य व्यक्ति पुस्तक ले जाए और 
उसे पढ़कर लौटाते समय वह व्यक्ति उस पुस्तक के महत्व को सम- 
भझाए” उसी प्रकार पन्‍त जी आराध्य के द्वारा प्राप्त विश्वास थ 
सोन्द्य की सावचनाओं का महत्व तथा उसके प्रभाव को अपने 
आ।राध्य के सम्मुख कई स्थानों पर उपस्थित करते हैं । 
याचना-- चुम्बन दो, मधु चुम्बन 
अपलक नव मुकलों का मधुबन 
बहता रहस  परस मलयानिल 
प्राणों को कर लालसा शिथिल् 
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शुश्र अरुण कलियों में खिल खिल 
रंग उठता पुलकित तन! 
ओर भी 
में सुन्दरता मे स्नान कर सकूँ प्रतिक्षण 
बह हृदय नहीं, जो करे न प्रेमाराधन 
में चिर प्रतीति में स्तान कर सकूँ प्रतिक्षण 
...स श्कार मानवीय गुणों के लिए कबि सदा अपने आराध्य 
से प्राथना करता हैं | 
“युगान्तर? में कवि ने रवीन्द्र, अवनीन्द्रनाथ, मर्यादा पुरुपोत्तम 
तथा अरविन्द की स्तुतियाँ लिखी हैं | इनमें अरविन्द शीषक कविता में 
सेद्धांतिकता और दुरूह शब्दावली के कारण मार्मिकता नही आ पाई 
परन्तु 'रवीन्द्र” के प्रति कविता में कवि की कला देखते ही बनती है । 
“रवीन्द्र! स्वगे में ऊत्र रहे होंगे और पुन. भारत की पवित्र भूमि पर 
श्रम, सुख और शोभा का आनन्द लेना चाहते होंगे :-- 
क्षमा करें गुरुरेब, आप जो भू जीवन के 
रसोल्लास के प्रति सदैव जीवित जाग्रत थे 
जो रस सिद्ध कवीश्वर वन विचरे पृथ्वी पर 
आज आप भी वहाँ ऊवते होंगे निश्चय 
अमरों के उस अनादयन्त आनन्द लोक में 
ओर, चाहते होंगे फिर से मर्त्त धरा पर 
आकर, जीवन के श्रम के शोभा सुख को वरना | 
स्त्र्णयूलि में नेहरूजी तथा अतिमा में नेहरू-युग की अभिवंदना 
है। नहरू व नेहरू-युग का सूल्यांकन कवि ने अपने स्वभाव व रुचि के 
अनुसार किया हैं. । पन्तजी को वहाँ जो कुछ भी प्रिय व रुचिकर लगता 
हैँ उसका सम्बन्ध अध्यात्मवाद व समन्वय से जोड़ देना उनका सहल 
स्वभाव है । आर्थाशील कवि के पास न॒तो देश की वास्तविक दशा 
में नेहरूली के प्रयत्नों का ऐतिहासिक मूल्य आँकने का अवकाश है न 
वास्तविक स्थिति के जित्रण का | सम्भावना, आदशे, कोमलता, प्रेम, 
सदूमाव, विश्वप्रेम व सांस्क्रतिक समन्वय के सभी प्रिय-रूप नेहरू-युग 
में उन्हें दिखाई पड़ते हैं । 
बदल रहा लो गोल छेंद्र भी इन्द्र तर्कमय 
वाह्य परिस्थितियों का? दुजेय 


पृ 
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बदल रही खूटी चौकोर--विराटद समन्वव 
बदल रहा युग रुद्ध- भू ह्रदय 
भौतिकता--आध्यात्मिकता का 
मानवता--सामूहिकता का 
यह महान परिणाम 
प्रज्ञा-विज्ञान का उभय 
ऐसा, प्रतीत द्वोता है कि ऊध्बे-चेतना का थुग आज ही आगया 
है, देश में सच्चिदानन्द का अब॒तार हो गया है, कही कोई कष्ट व संकट 
नही है, आनन्द ही आनन्द है | अध्यात्मबादी व व्यक्तिबाद सर्वत्र 
शुभ, मगल व सुन्दर पर ही दृष्टि डालता है। बद कुरूप ब छुत्सित को 
देखना ही नही चाहता क्‍योंकि वह असन्तोष व विद्रोह से ढरता है । 
बह नैतिकता के आग्रह मे--शाति व अहिसा के जोश में इन गुणों 
की सापेक्षता को भी भूल जाता है। यहदी आदर्शवाद की सीमा है । 
यह सीमा पन्‍्तजी की उन सत्र वन्दनाओं में मिलती है, जिनमें नेहरू 
रवीन्द्र आदि जैसे प्रमुख व्यक्तियों की बन्दना की गई है। निरपेक्षता 
तक प्रत्येक वस्तु को पहुँचाए विना आ £शवादी कलाकार रह ही नही 
सकता, इसीलिए यथार्थवाद की आवश्यकता पड़ती है! परन्तु वह 
पन्‍्तजी के संस्कारों व स्वभाव के विरुद्ध है, उसी प्रकार जिस प्रकार 
मेहरू के लिए पूरी तौर पर क्रान्ति करना उसके स्वभाव के विरुद्ध है कितु 
ज्ञिस प्रकार नेहरू का शांति का नारा महान है उसी प्रकार पन्‍तजी की 
शान्ति कामना, विश्वकल्याण की भावना आज के विनाश के युग में 
शांति के स्वर को मजबूत करती है । कुत्सित समाज शास्त्री पन्तजी 
के इस उज्ज्वल पक्ष पर भी ध्यान नही दे पाए | 
“उत्तरा? के स्रश्ा की मानसिक स्थितियों तथा तद्लुसार निर्मित 
दृष्टिकोण पर विचार कर लेने के पश्चात्‌ यह आवश्यक है कि इस 
स्वर्ण-काव्य का परम्परागत रहस्यवाद से सम्बन्ध दिखाया जाय 
क्योंकि अन्य विचारक भी इस नूतन काव्य को “रहस्यवाद? की संज्ञा 
देते हैं और मैंने भी इसे “चिन्तनात्मक रहस्यवाद” ( 607/0779- 
]86 76 77ए8707877 ) अथवा “कल्पनात्सक रहस्यवाद? (॥798- 
॥.रक्राए8 7एश087 07 77/पर/ाए8 ॥98४70877) कहटद्दा है | 
सामान्यत किसी अक्षेय वस्तु के विपय में जिज्ञासा, लालसा 
व विरह-मिलन की अभिव्यक्ति को रहस्यवाद की संज्ञा दी जाती है । 
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मंलुष्य सृष्टि के प्रारम्भ से ही अपनी स्वाभाविक ज्ञान पिपासा के 
परिणाम स्वरूंप अलत्तितं स्रष्टा के सम्बन्ध में जिज्ञासाएँ करता रहा 
है परन्तु रहंस्यवाद के लिए सत्ता के साथ व्यक्तिगत सम्बन्ध की 
स्थापना अनिवाये है तभी वास्तविक रहस्यवाद फी संज्ञा उंसे मिल 
पाती है। भावनात्मक सम्बन्ध की स्थापना हो जाने के पश्चात्‌ 
पुनः पुनः व्यक्त होने वाली जिज्ञासाएँ, चिन्तनात्मक मुद्राएँ, अमि- 
व्यक्त भाव-राशियाँ सभी को व्यापक रूप से रहस्यवाद की संज्ञा 
मिल जाती है परन्तु भावात्मक संम्बन्ध की स्थापना के अभाव में 
कोरा चिन्तन व जिज्ञासा-वस्तुतः रहस्यवाद के नाम से तभी अभिहिित 
हो सकती है जब रहस्यवाद को बहुत व्यापक रूप में ग्रहदीत किया 
जाय । वस्तुतः हम लोग रहस्यवाद शब्द का श्रयोंग करते समय 
सावधानी नही बरतते, रहस्यवाद में प्रायः बहुत सी बाहरी बातों 
को भी घसीट लाते हैं। अत. पहले हमें 'रहस्यवाद” के वास्तविक 
ओर व्यापक दोनों रूपों से परिचित हो लेना चाहिए | 

मनोविज्ञान जिस अवचेतन पर बहुत जोर देता है वह अब 


हमारे लिए अज्नेय नही रह गया | अनेक सिद्धान्त हमें वताएं गए नि 
जिनके अनुसार अवचेतन से उत्पन्न ढुव्येबस्थाओं और कठिनाइयों 
को हम अनुशासन में ला सकते हैं | उन्‍्माद के रोगियों का एक सीमा 
तक इलाज भी इससे हो जाता है| दैनिक जीवन में भी हम अपनी 
द्मित वृत्तियों को रेचन या उन्नयन के द्वारा अनुशासन में ला सकते 
हैं, उनके हानिकर प्रभाव से वच सकते है। अत. अवचेतन के रहस्यो- 
दूधाटन को हम रहस्यवाद नहीं कह सकते | स्वयं पन्तजी व॑ अरविन्द 
ने बताया है कि अवचेतन व उपचेतन से ऊपर अनेक स्तर विद्यमान 
हैं| योग साधना द्वारा उनकी खोज हो सकती है यथा ऊध्वे-चेतन का 
स्तर योगियों को मिल गया है अत” उसका वर्णन जंब काव्य में होगा 
तो योगियों की दृष्टि से उसे भी रहस्यवाद नही कहना चाहिए, क्योंकि 
योगियों के लिए तो त्रह्म अपरिचित वस्तु नही होती, उनके लिए तो वह 
भी आज्ञेय नही है । परन्तु सामान्य मानव के लिए तो ऊध्वे-चेतन व 
ब्रह्म दोनों अज्ञेय हैं | योगेसाघना करने पर भी अनेकों के लिए ये 
दोनों अज्ञेय बने रहते हैं | कोई कोई योगी ही उस अज्ञेय को ज्ञेय बना 
; पाते पा ऊध्वे-चेतन व ब्रह्म का वर्णन 'रहस्यवाद? की श्रेणी में 
आता है | 








ञ 
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परन्तु वर्णन व विवरण तो दर्शन का काये है, रहस्यवाद का 
तो नही | तब यह मानना होगा कि अज्ञ य के साथ भावात्मक सस्ब- 
नध अवश्य होना चाहिए । वास्तविक रहस्यवाद का जन्म तभी होता 
है। बुद्धि व कल्पना से ब्रह्म का जानना दर्शन है और प्रेम से 
पहचानने व प्राप्त करने का नाम रहस्यवाद है। 


किक 


भौतिक वन्धनों में पतित आत्मा जब प्रेम के माध्यम से 
अज्ञेय को अपना बनाती है तब रहस्यवाद का जन्म होता 
है, इसीलिए प्रेम मार्गी ही रहस्यवादी कहे गए हैं। कोरी 
बौद्धिक दौड़ दर्शन है, कोरी कल्पना की जड़ान छलना है, 
परन्तु भावना के प्रधान हो जाने पर इनको सहायता ली जा 
सकती है और स्वयं-प्रकाश्य ज्ञान की पूर्णगरूप से सहायता ली जाती 
है। सिद्धों, सन्‍्तों, सूफियों व योरोप के मध्यकालीन रहस्यवादियों 
की यही एक पद्धति रही है। स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान के वल पर जिन अनु- 
भवों का ज्ञान होता है, उन्हे प्रेम की पद्धति पर व्यक्त कर देना ही 
सूफियों का कार्य रहा है, प्रेम की भावना और स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान में 
घनिष्ट सम्बन्ध है । तक करते समय यह ज्ञान लुप्त रहता है, कल्पनाओं 
के समय भी यह स्पष्ट नही होता, परन्तु बोद्धिक पद्धति छोड़ देने पर 
भावना में तन्‍्मयता की अवस्था में सहसा अनेक रहस्य-पटल खुलने 
लगते हैं, तभी रहस्यवादी विरह-मिलन के अनेक अनुभवों का बणन 
करते रहते हैं । 


परन्तु पन्‍तजी अज्ञय को जानने के लिए अलौकिक अलजभवों के 
लिए स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान की उपयोगिता तो स्वीकार करते हैं परन्तु प्रेम 
को, उन्‍्माद व मस्ती को, बौद्धिक लापरबाह्दी और भावना में डूबने 
का विकास नहीं होने देते। वह स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान या दुरारूढ 
कल्पना द्वारा प्राप्त अनुभवों का बन व विवरण देने लगते हैं | यह 
पद्धति स्पष्टतः रहस्यवादी की नही है। अत इसे रहस्यवाद ही यदि 
हम कहें तो व्यापक अर्थों में रहस्यवाद कहना होगा । रहस्यवाद में वे 
कविताएँ दी आ सकती हैं जिनमें भावना का सूत्र दृढ़ रहता है या 
साधनात्मक स्थितियाँ स्पष्ट होती हैं । सिद्धान्तों का प्रवचन रहस्य- 
वाद नहीं कहला सकता, जिसका बहुत अधिक अंश नूतन-काव्य मे 
मिलता है । 


॥ 
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प्राचीन विचारकों ने चेतना को इच्छा, बुद्धिव भावना 
में विभाजित किया था। श्आाज के मनोवैज्ञानिक उसे एक! ही 
शक्ति-ल्लोत मानकर 'लिविडो? नाम देते हैं | वाह्य वस्तुओं व अच्ठभवों 
को प्राप्त कर भी हमारी 'साइकी” (आत्मा) और भी अधिक जानना | 
चाहती है, प्रेम करना चाहती है । उसका विश्वास है कि कोई अज्ञेय- 
सत्ता ऐसी है जिसे जानना चाहिए, जिसे प्यार करना चाहिए क्योंकि 
सांसारिक वस्तुओं का प्यार सन्‍्तोप नही देता | दर्शन व विज्ञान बुद्धि 
के द्वारा केवल जानने का प्रयत्न करते हैं और नही जान पाते परन्तु 
भावना स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान के सहारे उस तत्त्व को प्राप्त करती है| 
साधकों का रहस्यवादी साहित्य यही घोषणा कर रहा है कि तुम 
बुद्धि द्वारां चाहे जितना प्रयत्न करो, अज्ञेय को कभी नहीं समझ सकते 
उसके जानने का भागे दूसरा है । प्रेम से पहचान करो, श्म से प्राप्त 
करो, यही एकमात्र सागे है। अरविन्द व पन्‍्त स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान को 
अपनाते हैं परन्तु प्रेम को स्वीकार कर भी अपनी रचनाओं में स्वयं 
प्रेम-भावना में नही घुलते। वे गहराई की सैर तो कराते हैं परन्तु उनका 
व्यक्तित्व भावना को लेकर आत्म-विस्मरण व एकाकारिता की ओर 
नहीं बढ़ता | 
: भावना की अपरिहायेता सिद्ध कर लेने के बाद हम किद्धित 
चिन्तन-पद्धति पर विचार करें कि रहस्यवाद में चिन्तन का जो स्वरूप 
मिलता है वह पन्‍तजी की चिन्तन-पद्धति से कहाँ तक सिलता है। 
रहस्यवादी कविता में जो चिन्तनात्मक तत्त्व मिलते हैं वे दार्शनिकों व 
ताकिकों के चिन्तन से भिन्न प्रकार के हैं। रहस्यवादी-चिन्तन-क्रिया ' 
वह पद्धति है जिसके द्वारा साधक एक चेतना स्तर से दूसरे चेतना स्तर 
तक जाता है । पन्‍तजी के 'सोपान-परिचय” में यह पद्धति देखी जा 
सकती है इसमें कवि या साधक प्रत्यक्ष ऐन्द्रिक ज्ञान को छोड़ कर 
आन्तरिक ज्ञान--स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान को अपनाता है परन्तु यह ज्ञान 
भावना, बुद्धि और इच्छा से जुड़ा रहता है परन्तु यह भावना बुद्धि व 
इच्छा साधारण व्यक्ति की भावना, बुद्धि व इच्छा का प्रायः अत्ति- 
. क्रमण कर जाती है । प्लोटिनस ने इसे एक विशेष प्रकार की बुद्धि, 
इच्छा और भावना कहा है कि इसका कारये अतीन्द्रिय-सौन्दर्य व दिव्य 
सत्ता का दशन है। इसे ही आत्मा की आँख कहा गया है, इसे ही 
गजाली सहसा स्वयं-प्रकाशित-ज्ञान कद्दता है। सन्त वर्नाड ने इसे 


। पन्‍तजी का मृतन काव्य औरः दर्शन 


००८६... 3. 35७ ७०--०००६८०२०००८३२२२०३०+० ०० कम न-_ सकने“ निकन नव“ नमक 
त्मा का प्रत्यक्ष ज्ञान” कद्दा है।इस स्थिति में चेतना के स्तरों से 
लौकिक अजुभव प्राप्त होते हैं | उन्हें देखकर रहस्यवादी विस्मय से 
गगल हो उठता है, वह उसमें एक अजीव आकर्षण देखता है, चह 
्॒घ होता है, उसके लिए छटपटाता है, उसे तरह तरह के लौकिक 
तीकों से कहना चाहता है पर कह नही पाता | यह आत्म-विहलता 
7 विकलता पन्‍्तजी में बहुत कम मिलती है | मुग्धता का वर्णन जहाँ: 
हाँ मिलता है अतः 'सोपान-परिचय” के समय वह आवेश-उन्माद्‌ 
[हित चैतना रतरों के रटे-रटाए विवरण देते देते इतनी अधिक पुनरा- 
त्ति करते हैं कि मन ऊबने लगता है । जहाँ कल्पना के बल पर अन्‍्त- 
ट्चेतना के जादू का वर्णन वह करते हैं वहाँ भी रहस्यवादियों जैसी 
मस्ती व आत्म-विस्मरण उनमें नहीं आ पाता। इसीलिए इसे मैंने 
धचिन्तनात्मक रहस्यवाद' कहा है। पन्‍्तजी का रहस्यवांद दाशेनिक च॑ 
चिन्तक का रहस्यवाद है, साधक का नहीं, इसीलिए उसमें भावना व 

क्रियाद्टीनता बहुत मिलती है । 
ओऔर उसका परिणाम यह होता है कि एक बौद्धिकता का 
आग्रह वरावर अरविन्द व पन्‍त की रचनाओं में मिलता है| कल्पना 
थ बुद्धि की पूरी पूरी ऊँचाई व गहराई भी वहाँ मिलती है एक मर्म- 
भेदिनी दृष्टि जैसे बाह्य स्तरों को चीरती हुईं सत्य को जानने के 
लिए अतल को स्पर्श करने जा रही हो ऐसा भी प्रतीत होता है, 
परन्तु इतना ही रहस्यवाद के लिए काफी नही है। जो लौग 
यह कहते हैं कि प्रेम करना भी तो केवल जानना ही है, 
क्योंकि प्रेम के द्वारा प्रिय के रहस्यों का परिचय हमे मिल 
जाता है परन्तु वे यद भूल जाते हैं कि प्रेम में जो उत्साह, आत्म-त्याग 
घ तन्‍्मयता प्राप्त होती हे बह “बौद्धिक पहुँच” में प्राप्त हो ही नहीं 
सकती । अरविन्द व पन्‍त में बौद्धिक महात्वाकांक्षा बहुत अधिक 
दिखाई पड़ती है, उससे संवेदना का पक्ष दुर्बेल हो जाता है। 
अंडरहिल ने स्पष्ट: जीवन के दो रूपों को अलग-अलग बताया है 
१-शक्तिपूरा प्रेम, २-क्रिया रहित ज्ञान | प्रेम का सम्बन्ध इच्छा, क्रिया 
से है। प्रेम में कुछ न कुछ करने की इच्छा होती है। शारीरिक, मान- 
सिक था आध्यात्मिक क्रियाओं का कारण इच्छा या भावना है । इसे 
ही मनोवैज्ञानिक ०००४४४०07 कहते हैं जो केवल जानने की प्रक्रिया 
००६०॥४०7॥ से भिन्न है। यह 'कोनेशन” भावना से संयुक्त इच्छा का 


कह पके? ७ 
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व्यापार है। क्योंकि इच्छापूर्ण व्यापार चाहे वह वौद्धिक ही क्‍यों न 
दिखाई पड़े, किसी न किसी दिलिचस्पी की वजह से होता है और 
दिलचस्पी भावना जगत की वस्तु है। हम क्रिया करते हैं क्योंकि हम 
ऐसी इच्छा का अनुभव करते हैं। विश्व के मद्गान से महान मनुष्यों 
की विजयों व अन्य उपलब्धियों का एक मात्र कारण “कोनेशन” 
है न कि कोरा ज्ञान । बुद्धि केवल अपने द्वारा हमें प्रेरित नहीं करती ।* 
अतः - रहस्यवादी सामान्य ज्ञान व तकं-बुद्धि को छोड़ कर 
इच्छा व भावना का मांगे अपनाता है.। और इस मागे भे 
उसकी आत्म-शक्ति स्वयं प्रकाशित द्ोकर तत्त्व का साक्षात्कार 
करा देती है । इसीलिए भावना की बुद्धि पर विजय रहस्यवाद के क्षेत्र 
में वरावर देखी जाती है| तभी कहा जाता है कि इश्वर हृदय से जाना 
जाता है, बुद्धि द्वारा नही। इसका तात्यये यही है कि 'स्वय- 
प्रकाश्य-ज्ञान तकौत्मक ज्ञान से कह्दी अधिक विश्वसनीय है । रहस्य- 
वादी कवि व प्रेमी की मानसिक स्थिति व पद्धति यही है। स्पष्ट ,है 
कि पन्‍्तजी की पद्धति अधिक वोहद्धिक होने से उनका रहस्यवाद वास्त- 
विक रहस्यवाद से किंचित अलग पड़ता हे | 


अज्ञेय को लक्ष्य वना कर उस पर अपनी चेतना को केन्द्रित 
करना, व्यक्तिगत चेतना के स्तरों पर विचरण करना, अपनी ऋआप्य॑- 
तरिकता की स्थिति में हिमश्शज्न पर अधिप्ठित योगी की तरह नीचे के 
कोलाहल का निरीक्षण करना और उस कोलाहइल को शान्त करने के 
लिए कोलाहलकत्ताओं को ऊध्वेता की ओर आमन्त्रित करना, उसकी 
उपयोगिता सममाना, चेतना के शान्त, निर्मल नभ में कोटर के इन्द्रों 
से पीड़ित पक्ती की तरह उन्मुक्त उड़ान भरना, अंतरिक्ष गें अपनी दी 
कल्पना से निर्मित उपवनों में विहार करना, यह सब तो नूतन 
काव्य में बहुत मिलता है, परन्तु एक सच्चे रहस्यवादी की ' तरह प्रेम 
में छतवेश, उत्ताप, उन्माद, मूच्छा, जागरण, पश्चाताप, आनन्द और 
तक्लीनता का वर्णन नही मिलता । आमोद, मुग्धघता व कौतूहल पन्‍न्त 
जी की प्रिय वृत्तियाँ हैं जो कुछ कविताओं में अभिव्यक्त हुई हैं परन्त 
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ये रोमानी भावनाएँ पिछले काव्य मे.भी अधिक मिलती हैं। आवेशों 
के ज्वर से प्रकम्पित व इन्द्रों के पक्चाघात से पीड़ित भौतिक जीवन को 
देखकर भविष्य के जीवन की मधुर कल्पना में उसका मन अधिक 
लगता है । दारुण यातनाओं की ऊष्मा से उधाल खाती उनकी चेतना 
बूंद के समान महासागर के अड्ड में शयन नहीं करती दीखती | अण्ति 
ऊँचे कगार पर खड़े होकर महा-चेतना की हिल्लोलित रमणीयता, 
गरिमा, महानता तथा पुणता को बह कल्पना की आँखों से देखकर 
जीवन की कुद्रता पर विचार करते रह जाते हैं | सागर की लहरों के 
अभारोहण व अवरोहण को देखकर अनन्त विचार-भगिमाएँ उनके मन 
मे उत्पन्न हो जाती हैं परन्तु उनकी स्थिति बह्दी रहती है, जिसका संकेत 
हमे कामायनी में मिलता हं--में दौड़ उद्धि में मिल न सका | 
निर्धारित लक्ष्य की पूर्णता, रमणीयता व उपयोगिता का वशुन करना 
एक बात है और उसमे अपनी बोद्धिक सजगता को खोकर मिल जाना 
दूसरी वात है । प्रथम प्रवृत्ति चिन्तनात्मक या कल्पनात्मक रहस्यवाद्‌ 
में मिलती है ओर ट्वितीय प्रवृत्ति प्राचीन व सध्यकालीन रहस्यवाद्‌ 
में । इसीलिए ऐसा होगा? 'ऐसा होना चाहिए! यह स्थिति तो हमसे 
पनन्‍्त में बहुत मिलती है जो एक पैगम्बर के उपदेशों मे मिलती है परन्तु 
'ऐसा हो रहा है? इसका वर्णन बहुत कम मात्रा में मिलता है । रहस्य- 
बाद की अनुभूति साक्षातक्ृत और वतेमानकाल मे वर्णित होती दे । 
सम्भावनावाद्‌ की भ्रविष्यतकाल़ में । सम्भावनाचादी माँकी व लक 
फा वर्णन करके दी रह जाते हैं, आराधना व स्तवन का अवसर ही 
थन्हें मित्न पाता है जबकि वास्तविक रहस्यवादी अपने स्वरूप में स्थित 
हो जाता है । सम्भावनावादी हमें एक जादू के देश में ले जाव है और 
रहस्यवादी स्वय उस जादू को पाकर निहाल द्वो उठता है । 
वास्तविक रहस्यवाद्‌ में व्यक्तित्व विलयन सबसे बड़ी शर्त है 
ओर यह विलीनकरण भावनात्मक पद्धति से ही हो सकता हैं। चिन्त- 
तात्मक पद्धति पीछे रह जानी चाहिए पर जहाँ चह नहीं छूटती वहाँ 
रहस्य की प्राप्ति नही हो सकती । रहस्यवादी बह व्यक्ति नहीं है जो 
रहस्य के विषय में वातालाप करता है, रहस्यवादी वह व्यक्ति है जो 
रहस्य को प्राप्त करता छे केवल सिद्धान्तों को घोषित नही करता रहता ! 
पन्तजी के रहस्थवाद्‌ में खोज की प्रवृत्ति अधिक है, उसे प्रेम का विषय 
बताने क्षी कम | 
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रहस्यवाद और प्रतीक 


कवि के रहस्यवाद को स्पष्ट कर लेने के पश्चात्‌ अब यह देखा 
जाय कि “दत्तरा? में जिन प्रतीकों का प्रयोग हुआ है उनका स्वरूप क्‍या 
है । हमने यह तो बताया है कि छत्तरा? तथा अन्य ऋतियों के प्रतीकों 
का अ्रयोग चेतना के सोपान-परिचय के लिए प्रायः हुआ 
है । रहस्य की प्राप्ति के समय अजुभूत आनन्द की व्यंजना के लिए 
प्रतीकों की मार्मिक योजना 'उत्तरा? में नही मिलती | बहुत से उप्तरा 
के गीत इसीलिए 'कवीर” की कठिन रूपक परम्परा में जा पहुँचते हैं, 
जिनमें यह बताना पड़ता है कि मेघ क्या है, विजली क्‍या है, खज्ढ 
क्या है और वायु, पुष्प और भ्रमर क्‍या हैं, वे किन-किन स्तरों के 
प्रतीक हैं | आनन्द की अनुभूति के समय मन की दशाओओं को 
व्यक्त करने के लिए प्रयुक्त न होकर अधिकतर रचनाओं में उत्तरा के 
प्रतीकों का प्रयोग मन की गहराइयों के मानचित्न स्पष्ट करने के लिए 
किया गया है| परन्तु इसके अतिरिक्त शुद्ध रहस्यवादी की दृष्टि से 
प्रतीक-विधान पर।ओर भी कुछ विचार शेष है । 


यह तो सही है कि प्रतीक का प्रयोग रहस्यवादी के लिए अपरिहाय॑ 
हैं। क्‍योंकि अलोकिक अनुभव, क्रिया तथा विवरण को भी प्रकट 
करने के लिए प्रतीकों को छोड़कर अन्य कोई उपाय नही है । गहराई 
में उतर कर जो अनुभव साथक ग्राप्त करता है उसे सामान्य सन के 
लिए प्रेषणीय केवल प्रतीक द्वारा ही वनाया जा सकता है। रहस्य- 
बादियों ने सत्ता की प्राप्ति की स्थिति में तथा उसके वर्णन करने की 
स्थिति में अन्तर बताया हैँ। शुद्ध दिव्य अनुभूति प्रतीकों, मूर्तियों 
(7709288) आदि से परे होने के कारण प्रतीकों द्वारा भी संकेतित 
ही हो सकती है | परन्तु आनन्द्र की अवस्था मे स्वयं ऐसे प्रतीक 
मिल जाते हैं जिनसे पाठक की सुप्त चेतना जागृत हो उठती है, यदि 
एसा नहीं होता तो सारा विधान आरोपित सा प्रतीत होने लगता है | 
अलुभूति की अपूर्णाता या दुवल्ता की स्थिति में प्राय ऐसा ही द्दोता 
है और ऐसी स्थिति में सकेव कुलटा के सकेतों की तरह कुत्सित और 
कुरुचि उत्पन्नाकरने वाले वन जाते हैं । 
प्रतीकों के सम्बन्ध में उपयुक्त मापद्‌णठ निन्नण, भाषा 
तथा शैली पर भी लागू द्वोता दें. | अनुभूति के स्वरुप तथा भाषा-शैज्षी 
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में घनिष्ट सम्बन्ध होता है। अनुभूति के अभाव में संगीत, भाषा, प्रतीक 
सब अपूर्ण लगते हैं । इस अनुभूति को व्यश्लित करने के लिए शब्दों 
धश्रतीकों का प्रयोग होना चाहिए। प्रत्यक्ष-कथन पद्धति रहस्यवाद 
मैं पूर्णतया असफल होती है क्योंकि द्व्य-अनुभव का कथन नहीं द्वो 
सकता | अतः प्रतीक-विधान में व्यज्लना का शु्श जितना ही अधिक 
होगा, उतनी ही कवि व साधक को सफलता मिलेगी । 
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जा ए४१०४४॥॥), 7986 96, 
प्रतीक कल्पना व भाव-ज़गत को आन्दोलित करें, उनमे 
व्यक्ञकता हो, ऐसे प्रतीक श्रयुक्त होने चाहिए। ऐसे रूपक 
बाँधना जिनमें सत्य को चक्‍्करदार शैली से वर्णित किया जाय, अना- 
चश्यक है | प्रतीकों का हृदय पर प्रभाव पड़ना चाहिए । उन्हे स्पष्ट करने 
के लिए यदि बुद्धि के तेज से तेज नाखून भी दृढें करने लगें तो ऐसा 
प्रतीक-विधान आरोपित ही मानना चाहिए-पन्तजी का प्रतीक- 
विधान इसलिए असफल नही कहा जा सकता क्योंकि घह कल्पना 
को कम से कम अवश्य जगाता है परन्तु वे प्राय दुरूह होगए हैं और 
भावना को नही जगाते | उदाहरण के लिए कुछ पक्तियाँ देखिए-- 
मेघों के उड़ते स्तम्भ खड़े 
लिपटी जिनमें विद्य॒त ज्वाला 
भीतर वाष्पों के कौश मस्‌ण 
नव इन्द्र जाज्न लटके कम्पित 
चल जलदों फे पट के भीतर 
दिखते उड़ते तारक अगणित 
प्रथम उद्धरण सें सरिता को अतश्चेतना का प्रतीक भाना 
गया है परन्तु अभिव्यक्ति धुंधत्षी भौर क्ेंग़ी है "क्या दारुणं 
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सुन्दर” कहने से असुन्दरता और सुन्दरता का बोध स्पष्ट नहीं हो 
पाता । इसी ग्रकार दूसरे उद्धरण में मेघ, बिजली, वाष्प, तारक 
आदि क्रमशः स्थुल जगत, अंतश्वेतना, सूक्ष्म भावनाओं व आंतरिक 
प्रकाश के प्रतीक हैं परन्तु “प्रीति” कविता को सममके में बुद्धि को 
बहुत कुछ खरोंचना पड़ता है जैसा कि कबीर के बहुत से पद पदेली 
धनाकर रखे जाते हैं ऐसी पद्देलियाँ उत्तरा? में बहुत हैं। इनके खुल 
जाने पर कल्पना अवश्य उत्तेजित हो उठती है परन्तु पाठक का घेथे 
उसी प्रकार जवाब दे जाता है जैसे गशित की किसी समस्या फे 
सामने आने पर होता है, और समस्या के हल हो जाने के वाद जैसा 
फौतूहल-जन्य आनन्द मिलता है, वैसा ही आनन्द इन पद्देलियों के 
खोलते समय मिला करता है। जो प्रतीक संवेदना को जागृत नहीं 
करते वे इसी प्रकार गणित की प्रक्रिया को अपनाते हैं। इसीलिए 
“उत्तरा? को पढ़कर बह आनन्द नहीं मिलता जो अन्य रहस्यवादियों 
की कविता में मिलता है। ग्रतीकों के तीन प्रकार बवलाए गए हैं-- 
१-ऐसे प्रतीक जो पाठक को उस यात्री के रूप में परिबर्तित 
फर देते हैं जो उसे द्व्य-सत्ता को खोजने की ओर एउन्‍्मुख कर दें। 
पन्‍तजी की नूतन कविता में प्राय ऐसे प्रतीक ही अधिक मिलते हैं, जो 
पाठक की कल्पना जगाकर चेतना फी गहराइय्रों में उतरने का 
निमन्त्रण देते हैं | है 


२-ऐसे प्रती4 जो सार्धभौमिक, शाश्रत हृदय की खोज का 

वर्णन करते हैं | प्रिय क विरह व मिलन की सामान्य स्थितियों क। 

चर्णन इनमें होता है। पन्‍्तजी के नूतन काव्य में प्रिय _के 'आभासों 

फो देख कर मुग्धता व विस्मय का वर्णन तो मिलता है परन्तु 'प्रतीक्षा' 

आदि शीषकों से लिखी गई रचनाओं में भी प्रतीक्षा की स्थिति में 
स्वाभाविक विह्नज्ञता की व्यज्ननगा नहीं मिलती ! 

३--तादात्म्य की अवस्था को व्यश्धित करने वाले प्रतीक | 

पन्‍्तजी की कविता में अन्तिम स्थिति का बणेन ही नहीं हो पाया 

_ अत. इस प्रकार के प्रतीक भी नही मिलते | 

पन्‍्तनी प्रेमी व प्रेमिका के प्रतीकों को अपनाते अवश्य हैं 

परन्तु उनमें पवित्रता का सम्बार चाह कर भी नही कर पाते । अमूत्ते- 

भावनाओं के मिलन का पन्‍न्तजी ने लौकिक प्रेसी भ्रेमिकाओं_ की 

रति-क्रीड़ा के रूप मे वार-वार वर्णन किया हे--'शोभा के रहस 
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में मस्तिष्क में चिन्तन-परम्परा चल उठेगी और उसके वीच-बीच में 
भावनात्मकता आती चलेगी । इसका परिणाम यह होगा कि 
शब्दावली स्वतः प्रवाहित न होकर गढ़ी जायगी, प्रयक्नपूवंक उसको 
एक विशेष रूप दिया जायगा | जबकि मसावया प्रवृत्ति को प्रेपणीय 
बनाते समय इस प्रकार की प्रय्न-प्रियता प्रषणीयता के लिए खत्तर- 
नाक होती है | चूंकि उत्तरा? में तन्‍्मयता की स्थिति के स्थान पर 
अनुमानों, सम्भावनाओं, सिद्धान्तो तथा प्रवचनों को व्यक्त करने का 
प्रयक्न किया गया है, ओर अनुभव असाधारण और दाशेनिकता से 
बोमिल हैं अतः “उत्तरा? में पूर्ववर्ती कविता की तरह भाषा का स्वतः 
प्रवाह नही बनता | शब्दावली का निर्माण एक लागरूक कारीगर 
की तरह किया गया है। इसलिए उत्तरा' मे इधर-उधर स्वाभाविक 
पंक्तियों तथा छुछेक गीतों को छोड़कर भाषा का निश्छल, स्वासा- 
विक रूप प्राप्त नही होता । वास्तविक बात यह है कि जहाँ अनुभूति 
का स्वाभाविक रूप रहता है वहाँ भाषा भी स्वत्त. शालीन व भावानु- 
रूप होजाती है । 
इस विश्लेषण से स्पष्ट है कि उत्तरा? में भाषा ब शैली के 
निर्माण में कवि जागरूक होकर उसे एक विशेष रूप देता है । चित्त 
की द्रवीभूत अवस्था सें स्वत निःसृत पदावली में जो स्वाभाविकता 
मिलती है, वह इसीलिए “त्तरा? में नही मिलती । 
तुम खोलो जन मन बन्धन 
जन सन बन्धन 
जीणे नीति अब रक्त चूसती जन का 
सदाचार शोषक मन के निर्घन का 
स्वार्थी पशु 
मुख पहने मानव पन का-- 
तुम छेड़ी अंतररण, 
मन हो प्रांगण 
घृणा, घृणा वह करती मन में नतेन 
घुणा, घृणा, हँसती आनन पर प्रतिक्षण 
तुम मनुज प्रीति मे उसे करो परिवतेन 
फिर हरो धरा का प्राक्तन 
अथवा 
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अभय तुम्हारी जय में अग जग 
खिलते सुमन विजय सत्रकू हित रंग 
प्रकति विकच फूलों से सज ऑँग 
करती प्रिय अभिवादन 
प्रथम उद्धरण प्रवचन-प्रधान शैली का है अतः उसमें सरलता 
है, परन्तु दूसरा कबि की गूढ़ सानसिक स्थिति से सम्बन्धित है जिसमें 
कवि विहार तो करता है परन्तु व्यक्तित्व मे घुलनशीलता के अभाव 
से भाषा गढ़नी पड़ी है, वह हृदय से स्वत नि.सत नही प्रतीत होती 
ओर उसका कारण यही है कि आई ए रिचिडेस जिसे अचेतन-पद्धति 
(ए7००78४००0०7०8 ]700688) कहता है, वह पन्‍्त मे नही आ पाती । 
मुख्य वस्तु भावना में तन्‍्मय होना है, तन्‍्मयता की स्थिति में प्रेषणी- 
यिता का कार्य गौण होना चाहिए परन्तु जब तक आन्तरिक चृत्तियाँ 
अपने में निमज्मित नहीं होजाती तब तक कवि अभिव्यक्ति को जानवूक 
कर एक विशेष रूप देता है, यही चेतन-पद्धति (0078 00प8 9700688) 
है ओर यही पन्‍त जी की नूतन काव्य में अविक मिलती है। अतः 
भाषा में शब्द, लय, भाव व शब्द-सज्जा मिलकर एक रूप नहीं 
हो पाते । 
मतलब यह है ह पतजी में अजुभूति पक्त प्रधान है | प्रेषणीयता 
का प्रश्न गौण है ( इसका यह अर्थ कदापि नही है कि अभिव्यक्ति की 
उपेक्षा होनी चाहिए ) क्योंकि ग्रवल अनुभूति की स्थिति में माध्यम 
उसी के अनुरूप स्वतः वन जाता है | 
परन्तु एक और प्रश्न उत्पन्न हो सकता है।यह तो ठीक है 
कि अलुभूति स्वतः अपना मागे खोजती है, कवि को अनुभूति को 
छोड़कर अलग से भाषा को जान वूक कर असाधारण नही बनाना 
चाहिए परन्तु चूं कि पन्‍तजी की अनुभूति का स्तर ऊँचा है, उनकी 
चिन्तनात्मक व कल्पनात्मक या कहना चाहिए अतर्वेतनात्मक प्रवू- 
त्तियों ([7४पघा४7७ ह#667068) को अभिव्यक्त करने के लिए स्वर्णे- 
'काव्य की अभिव्यक्ति सवेथा विपयालुरूप है। अतः उपयुक्त नियम के 
विरुद्ध उत्तरा' आदि की भापा नहीं जाती। परन्तु हमने अनुभूति 
के स्वरूप पर विचार किया है । यह ठीक है कि उसमें सत्य के साक्षा- 
त्कार के लिए प्रेम की परम्परागत रहस्यवांदी पद्धति न अपना कर 
चन्तनात्मक पद्धति अपनाई गई है| अच्छा होता कि प्रेम की पद्धति 
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के द्वारा ही अलौकिक अनुभवों को व्यक्त किया जाता परन्तु कबि जो 
कुछ भी कहना चाहता है यदि उसी मे बहता और विषय के साथ 
अपने को तन्‍्मय करता ती यह कठिनाई ही प्रस्तुत न होती। ऐसा कोई 
सत्य नहीं हो सकता जो सहज वना कर नहीं कहा जा सकता, सत्य 
तो सबेदा सहज ही होता है। साधक के लिए सत्य जब सहज बन 
जाता है तब उसकी कथन पद्धति स्वयं सहज हो जाती है. अन्यथा 
कथन पद्धति में कष्ट-साध्यता रहती है। पन्‍तजी सत्य का परिचय 
कराते व उसकी उपयोगिता पर भाषण अधिक देते हैं, उसे वह अपने 
लिए सहज नही बना सके, इसीलिए कथन-पद्धति में उन्हे प्रयल्ल करना 
पड़ता है। उसमें तत्सम शब्द भरने पड़ते हैं। अनुभूति की मार्मिकता 
के अभाव को बड़े-बड़े अशिधिल पद्-विधान से छिपाना पड़ता है 
ओर इसीलिए शैज्ञी के प्रति अधिक जागरूऊता निभानी पडठती है। 
तभी हम यह कहते हैं कि यह कला हासोन्‍्मुख हो गई है। तूलिका 
का एक स्पश जहाँ राशि-राशि सौन्दय को व्यज्ञित कर देता है, वहाँ 
शब्दों व प्रतीकों व रज्"ों के अम्बार लगा देने पर मी व्यज्ञकता नही 
आरा सकती । कल्लाकार का द्वाथ जेसे अन्तरस्थित चित्र के अनुसार 
स्वतः घूमता है, उसका ध्यान आन्तरिक मूर्ति पर अधिक रहता हे 
बाह्य रद्र, रेखाओं पर कम । उसी प्रकार कबि आन्तरिक अभिव्य- 
ख़ना की उपेक्षा कर जब शब्द-निर्माण पर ध्यान देने लगता है तब 
कला की दुबेलता कलक उठती है । 
पन्‍्तजी ने शब्द-चयन के लिए एक विशेष स्तर निश्चित कर लिया 
है, उसके नीचे वे नही उतरनां चाहते। भाषना से उनके शब्द नहीं 
बहते, जैसे बड़े-बड़े हिमखण्डों के नीचे से पानी की घारा कराहती 
हुई निकलती है, उसी प्रकार कसी हुई तत्सम शब्द-सहिति में अनुभूति 
कराहती हुईं प्रतीत होती है। आवेग की निविड़ता के अभाव में शब्दों 
की सघनता पर कवि का ध्यान जाना स्वाभाविक था और यही हुआ 
भी है । मैं यहाँ प्रत्येक कृति से भाषा का एक-एक उदाहरण प्रस्तुत 
करता हूँ । इससे भाषा का एक निश्चित रुतर स्पष्ट दो जायगा, साथ ही 
उन्तरा? की भाषा के तुलनात्मक अध्ययन के लिए भी पृष्ठभूमि प्रस्तुत 
हो जायगी-- 
अन्तर्जीवन के वैभव से आज अपरिचित भू-जन 
सध्यम अधम वृत्तियों से, कल्पित उनका भव जीवन 
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सत्य ज्योति से वंचित भेदों से कु ठित मानव-सन 
अन्तमु ख प्रेरित हो उसका पाना जीवन-दशेन 
+स्वर्ण किरण 





ठुम प्रणय कुल्न मे जब आई 
पल्लवित हो उठा मधु यौवन 
मज्नरित हृदय की अमराई 
चिर विरह-मिलन में भर लाई 
“स्वर्यधूलि 
मैं रे केवल उन्‍्समन मधुकर 
भरता शोभा स्वप्निल गुझ्नन 
कल आएँगे उर तरुण भ्रृद्न 
स्॒र्शिम मधुकण करने वितरण 
--उत्तरा 
तभी अगोचर अन्‍्तरिक्ष में, अन्त्जंग के भीतर 
नए शिखर थे निखर रहे शत सूक्ष्म विभव के भार्वर 
जिन पर नूतन युग प्रभात था, उदय होरहा गोपन 
रजत नील स्वर्णारुण शशज्ञों पर भर स्वर्गिक प्लावन 
“अतिमा 
न बहुत कठिन, न बहुत सरल कविताओं से मैने ये उद्धरण लिए 
हैं। कुछ कविताओं में सरल और वेगमयी भाषा भी है परन्तु वे कम 
हैं, अतः आप इन्हें प्रतिनिधि उद्धरण मान सकते हैं। अधिकतर 
रचनाओं में भाषा का यही स्तर रहता है । स्वर्णधूलि में भाषा कुछ 
'अधिक सरल है परन्तु वहाँ अनुभूति पक्त सबसे अधिक दुर्बेल और 
गद्यात्मकता अधिक है। अत. यदि प्रतिनिधि मान कर उपयुक्त 
उदाहरणों की भाषा पर विचार करें तो स्पष्ट होगा कि इनमें भाषा 
एक उच्च स्तर पर रहती है, पद वन्ध अशिथिल है, प्रोढ़ है, परन्तु 
गद्यात्मकता अधिक है । व्यंजफ़ता उसमें कम है, अतः यह शैली 
काव्योचित कम है। विचारों को व्यक्त करने का प्रयत्न इसमें अधिक 
है। सावनाओं की स्फुरित करने, चेतना को थपकी देने या 
“उसे उत्तेजित करने, उसे एक प्रवाह में डाल कर वहा ले जाने, उसे 
द्रवित करने, मकमो रने या वहलाने का प्रयत्न नहीं है, कवि के घड़ के 
ऊपर पैगम्बर की कलम लग जाने से काव्यात्मक पद्धति कम एक धर्मो- 
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द्वारक, प्रचारक, व व्याख्याता की गद्यात्मकता व प्रत्यक्ष कथन पद्धति 
का प्रयोग यहाँ अधिक हुआ है । जहाँ प्रतीक आए हैं--बहाँ विवरण 
की प्रधानता हो गई है । 
जब कवि के चेतना-सिंघु मे आरोहण, अवरोहण नही 
होता, तब भाषा से लोच नहीं आती | उसका शरीर पक्षाघात 
के रोगी की तरह जकड़ जाता है और सबत्र सब स्थितियों में वही 
एक जकड़ा सा रूप दिखाई देता है। पन्‍त की स्थिति एक द्रष्टा की 
स्थिति रहती है अतः अवलोकन अधिक और द्रवण कम मिलता है। 
बिना चित्त की द्रवशशीलता के शब्द के शरीर के जोड़ अकड़ जाते 
हैं। भावना की ऊष्मा से यदि उन्हें पिचलाया नहीं जाता तो उनकी 
गति में विभिन्न मुद्राएं देखने को मिल ही नहीं सकती और कबि 
प्रतिज्ञा-चद्ध होकर इस भापा के इस “गतिहीन उद्च स्तर” को कहीं 
भी गिरने नहीं देता । इसीलिए नूतन काव्य की स्थिति प्रौढ़ता व 
अशिथिलता की रृष्टि से भले ही सराहनीय हो परन्तु उसमें गति- 
हीनता व ज़डता अवश्य आगई है| उसमें स्फूर्ति व विविधता प्राय' 
नही के वराबर है । कामायनी की भाषा में भावानुरूपता बराबर 
मिलती है, उसमें कवित्व अधिक है, चिन्ता व “लब्जा”-सर्ग की 
भाषा से पन्तजी के नूतन-काव्य की भाषा की तुलना करके कोई भी 
देख सकता है| 
अब में कुछ नए कवियों के (प्रयोग वाद्यों को छोडकर) कुछ 
उद्धरण प्रस्तुत करता हूँ | पाठक देखें कि पन्तजी की इस उच्च स्तरीय 
भाषा का भविष्य कितने अन्धकार में है। पन्‍तजी अपने दर्शन की 
तरह भाषा को भी आगामी युग में पठनीय व प्रशंसनीय मानते 
प्रतीत होते हैं -- 
दल के दल बादल ये 
पावस ऋतु पावन कर 
उनये हैं नए नए 
दल के दल बादल ये-मेघगीत 
“आरसीग्रसादर्सिह 
( अवन्तिका, अगस्त अछू १६५४ ) 
तुम हो वेभव के रथ पर मभीतों के समीर. 
स्वर सिल् जाते सूनेपन मे आकाश चीर 
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मेरे गीतों में चीख रहे रथ के पहिए 
में चला जिधर से चनती घरती पर लकीर-- 
--रूपनरायण त्रिपाठी 
( कल्पना, सितम्वर ४४ ) 
फिर आसमान के दीपक जलने लगे 
नयन। से. आँसू ढलने लगे 
दिन भर सोए सपनों ने- पत्षकें खोल्ीं 
हे अपनी अपनी भापा में सुधियाँ वोलीं 
“मत्त भारी द्लिसे जलता सूर्य निहारों 
तम बोला--हम भी तो तेरे हमजोली” 
अभिलाषाओं के मेघ पिचलने लगे। 
नयन से. आँसू ढलने लगे। 
--डुष्यन्त कुमार 
(साहित्यकार, अगस्त १६५४ ) 
मेरे रोस रोम में फूटे लाज भरे सुसकान 
तुम दी मंगल गीत सिलन के 
में सुहाग की वेला 
उसड़ू रहा सेरी आँखों में 
मुस्कानों का मेला 
तुम मेरे आँचल के दीपक, में स्नेह की धार 
--नर्मदेश्वर उपाध्याय 
( कल्पना, द्सिम्वर ४४ ) 
इन उद्ाहरणों के अतिरिक्त में पन्‍्तजी की 'ही एक कविता का 
अंश उद्घृत करता हूँ. जो अतिमा? में संग्रहीत “आ धरती कितना 
देती है” कविता का एक अंश है । इस कविता की भाषा का भविष्य 
ही उज्ज्वल माना जा सकता है। पन्‍्तजी की उन प्रतिनिधि रचनाओं 
का है जिनमें उच्चस्तरीय एवम्‌ प्राशहीन भाषा का प्रयोग किया 
गया है-- 





मैंने छुटपन में छिपकर पसे बोए श्रे' 
सोचा था, पेसों के प्यारे पेड़ बनेंगे 
रूपयों की कलदार मघुर फसलें खनकेंगी 
और फूल फलकर, में मोटा सेठ बनूँगा 
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में अवोध था, मेने गलत ब्रीज जो थे 
ममता को रोपा था, रृप्णा को सीचा था 
रू ६ ् 
मेने कॉतृहल वश, आँगन के कोने की 
गीलीं तह को यों द्वी डेंगली से सहलाकर 
वीज सेम के दवा दिए मिट्टी के नीचे 
रज के अश्चनल में मणि माणिक वाँध दिए हों 
देखा आँगन के कोने में कई नवागवत 5 
छोटी छोटी छाता वाने खड़े हुए हैं 
छाता कहूँ क्रि विजय पताकाएँ जीवन की 
था हथेलियाँ खोले थे वे नन्‍्हीं, प्यारी 
आप कहेंगे कि यह तो वर्ण नात्मक कविता है, यद्यपि है नही, 
क्योंकि इसमें चित्रण प्रधान है । परन्तु हम प्रतीकवादी कविता से एक 
आर उद्दरण देते हैं इससे स्पष्ट हो जायगा कि भाषा का रुप क्‍या 
होना चाहिए और सत्य को सहजरूप में उपस्थित करने के लिए कैसी 
भाषा प्रयुक्त होनी चाहिए--- 
वह प्रकाश, ये मुग्ध पर्तिने 
थे भूखी, लोभी छिपकलियाँ 
प्रीती-शिखा,. चउत्सगे. मोन 
स्वार्थों की अन्धी चलती गलतियाँ 
>> >५ हर 
उच्च उड़ान नहीं भर सकते 
तुच्छ वाहरी चमकीले पर 
महत्‌ कम के लिए चाहिए 
महत्‌ प्रेरणा वल् भी भीतर-- --अतिमा 
अन्य कन्षियों की भाषा के नमूनो को एक ओर रखकर यदि 
पन्‍्त जी से कद्द पूछें कि आप जब “प्रकाश, पतिंगे, छिपकलियों” 
*क को सकते हैं ओर भाषा में सरलता, प्रवाह व व्यज- 
। सकते हैं * ही भाषा-शैली को वासभट्ट की परम्परा 
” ज्ञाते ” ” आाषा लिखने में समर्थ होकर भी 
पे गय में विचारों का स्तर ऊँचा 
निभ जाते हैं। पर्यायवाची 
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शब्दों की भी गद्य में कठिनाई रहती है परन्तु कविता मे तो विचार फे 
अतिरिक्त मार्मिकता उत्पन्न- करते की आवश्यकता है, सत्य की प्रेष- 
णीयता के लिए सौन्दर्य को माध्यम वनाना है, कविता तो तभी सफल 
हो सकती है, अन्यथा गद्य ठीक है | परन्तु पनन्‍तजी जान-वूक कर भाषा 
को ऊध्वं-शिखर पर चढा कर स्वयं भी वहीं जा बैठते हैं। फिर आप' 
कहीं बेठें-उठें, किंतु जब कहने का प्रश्न आता है तो समाज सम्मुख 
आजाता है: और तब स्वत- अभिव्यक्ति मे सहजता का ध्यान रखना 
पड़ता है। अंतत' तुलसी, सूर ने भी तत्सम शब्दावल्ली का प्रयोग किया 
है परन्तु उनकी भाषा का लचीलापन ही उनके काव्यों को घरती की 
वस्तु बनाये रखता है । कवि को चिंतन व साधना का अधिकार तो 
हैः परन्तु उसे बोलना कवि की ही तरह पड़ता है| यदि वह कबि की 
तरह न बोलकर गद्यकार का पथ अपनाता है तो कविता कविता न रह 
कर सिद्वान्तों की दुरूह पोथी वन जाती है-- 

युग संध्या यह, अस्तमित एक इतिहास वृत्त, 

ढलने को ब्रह्म अहदन्‌ वुमने को कल्प सूये 

में दने को मानस-पद्म, उद्त ज्योतिमेय कवि 

घूमता विचतेन चक्र, आज संक्रान्ति काल 

इस पद्म को पढ़ कर यदि कोई कहे कि इस भाषा पर आप 
क्यों आक्षेप करते हैं जवकि 'परिवर्तेनः में इससे अधिक कठिन पदा- 
बली मिलती है | मेरा निवेदन यह है कि प्रौ़ पदावली जब आवेश के 
साथ आती है यथा निराला के “तुलसीदास” में था पन्‍्त के 'परि- 
बर्तन में, तो वह एक सीमा तक उपयुक्त हो जाती है परन्तु मात्र कधन 
को, विचारों के विश्लेषण को कविता कहलवाने के लिए जब कवि 
तत्समता लाता दे तो कवित्व उत्पन्न हो ही नही सकता। उसमें गद्य- 
मयता अवश्य आजाती है | 
'अतिमा? “उत्तरा”? आदि को भापा सें प्रयन्न की अधिकता 

स्पष्ट करने के पश्चात्‌ अब यह देखे कि उत्तरा? की भापा व अन्य 
काव्यों की भाषा में क्‍या अन्तर है ? स्वणे किरण की भाषा की जटिल 
समास-पद्धति तथा स्वर्ण घूलि' की भाषा की गद्यमय सरलता की 
चर्च हम- कर चुके हैं | काव्य रूपकों की भाषा स्वत' स्वतंत्र रचनाओं 
से अपेक्षाकृत सरल प्रतीत होती है, यह एक सर्व विद्तित तथ्य है। 
पन्तली के काव्य-रूपकों की भाषा का प्रश्न एक स्व॒तन्त्र प्रश्न हैं जिस 
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में अबोध था, मैंने गलत बीज बोए थे 
ममता को रोपा था, दृष्णा को सीचा था 
५८ ह् २५ 
मैंने कौतृहल वश, आँगन के कोने की 
गीलीं तह को यों ही उँगली से सहलाकर 
बीज सेम के दबा दिए मभिद्ठी.के नीचे 
रज के अन्नल में मणिण माणिक बाँध दिए हों 
देखा आँगन के कोने में कई नवागत -“ 
छोटी छोटी छाता ताने खड़े हुए हैं 
छाता कहूँ कि विजय पताकाएँ जीवन की 
या हथेलियाँ खोले थे वे नन्‍ही, प्यारी 
आप कहेंगे कि यह तो वर्णनात्मक कविता है, यद्यपि है नही, 
क्योंकि इसमें चित्रण प्रधान है | परन्तु हम प्रतीकवादी कबिता से एक 
ओर उद्धरण देते हैं इससे स्पष्ट हो जायगा कि भाषा का रूप कया 
होना चाहिए और सत्य को सहजरूप में उपस्थित करने के लिए कैसी 
भाषा प्रयुक्त होनी चाहिए-- 
वह प्रकाश, ये मुग्ध पतिंगे 
ये भूखी, लोभी छिपकलियाँ 
प्रीति-शिखा, . उत्सग मौन 
स्वार्थों की अन्धी चलती गलियाँ 
२८ ५ ५ 
उच्च उड़ान नही भर सकते 
तुच्छ बाहरी चमकीले पर 
महत्त्‌ क्म के लिए चाहिए 
महत्‌ प्रेरणा बल भी भीतर-- . “अतिमा 
अन्य कब्रियों की भाषा के नमूनों को एक ओर रखकर यदि 
हम पन्त जी से यह पूछें कि आप जब “अ्रकाश, पतिंगे, छिपकलियों 
में प्रतीक को निभा सकते हैँ और भाषा में सरलता, प्रवाह व व्यंज- 
कता ला सकते हैं तो व्यर्थ हीं भाषा-शैली को वाणमद्ट की परम्परा 
में क्‍यों ले जाते हैं, क्‍यों लचीली भाषा लिखने में समर्थ होकर भी 
प्रसाद गुण पूरे भाषा नही लिखते। गद्य में त्रिचारों का स्तर ऊँचा 
होने पर तार्किक क्रम रहने से कठिन शब्द निभ जाते हैं। पर्यायवाची 
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शब्दों फी भी गद्य में कठिनाई रहती है परन्तु कविता में तो विचार के 
अतिरिक्त मार्मिकता उत्पन्न करने की आवश्यकता है, सत्य की प्रेष- 
णीयेता के लिंए सौन्दर्य को माध्यम वनाना है, कविता तो तभी सफल 
हो सकती है, अन्यथा गद्य ठीक है | परन्तु पन्तजी जान-बूम कर सापा 
को ऊर्ष्च-शिखर पर चढ़ा कर स्वयं भी वहीँ जा बैठते हैं | फिर आप' 
कहीं बेडें-दठें, किंतु जब कहने का प्रश्न आता है तो समाज सम्मुख 
श्राजाता है और तब स्वतः अभिव्यक्ति मे सहजता का ध्यान रखना 
पड़ता: है। अंतत तुलसी, सूर ने भी तत्सम शव्दावल्ली का प्रयोग किया 
है परन्तु उनकी भाषा का लचीलापन ही उनके काव्यों को धरती की 
वस्तु बनाये रखता है । कवि को चिंतन व साधना का अधिकार तो 
है! परन्तु उसे घोलना कवि की ही तरह पड़ता है| यदि वह कवि की 
तरह न बोलकर गद्यकार का पथ अपनाता है तो कविता कविता न रह 
कर सिद्वान्तों की दुरूह पोथी वन जाती है-- 

युग संध्या यह, अस्तमित एक इतिहास दत्त, 

ढलने को ब्रह्म अहन्‌ वुमने को कल्प सूचे 

मुँदने को मानस-पद्म, उद्ति ज्योतिमेय कवि 

घूमता विवर्तन चक्र, आज संक्रान्ति काल 

इस पद्म को पढ़ कर यदि कोई कहे कि इस साषा पर आप 
क्यों आक्षेप करते हैं जबकि परिवर्तेनः में इससे अधिक कठिन पदा- 
चली मिलती है | मेरा निवेदन यह है कि प्रौढ़ पदाचली जब आवेश के 
साथ आती है यथा निराला के “तुलसीदास” में था पन्‍्त के 'परि- 
बतेन” में, तो बह एक सीमा तक उपयुक्त हो जाती है परन्तु मात्र कथन 
को, विचारों के विश्लेषण को कविता कहलवाने के लिए जब कवि 
तत्समता लाता है तो कवित्व उत्पन्न हो ही नही सकता। उसमें गद्य- 
मयता अवश्य आजाती है। 
अतिमा!? उत्तरा” आदि की भापा में भश्रयक्ष की अधिकता 

स्पष्ट करने के पश्चात्‌ अब यह देखें कि “उत्तरा? की भाषा व अन्य 
काव्यों की भापा से क्‍या अन्तर है ? स्व किरण की भाषा की जटिल 
समास-पद्धति तथा स्वर्ण घूलि' की भापा की गद्यमच सरलता की 
चच्तों हम- कर चुके हैं । काव्य रूपकों की भाषा स्वत स्वतंत्र रचनाओं 
से अपेक्ताकृत सरल प्रतीत होती है, यह एक सर्व विदित तथ्य है। 
पन्‍तली के काव्य-रूपकों की भाषा का प्रश्न एक स्वतन्त्र अश्न है जिस 


८: 
६८२ पन्‍तजी का नूतन-काव्य और दशन 





पर हम आगे विचार करेंगे। यहाँ स्वर्ण-किरण, स्वर्णधूलि, युग पथ, 
उत्तरा ध अतिमा की भाषा का ही प्रश्न रह जाता है । पन्‍्तजी ने स्वयं 
“त्तरा? की भाषा को सरल बताया है और वह स्वणे-किरण की भाषा 
की अपेत्षा सरल है भी, परन्तु प्रश्न तो कवित्व पूर भाषा का भी हे । 
क्या उत्तरा? की भाषा कवित्व पूर्ण है 
भाषा की दृष्टि से 'उत्तरा? की भाषा के दो प्रकार दिखाई पड़ते 

हैं--(१) प्रथमार्ध की भाषा (२) उत्तराध की भाषा । इनमें उत्तराधे की 
भाषा में स्तवन व आत्म निवेदन अधिक मिलता है अत कल्पना की 
अतिशय उड़ान, सोपान-परिचय, चिन्तन-परकता का इन रचनाओं 
में अपेक्षाकृत अभाव मिलता है। आस्थाशील कवि आराध्य के 
सम्मुख अपनी पूजा-भावना को प्रकट करता है अत भाषा में यहाँ 
सहजता मिलती है । इन्हीं रचनाओं में प्रकृति सम्बन्धी रचनाएँ हैं । 
जनमें भी भाषा कवित्व पूर्ण मिलती है-- 

कया समीर ने लिपट, बविटप को 

किया पल्लवों में रोमांचित 

शेंगठाईे ले बाँह खोलता 

सिखलाया डालों को कम्पित 


अथवा 

रूपा आज लजाई 
ओसों के रेशमी जलद से 
धर रेख मुसकाई 


भाषा का यह रूप प्रशंसनीय है परस्तु पूर्वांध की रचनाश्रो में 
कवित्व का भी 'अभाव है और गद्यमययता अधिक है-- 


यह मनुष्यत्व से मनोमुक्त 

देवत्व रहा रे शने' निखर 

भू मन की गोपन सप्ृह्दा स्वगे 

फिर विचरण करने को भू पर 
इस प्रकार की गद्यमय शैली में कवि अपने सिद्धान्तों को कहता 

चलता है, स्पष्ट है कि यह पद्धति कबि की पद्धति नहीं है । 

फोमलता का दास--पन्‍्तजी की पूवेवर्ती रचनाओं मे जो 
कोमल, सन्नीतमय पदावली मिलती है, उसका उत्तरा में अभाव है। 


पन्‍्तजी का नूतन-कौर्व्य न 


जहाँ पृथ्वी, अत्तश्वेतना आदि को नारी के रूप में देखा गया है वहाँ 
कोमलता अवश्य आगई है। पदावली की अकड यहाँ भी लुप्त 


नही होती-- 





उसकी प्रथु श्रोणी में सोए 
शत ज्वाल गर्भ निश्चल भूधर 
जीवन का छायातप ओढे 
लेटे जिन पर भूजन सिरधर 
“बाले | तेरे वाल जाल में कैसे उन्तका लू लोचन” जैसा प्रवाह, 
लचक, संगीतमयता तथा आकपण यहाँ नहीं मिलता, यह उपयु क्त 
उद्धरण से स्पष्ट है । 
ऋनगढ़ पदावली---.पूवेवर्ती रचनाओं में शब्द के कोने घिस- 
घिप्त कर कवि उनका प्रयोग करता था परन्तु अब विचारों के प्रचार 
पर अधिक ध्यान रहने के कारण वह शब्द-संस्कार व शब्द-शिल्प 
“उत्तरा? से नहीं मिलता | 
छायावादी सस्‍्कार यद्यपि उत्तरा? मे हैं परन्तु छायावादी 
पद्ावली का जैसा अनुप्रास-युक्त, सुगठित रूप पहले की रचनाओं मे 
मिलता है, वह यहाँ कहाँ ? 
छायावाद<ी पद्धति---पृत्र॒वर्ती रचनाओ मे लक्षणा का प्रयोग 
अधिक मिलता है। “मर्मपीड़ा के हास” आदि प्रयोग “त्तरा? में नहीं 
मिलते। प्रतीकों के प्रति प्रेम होने के कारण कवि लाक्षरिक 
मूर्तिमत्ता को नहीं अपनाता। अभिधा शक्ति का प्रयोग उत्तरा में 
अधिक मिलता है | इसीलिए रूपकू, उपमा व प्रतीक ये तीन पद्वतियाँ 
ही यहाँ अधिक मिलती हैं | विशेषण-विपर्यय जहाँ तहाँ मिलता है पर 
वहुत कम । मानबीकरण की पद्धति वरावर अयुक्त हुई है परन्तु उसका 
प्रयोग अन्तश्चेतना व प्रथ्वी के द्वी साथ हुआ है । मन की नानाभाव- 
भूमियों का मानवीकरण यहाँ नही होता, केवल प्रतीकों द्वारा उनका 
परिचय दिया जाता है। सत्य, प्रेम, प्रीति, शोभा, घरती, अन्तश्वेतना, 
शरद का मानवीकरण अवश्य हुआ है परन्तु उसमें भी एक बहुत 
वड़ी कम्ती यह है कि इन सानवीय सत्यों की विभिन्न मद्धिमाओं व 
अनुभूति के समय्र चित्रवृत्तियों का मानबवीकरण नहीं किया 
गया; केउल धरती व अन्तरचेवना के भोग-व्यापार का ही मानवीय- 
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करण अधिक हुआ है, अतः वह रूढ़िगत व अश्छील हो गया है। नौका- 
विहार, उच्छ वास, परिवर्तेन का कल्पना-बवैभव यहाँ नहीं दिखाई 
पड़ता है, हाँ चेतना स्तरों पर कल्पना की ऊँची से ऊँची उड़ान अवश्य 
यहाँ मिलती है । 
उपमाएँ--.. 
मेघों का सा घर, तड़ित ज्वलित नि्र सा युग परिवर्तन, 
रोती भू भिल्ली सी कनमन, रजत भाँक से बजते तरुदल 
स्वप्नों की कलियों सा कोमल, खोल वक्त शोभा का जउज्वल 
तुम चन्द्र ज्याल सी सुलग रही, जीवन लहरों में चिर चशम््ल 
वज रहे घण्टियों से तरुदल, छाया सीता सी आ चुपके। 
चन्द्रातप सा मदु सूर्यातप, अब शरदमेघ सा मेरा मन 
परित्यक्ता बेदेही सी, अब हृदय कामना उठी निखर 


रूपक--- 
खुलता बाहर तम कपाट, भीतर प्रकाश का तोरण 
क्या न करोगे तुम विद्युत अरु अश्वों पर आरोहण 
अग्नि--गर्भ, युग--शिखर विकट, फटने को है, छोड़ो डर 
छाया सशय का तम, दृष्णा भरती गजेन 
स्वगं--रुधिर झन्‍्मांस से बहे, उर में हो चेतना गहन त्रण 
फूर्लों की चोली में कस दो, आज धरा डर यौवन 
क्या एक रात ही में सहसा, ये हरित शुश्र कोंपल फूटे 
स्वप्नों के माँसल शिखरों मे, मेंने निज छिपा लिया आनन 
तुम विद्युत प्रभ कर पल्क पात। 

मानवीकरणए--- 
शोभ के रहस उरोजों पर, कब्र प्रीति घरेगी उपकृत कर 
तुम आती हो, नव अगों का, शाश्वतमघु विभव लुटाती हो । 
बजते नि: स्वर नूपुर छमछम, सांसों में थमता स्पन्दुनक्रम 
तुम आती हो अन्तरतत्न में, शोभा ज्वाला लिपटाती हो 
तुम रजत वाष्प के अबर से, बरसाती शुश्र सुनहली मर 
शोभा की लपटों में लिपटा, भेघों का माया कल्पित कर 

फूलों की शय्या पर लेटा, मधु से 
गुजित उसका योवन 
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ठुम उसके कंपित अधघरों पर, धर दो प्रकाश 
का चिर-चुम्बन | 
उसके जधनों के पुलिनों में-- 
सोई शत भरनों की मर्मर 
उनके प्राणों की बेला में-- 
लहरा दो चन्द्र ज्वलित सागर। 

अप्रस्तुत विधान की एक मलक उपयु क्त उदाहरणों में मिल 
सकती है । मेंने कहा है कि 'उत्तरा? में कल्पना का प्रयोग गूढ चेतना-स्तरों 
की टोह लेने तथा अनुमान ओर सम्भावनाओं में अधिक उपयुक्त हुआ 
है अथवा अतश्चेतना व स्थूल मन का समन्वय स्पष्ट करने के लिए 
प्रतीकों की खोज में उसका प्रयोग हुआ है। उपमाओं, रुपकों 
के उपरोक्त उदाहरण से स्पष्ट है कि कल्पना के वैभव का जो रूप 
पूर्ववर्ती कविताओं में हम देख चुके हैं, उनका दशमांश भी यहाँ नही 
मिलता । अमूते अनुभूतियों के विवरण देने व उपयोगिता घोषित 
करने के स्थान पर यदि कवि विभिन्न उपमानों से उनके भूर्तीकरण 
का प्रयत्न करता, तो चित्रण-कला सुन्दर हो जाती । काव्य-चेतना 
हृदय चेतना तथा शरद्‌ के कर्णन में भव्यता आगई है परन्तु वह 
परिमाण को देखते हु? वहुत कम है । फिर सानवीकरण करते समय 
भोग-लिः्ध्ा की पिष्उ-पेष्टित पद्धति अपना कर कवि ने कुछ नवीन 
मार्ग नही खोजा । एक ही चित्र-व्ृत्ति का मानवीकरण अनेक प्रकार 
से हो सकता था परन्तु वह नद्दी हो सका । “उत्तरा? में तटस्थ चित्रण 
या तो अतगश्रेतना का हुआ है या 'शरद ऋतु! का, किन्तु अतश्वेतना के 
चित्रण मे सूक्ष्म व उन्नी हुई संवेदनाओं का मूर्तीकरण बहुत कस हुआ 
है, उनका परिचय देने की प्रद्धत्ति अधिक रही है। अत चित्रण विवरण मे 
बदल दिए गए हैं। मन पर पड़े आध्यात्मिक अनुभवों को भी कल्पना 
द्वारा लाए गए नए-नए रूपों से मूर्ते नही क्रिया गया अपितु उन्‍हें 
कहा गया है या फिर उन दिव्य अलुभवों से भविष्य में लाभ उठाने 
की प्राथंनाएँ की गई हैं जिनमे अभिषेयता अधिक है, व्यंजकता का 
अमाव है । अत उंत्तरा? में न तो स्वर्ण किरण? की तरह 'हिसाद्रि?, 
“उषा? जैसे विराट भव्य चित्रण हैं, न विस्मय-कोतृहल के सूत्रों को विस्तृत 
रूप देकर कल्पता का ताना वाना घुना गया है। मनमे सहसा 
स्फुरित अनुभवों को लघु चित्रों में व्यक्त कर पुनः सिद्धान्तवादिता 
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अपना लेने के कारण “उत्तरा? में विशद्‌ व विविध चित्र नहीं मिलते, 
जिन वस्तुओं को चित्रण में वाहर से लिया गया है, वे गिनती में बहुत 
थोड़ी है; अत बार बार मेघ, विजली, भाप, चन्द्र, आतप, किशलय 
आदि की पुनराबृति से चित्रण में एकरसता आगई है | इसके साथ ही 
'काव्य-चेतना” जैसी एक दो ओर रचनाओं को छोड़कर गत्यात्मक 
सौन्द्य का वर्णन कही नही मिलता | क्रिया के साथ-साथ अनुभूति 
के वणुन करते समय ही गत्यात्मक सौन्दर्य का वर्णन सम्भव हो सकता 
हे। क्रियाएँ भी दो प्रकार की होती हैं :-- 

२--जीवन-संघर्षों का चित्रण और विभिन्न परिस्थितियों में 

पात्र की मुद्राओं का चित्रण । 

२--क्रिया-हीन पदार्थों की स्वाभाविक गतियों का बर्णन | 

जीवन-सघर्षों का चित्रण करने वाले पन्तजी जेसे कवि जिस 
प्रकार 'पबेतप्रवेश', “नौका विहार', बादल' आदि मे प्राकृतिक वस्तुओं में 
होने वाली स्वाभाविक गतियों का वणन करते है, वेसा गत्यात्मक वन 
“उत्तरा? में नही मिलता, यथा बादल, पर्वत व वायु की क्रीड़ाओं का 
वबरणणन अथवा नौका विद्यार' में लहर, चन्द्र, आदि की नाना सुद्राओं का 
वर्णन । उत्तरा” में विषय अध्यात्सिक होने के कारण यह पूर्ववर्ती चित्रण- 
कला प्रयुक्त नही हो सकी । अत कवि पेगम्बरी मुद्रा में प्रवचन करने 
लगा । उसने ऐन्द्रिक चित्रणों के स्थान पर काव्य में पविन्नताबादी प्रवृति 
को अपनाया, सास्कृतिक पवरे जैसा पविन्नतम वातावरण उत्पन्न करने का 
प्रयत्त किया | वह समय गया जब प्रिया का स्पर्श उसे गगा स्नान के 
समान लगता था । अब कवि 'स्व-किरण', उत्तरा? आदि में प्रकृति को 
साधिका के रूप में देखता है और उसके बाह्य सौन्द्य में पविन्रता के 
चित्रण का अधिक प्रयत्न करता है । 


चित्रण में पव्रित्रतावादी प्रवृ त्तिः--- 
“परित्यक्ता वेदेही सी अब हृदय कामना उठी निखर” 
ऐसा क्‍यों हुआ ? कवि साफ-साफ कहता है-- 
“अब प्रेसी मन वह नही रहा 
भूब प्रेम रह गया है केवल” 
अथोत्‌ अब “प्रूव-प्रेम” के कारण जान-बूम कर वस्तुओं के 
बाह्य सौन्दर्य के विशद्‌ अंकन में समय क्‍यों नष्ट करें ? या बात दूसरी 
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है कि अनजाने ही ऐन्द्रिकका मानवीयकरण करते समय आजाये 
जैसा कि प्रायः हुआ है । पवित्रतावादिता का प्रकृति-चित्रण पर प्रभाव 


देखिए- है 
“हेम चूड़ पर स्वर रश्मि प्रभ 


ज्योति मुकुट जाज्वल्य शीष धर 
शत सूर्योज्बल, कुबलय कोमल 
स्फुरव किरण मडटित मुख सुन्द्र 
नयन अकूल क्षमा गरिमामय 
ज्योति प्रीति के अतल सरोवर 
अधर प्रवात्रों पर चिर गुजित 
मौन मधुर स्मिति के मुरली स्वर”? 
चित्रण की यह भव्यता स्वर्ण-किरण' में अधिक मिलती है। अब 
प्रकृति को लीजिए-- 
“फिर वसन्‍्त की आत्मा आई 
मिटे प्रतीक्षा के दुवंह क्षण 
अमिवादन करता भू का मन 
फूलों में मदु अंग लपेट कर 
किरणों के सौ रंग समेट कर 
गुजन कूजन से जग को भर 
फिर वसनन्‍्त की आत्मा आई” 
पहले कवि वसन्‍्त के सौन्द्य के हर पहलू को देखता था, अब 
वह वसन्‍्त की आत्मा के सौन्दर्य को देखता है परन्तु वसनन्‍्त की 
आत्मा तो वसन्त में व्याप्त आंतरिक सौन्दर्य का ही नास है अतः 
कवि उसे मूत करने को अस्तुत नही, वह केवल ग्रकृति को पूजा-भावना 
से देखकर मन में धार्मिकृत जगाना चाहता है और वस, इसलिए 
चित्रण-कला का इतना ह्वास दिखाई पड़ता है । 
इस प्रकृति-चित्रण में पूवेवर्ती वैभव व संश्छिटता न मिलने का 
कारण प्रकृति के प्रति नूतन दृष्टिकोण भी है-- 


प्रकृति के अन्तःकरण में पुरुष से पिखन-आकाक्ा---यह 


प्रवृत्ति तो प्राचीन है, परन्तु इसमें इतनी नवीनता फिर भी मिलती है 
कि जहाँ गअक्ृति की वस्तुओं को प्रत्यक्ष बिरद्द ज्वाला से प्रपीड़ित 
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“उत्तरा? में दूसरी स्थिति का लघु चित्र दे देकर प्रकृति के अंतस 
फा तथा संकेतित सत्य पर केन्द्रित कबि मन की मनुहारों का 
ही चित्रण अधिक हुआ है। अतः पू्वेवर्ती युग से उसका ग्रकृति-चित्रण 
आकार-प्रकार दोनों मे भिन्न हो गया हैं। वह ऐन्द्रिकका की ओर 
पुन. नहीं लोटना चाहता -- 

“मत्रयानित्त दे. भले निमन्त्रण 
पंख खोल उड़ना चाहे मन 
तोड़े यह न प्रणय (आध्यात्मिक) का बंधन”! 

प्रकृति के प्रेम का तथा प्रकृति को देखकर, सत्य पर केन्द्रित हो 
जाने के प्रथक्‌ प्रथक्‌ रूप देखिए ,-- 

प्रकृति प्रेम-- 

“हर सिंगार की बेला हँसती 

तुम पर कर श्ृत्लार निछावर 

केंप-केंप उठता फूलों का तन 

उड़-उड़ वहता सौरभ का मन 

शोभा से भर अपलक लोचन 

पथ में विछ जाने को त्तत्पर” 

सत्म पर केन्द्रित चित्त वृक्ति-- 

“नभ वेसा ही नीला निर्मल 

घरती भी बेसी ही श्यामल 

प्रिय, केबल तुम्ही हुए ओमल 

अह, हुआ न विश्व व्यथित पल्त भर”? 

इस दशा में कबि प्रकृति को केवल मांध्यम के रूप में स्वीकार करता है । 
ऐसी स्थिति में “अह, हुआ न॒विश्व व्यथित पल भर” जैसी 
पंक्तियाँ मिल् जाती हैं--अनुभूति से ओत-प्रोत परन्तु पूरी कविता से 
एक पंक्ति | तभी तो मैं कहता हूँ कि नूतन काव्य में सत्य के प्रति प्यास 
अधिक है। सौन्दर्य का आंतरिक रूप सत्य” होता है इस दृष्टि से 
सौन्दर्य के वाह्य रूप का अंकन पूवंवर्ती रचनाओं में ही सम्भव हो 
सकता था | यहाँ तो अलौकिक सत्य व अलौकिक-सूक्ष्म सौन्दये ही 
अधिक है | अत चित्रण-कला का क्षेत्र यहाँ उतना विशद हो ही नही 
सकता था। इसलिए विखरे हुए लघु चित्रों में ही कवि की चित्रण-कला 
दिखाई पड़ती है। 'स्वशेकिरण” मे चित्रण विशद्‌ रूप से हुआ है ।/ 
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उत्तरा? से सनसिकता अधिक आगई है। कवि का मन अपने स्व! की 
टोह में अधिक लग गया है | यदि इस स्थिति में टोह व उपलब्धि की 
स्थितियों का भावना के माध्यम से वर्णन होता तो कला का हास न 
दिखाई पड़ता । तब अतीक भी व्यंजक हो जाते, वे परिचय-दाता मात्र न 
रह जाते परन्तु ऐसा नहीं हो सका। स्वय-प्रकाश्य-जञान! की कौंधती 
हुई विद्यत, वस्तु को जिस प्रकार कुछ काल तक ही देखने का 
अवसर देती है और फिर जैसे द्रष्टा उस कौंध, घनगजेन, पवन- 
विस्फूजेन आदि पर ही विचार करता रहता है, उसी प्रकार 
वस्तु-चित्रण की अधिक ग़ुजाइश “उत्तरा' में नहीं थी। जिस 
प्रकार लम्बे भूले में पूरा वेग आजाने पर वस्तुओ का रूप परस्पर 
मिल जाता है, उनकी अलग-अलग छविसान मुद्राएँ नहीं दिखाई 
पड़नी या वहुत कप्र दिखाई पड़ती हें, उसी प्रकार कल्पना या कहें 
स्त्रय॑-प्रकाश्य-ज्ञान के भूले पर वेग से भूलते हुए कवि-मन से वस्तु के 
अवयब देखने का अब समय नही रह गया अब तो वस्तु की समग्रता, 
एकता पहचानने का द्वी कार्ये बह कर सकता है। अवयब का नहीं, 
अग की समग्र भावना का चित्रण वह अपेक्षाकृत अधिक कर सकता 
है । उत्तर? में 'समग्रता” व एकता? खोजने को प्यास अधिक होने से 
बस्तु की बाह्य सावयवता, आकार व रघब्डों आदि के सामअस्य खोजने 
की प्रवृत्ति इसीलिए कम होगई है । निरपेज्ञ की चिन्ता में सापेक्ष को 
यातो निरपेकज्ष से रग कर देखा जा सकता है या सापेक्ष को 
माध्यम बनाया जा सकता है या उसकी उपेक्षा हो सकती है। उत्तर 
वर्ती कविता में उपेक्षा तो नहीं परन्तु प्रथम दो स्थितियाँ ही अवश्य 
अधिक हो गई हैं, अतः उत्तरवर्ती कला की चित्रण-कला भिन्न होगड है । 

प्रकृति-चित्रण तथा अलुभूतियों की व्यंजना में सबसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण तत्व “कल्पना” है। अत अजुभूति, चित्रण, भाषा व 
फल्पना इन चारों को साथ-साथ देखना भी आवश्यक है । 

पन्‍्तजी को कल्पना का कबि माना जाता है। कल्पना की 
प्रमुखता के आधार पर ही ऐसा विभाजन होता है| कल्पना, र्वय- 
प्रकाश्य-ज्ञान, भावना, विचार ये सव मानसिक शक्तियाँ हैं । जब इनमें 
से किसी एक शक्ति की कही प्रमुखता हो जाती है और अन्य शक्तियाँ 
लुप्त सी रहती हैं या पीछे पड़ जाती दवै तो उसी शक्ति विशेष को हम 
एक स्व॒तन्त्र नास दे देते हैं ओर सममते हैं कि यह शक्ति भन्‍्य शक्तियों 
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से सर्वथा स्व॒तन्त्र है । परन्तु वास्तव में ऐसा नहीं है | फिर भी मान- 
सिक क्रिया के समय प्रमुखता को देखकर हम उन्हे सुव्रिधा से विवेचित 
कर सकते हैं | पन्‍तजी की कविता में परम्परागत भावनाओं के सीधे 
उद्गारों के स्थान पर, कल्पना द्वारा जाग्रत या कल्पना युक्त भावों 
का वर्णन पूर्वेबर्ती कविता में मिलता छहे। आवेग व कल्पना को ही 
रोमांटिक काव्य के मूल में स्वीकार किया जाता है। हमारे यहाँ 
शास््षीय आलोचना में कल्पना को भाव का सहायक मात्र मानता 
गया है। इसका अथे यह नही है कि जहाँ कल्पना का स्व॒तन्त्र रूप 
दिखाई पड़ता है, अथात्‌ जहाँ भावना पीछे पड़ जाती है, वहाँ कवित्व 
को. स्वीकृत नही किया गया | ऐसा सोचना गलत होगा क्योंकि अल- 
छूरों में यथा रूपक, उपमा, उस्मेज्षा आदि में कल्पना नाना रूपों की 
अवत्तारणा व सृष्टि करती है और ऐसी कविता के पीछे “आनन्द! 
भावना बराबर छिपी रहती छै | चित्रण करते समय वस्तु को देखकर 
आनन्द की भावना बढ़ जाने पर उसे कवि चित्रित करना चाहता 
है और उसको सस्मूर्त करने के लिए नाना रमणीय रूपों को हमारे 
सम्सुख लाता है। कल्पना द्वारा लाए गए या स्रष्ट आकर्षण ( यथा 
सूर व पन्‍्तजी में ) अपना एक स्वतत्न आकर्षण बना लेते हैं | अत 
यहाँ भी भावना का सूक्ष्म सूत्र प्रेरक के रूप मे साथ-साथ चलता है 
ओर आगे चलकर प्रेरणा फल के रूप में बदल जाती है | उदाहरण के 
लिए वस्तु को देखकर आनन्द हुआ, आनन्द से प्रेरित होकर आपने 
घस्तु के उस रमणीय रूप का चित्रण करना चाहा, इसके लिए नए- 
नए रूप सामने आगए ओर उन्हें देखकर तथा वर्ये वस्तु की रमणीय 
छवियों को देखकर आपको आनन्द प्राप्त हुआ, अत जो आनन्द 
प्रेरक थना वही कल्पना की क्रिया के फल्ल में प्राप्त होगया । यह्द तो 
कल्पना का एक रूप हुआ । 


भावना के वणेन करते ससय भी आप कल्पना का प्रयोग 
करते हैं। नाना मानसिक दशाओं को आप कल्पना के द्वारा ही 
मूते करते हें। मानसिक दशाएँ तो वस्तुओं, घटनाओं, विचारों 
की टकराहुद, आंतरिक व बाह्य दशाओं के असामझ्नस्य आदि से 
धत्पन्न द्योती हैं, उन्हें कवि कल्पना की सद्दायता से व्यक्त करता है। 
करंपना फा यह रूप सभी भाजनावादियों में मिलता है। जिन्होंने 
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प्रकृति का स्व॒तन्त्र वर्णन नहीं भी किया वहाँ भी भावना के सम्मूतेन' 
में कल्पना का प्रयोग मिलता है। 
छायावादी कविता व्यक्तिवादी के 'डस असन्तोष की अमभि- 
व्यक्ति है जो उनमे वाह्य परिस्थितियों के साथ भाषनाञं व दृष्टिकोण 
के असासख्॒स्य के कारण उत्पन्न हुआ था। अपुर्ण जीवन को पूर्ण करने 
के लिए एक ओर तो शाश्वत सत्ता की अभीष्सा कविता में व्यक्त होने 
लगी, दूसरी ओर उसमे यथार्थ जीवन के असौोन्दर्य को कल्पना की 
सुन्दरता से पूर्ण किया जाने लगा | कल्पना सदा मनोरम होती है, 
तटस्थ प्रकृति के अचल में कत्रि अपनी असंतुष्ट व विज्ुव्ध मानसिक 
स्थितियों को रखता रहा है। जीवन की कुत्साओं से कतरा कर, 
विषण्ण बदन कवि अपनी गम्भीर निराशा, वेदना, प्रेमिल भावनाश्रों 
की रंगीनी तथा असफलता के कारण पूर्ण व व्यवस्थित, विशद्‌ व 
अनन्त, म्रकृतिकामिनी के सौन्दर्य पर अपनी दृष्टि केन्द्रित की, 
“अ्रकृति सौन्दर्य और अपना छुब्ध हृदय” जेसे एक दूसरे के पूरक व 
माध्यम वन कर छायावादी कविता में अवत्तरित हुए। यहाँ तक कि 
विस्मय, वेदना, आनन्द, कौतूहल, क्रीड़ा, विक्षोभ व अवसाद के 
रूप में कल्पना व भावना की आँखसिचोनी बराबर छायावादी 
कविता में चलती रही, किसी में कम किसी में अधिक । पन्वजी में 
विज्ञोभ व घोर वैग्रक्तिक स्थितियों की व्यंजना अपेक्षाकृत कम 
हुई उनमें कल्पना का सर्वेलयकारी रूप दिखाई पड़ा । ऐसी 
कल्पना के पीछे भावना केवल 'प्रेरकः रूप में--हलके--अस्फुट, 
विस्मय के रूप में अवस्थित रहकर, कल्पना के बल पर लाए गए नाना 
रूपों व मूर्तियों के सौन्दर्य मे छिप सी गई । कल्पना ने भाव को दवा 
दिया, चित्रण अवान होगया--नज्षत्र', स्याही की बूढ! आदि सें 
यही प्रवृत्ति मिलती है । 
पन्‍तजी कविता में भावना को पृष्ठ भूमि मे रखकर, कारण के 
रूप भे रखकर कल्पना की क्रीडा करने लगे परन्तु आगे एक और 
_ हन्द् खड़ा होगया । वस्तु के नाना रूपों में रमती हुई दृत्ति स्थायी 
नही हो सकती, विशेषत वैज्ञानिक अभीप्सा के युग में | अत वस्तु के 
साथ विज्षुब्ध जीवन में सामझ्स्य खोजना आवश्यक था ! व्यक्तित्व 
में असन्तोपष से जो तनाय उत्पन्न हों जाता है घह या तो सक्रिय 
क्रान्ति में परिवर्तित होता है या पत्रायनवाद के रूप में अधवां 


शशि पन्‍्तजी का नूतन-काव्य औरूंदशेन 


सामख़॒स्यवाद के रूप में | क्रियात्मक रूप जब मानसिक असन्‍्तोप को 
प्राप्त न हो सका तो पन्तजी ने सामझस्य का मार्ग अपनाया-सभी 
छायांवादियों ने अपनाया, यही सम्भव भी था-व्यक्तिबादी दृष्टि- 
कोण को न त्याग सकने के कारण और सामजझ्स्य खोजने के लिए 
विवेक की आवश्यकता पड़ी । पन्तजी को विवेक पहले अपने 
संस्कारों के अनुकूल पड़ने वाले शिविरों से मिला, पुन प्रतिकूल 
पडने वाले शिविरों से अतः फिर इन्द्र उपस्थित हुआ । कवि ने इसमें 
भी सामझ्जस्य खोज लिया जिसमें संस्कारों की भी रक्षा होगई और 
और बुद्धि को भी सन्‍्तोप मिला | इस सामझस्य के तीन रूप दिखाई 
पड़े । प्रथम-गु जन व ज्योत्सना सें, द्वितीय-युगबाणी में, ठृतीय-नूत्तन- 
काव्य मे | गु जन मे व्यक्तिगत सुख-दुख का समन्वय, ज्योत्सना से पूर्व व 
पश्चिम अथीत्‌ अध्यात्मवाद व भौतिकवाद का, युगवाणी-युगान्त में 
भारत व रूस का अर्थात्‌ अध्यात्मवाद व माक्सेबाद का तथा अन्त में 
सर्व समन्वय का रूप अरबिन्द में मिला । इस समन्वय! ने कवि को 
बहुत से ऐसे तत्त्व दिए जिनसे वह अपरिचित था | उसने नत मस्तक 
हो सब स्वीकार क्रिया, बुद्धि का समपेण हो गया। कवि ने इस बौद्धिक 
उपलब्धि को बड़े द्वी विस्मय से देखा, उसी विस्मय से जिनसे कब पद्चवों 
व पक्षियों को देखा करता था, वारिदों व विद्युतों को । किन्तु कबि 
को जो वौद्धिक उपलब्धि मिली, वह उसकी हृदय की धरोहर तभी बन 
सकती थी जब कि या तो वह स्थय ससे प्राप्त हुई होती अथवा पीछे से. 
उसको अपनी अनूभूति वनाने के लिए, साधना करता, परन्तु ऐसा 
सम्भव नही था । अत पृव॑वर्ती काव्य जैसा इन्द्र यहाँ पुन खडा हो 
गया जिसने उसकी कला के स्वरूप को यह विशेष रूप दिया--भाव व 
कल्पना का इन्द्व । मैंने कहा है कि निरपेक्ष को निरपेक्ष के ही रूप में 
रखकर, केवल कल्पना व वौद्धिक वारीकी का परिणास बता कर आप 
उच्चकोटि की कला को जन्म नही दे सकते | अरविन्द में जो प्रवाह्द 
मिलता है वह उनके वौद्धिक जोश के कारण है | उन्होंने बराबर भाव 
की अनिवायेता पर जोर विया परन्तु चित्त की शाति, प्रकाश तथा 
काल्पनिक उड़ान मिलने पर भी ये वस्तुएं सामान्य मानव हृदय के 
साथ साज्षात्‌ सम्बन्ब न रखने के कारण, जिप काव्य की जनक बनी 
बह स्वत दाशनिक वनता गया, वबौद्धिकता सानसिक स्थिति 
आदि तत्त्व इतनी सघनता के साथ छा गए कि वही पृर्ववर्ती इन्द 
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ओर भी उम्र रूप में हमारे सम्मुख आया--भाव व कल्पना का इन्द्र । 
यदि काव्य-कला का काये केबल कल्पना से चल जाता, मतलव यह 
कि समग्र कोरी कल्पना स्थायी व मार्मिक साहित्य की सृष्टि कर पाती 
अथवा यदि कोरी बुद्धि दह्वी इस काये में सफल हो पाती तो पन्तजी का 
नूतन काव्य भी पूरों हो जाता । चूँ कि पनन्‍्तजी मे इन्द्र पहले था अतः 
वह फिर आगे आया और जिस प्रकार पृबेंषर्ती कविता में कल्पना 
का आधिक्य होने पर भी भावनाओं से कल्पनाएँ संचलित हो जाया 
करती थी, वह नूतन काव्य मे सम्भवन हो सका। अत' युग-वाणी में जो 
दशा हुई, वही दशा नूतन काज्य की हुई, अन्तर मात्रा का है और उसे 
पहचानना समालोचक का मुख्य काय है। प्रकार व साँचों को तो 
सभी सममते हैं | युगवाणी व नूतन काव्य में भावना की मात्रा में 
अन्तर आया कल्पना से भी । में निःसंकोच कद सकता हूँ कि युगवाणी 
युगान्त की कविताओं से नूतन काव्य में कल्पना व भाव दोनों का 
अधिक काव्योचित रूप मिलता है। परन्तु युगवाणी युगान्त में एक विशे- 
पता भी थी--विचारों की ताजगी, जो नूतन काव्य में नहीं मिलती। 
युगवाणी में कवि युग के साथ था परन्तु नूतन-काव्य सें निरपेक्षता बहुत 
बढ़ गई । परिणाम यह हुआ कि अतिबादिता के घोर विरोधी पन्तजी, 
भाव व अनुभूति के इन्द्र से सदा पीड़ित रहने पर भी, संतुलन न 
खोज सके और नूतन काव्य में कल्पना ने भाव को पुन' असित 
कर लिया | 


सूक्ष्म तत्त्व जब हमारी भावना का विपय नहीं बनता तव या 

तो कल्पना के वारीक ढोरों मे मन कवि-सूत्रधार के संकेत पर नट की 
तरह डगसगाता हुआ चढने लगेगा, हताश होगा, खीक उठेगा।| कुछ 
जो सफल खिलाडी होंगे उनकी वात दूसरी है परन्तु कविता कुछ की 
नहीं हो सकती है, अधिक से अधिकतर की । कोरी कल्पना के 
साथ पाठक सदा आशंकित होकर चलता है, जिस प्रकार विचित्र 
प्रदर्शिनी देखते समय एक जो विशेष कौतृहल हम में जगता है, उससे 
भी अधिक विचित्र कौतूहल यह नूतन काज्य हम में जगाता है यदि 
, कहो कि “अदभुत” भी तो एक भावना हो है, परन्तु तभी जब 
महनीयता, गरिमा के साथ उसका संयोग हो अन्यथा दिवा-स्वप्न 
भी बडे विचित्र होते हैं बड़े अद्भुत, परन्तु वे उस आश्चर्य को जन्म 
नही देते जिसमें हम अपने को सुल्ा सकें | अतः अद्भुत अतिवाद की 


६६६ पन्तजी का नूठन-काव्य और दशेन 


सीमा तक पहुँच कर, हमारी भावना की परिधि से वाहर होकर, एक 
दम हमारी वृत्तियों को भूठी उत्तेजना से भर देता है जो कभी स्थायी 
नहीं होती; अपनी नही वनती | अतः नूतनकाज्य में कल्पना का 
'झतिविचित्नः रूप मिलता है, वहाँ दृश्यों की छुमाइश भी होती तो 
गनीसत थी, वहाँ या तो आकाश में उड़ने का प्रदर्शन है, ऊपर 
ही ऊपर जाने की शक्ति का अथवा नीचे अतल में जाकर हमसे 
कहने का “देखो हम यहाँ तक जा सकते हैं, आओ तुम भी आओ” 
ओर पाठक चकित रह जाता है परन्तु इस गहराई व ऊँचाई का 
ऊपर के स्तरों से परिचय मात्र करा कर--कवि ऊपर के रहरों व 
सामान्य स्तरों के अतर को नहीं भर पाता, क्योंकि कल्पना तो 
स्वैरिणी होती है, जहाँ भी ले जाय सब अच्छा लगता है परन्तु क्या 
आप वहाँ अधिक समय तक ठहर सकते हैं ” नही, ओर यदि ठहरना 
चाहे तो वस एक दी तरकीव है, यथाथे व कल्पना के बीच के शून्य 
को भाव से भरिए, यदि ससूर ने ब्रह्म को केबल कल्पना से सोचा 
भर होता, यथा जगव व कल्पित ब्रह्म के बीच के शून्य को भाव से 
न भरा होता तो 'सूली पर भी मुस्कराते हुए--शत्रुओं पर भी अमित 
करुणा वरसाते हुए, “अनअलहक” केसे कहता ? मीरा हालाहल 
से भरे प्याले के अधरों पर अपने अधथर कैसे रख पाती ? सत्य 
के लिए ईसा व गांधी में वह दिव्य निष्ठा केसे उत्पन्न होती ? अत 
जो सत्य केवल हलके विस्मय मात्र को जगाकर अलग हो ज्ञाता है, 
हमारी चेतना को रुई की तरह धुन कर उसके वासनात्मक अंश को 
छाँटकर भाव! में नही बदल देता, तव तक काव्य पूरा कैसे हो, अपूर्ण 
जीवन के लिए 'पूणु की कल्पना कोई नई बात नही, प्रश्न तो पूर्ण को 
जीवन में उतार सकने की शक्ति का है, कोई भी सिद्धान्त, विचार, 
सत्य, अनुमान, सम्भावना व उपदेश की पद्धति पर महाकाव्य केसे 
होगा ? 

प्रायः सहाकपित्व के मूल कारण, उपकरण व प्रक्रिया को सम- 
मना, सममाना ही 'भ्ालोचकों का कार्य कर रहा है । उनके आधार 
पर किसी कृति की परीक्षा करना उतना कठिन नहीं जितना यह 
बताना कि काव्य का आनन्द कहाँ रहता है, वह क्‍यों उत्पन्न होजाता 
है, वह एक के लिए है या अनेक के लिए, कौनसी वस्तु आनन्द के 
रूप में बदल जाती है, उसमें कौन कौन से तत्त्व सहायक होते हैं, 
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आएरि | यहाँ अन्य वातें तो अप्रासंगिक हैं। केवल देखता यह हे 
कि कल्पना व भाव के सस्वन्ध में घिचारकों ने जो तथ्य दिए हैं तथा 
उनमें से भी उन विचारकों का जो कल्पना को वहुत अधिक महत्त्व 
देते हैं क्या पन्‍्तजी अनुगमन करते हैं।आप जानते हैं कि पन्तजी 
पर भारतीय रस-शासत्र का प्रभाव कम रोमानी-कवियों का प्रभाव 
अधिक है--रवीन्द्र, शैले, कीट्स आहि का । दाशेनिक व रहस्यवादी 
रचनाओं की भी एक परस्परा रही है उनसें भी कल्पना, भावना 
व बुद्धि के प्रयोग को हमे देखना चाहिए | इसमें रहस्यवादियों के सम्व- 
न्ध में हम चर्चा कर ही चुके हैं, दाशेनिक रचनाओं व रोमांटिक 
विचारकों के साथ पनन्‍तजी के इस नूतन काव्य को रखकर देख लेना 
शेप है और तव नूतन काव्य के सस्वन्ध में हमारा मत पूर्णतः निष्पक्ष 
ओर निर्श्नान्त हो सकता है ) 

योरोप में प्लेटो से लेकर आज के आलोचकों तक साहित्यिक 
सिद्धान्तों का महान ऊद्दापोहद होता रहा है। यहाँ केवल यह देखना 
है कि कल्पना अंतर्चेतना, फैंसी आदि का काव्य के साथ सम्वन्ध 
दिखाने में भिन्न-भिन्न दृष्टिकोणों से विचार होने पर भी काव्य फे 
आदरशी रुप के सम्बन्ध में विरोध तो नहीं खड़ा हो जाता । आदशे- 
वादी आलोचना का विकास युगों से होता आरहा है और उसकी 
सबसे बड़ी कमजोरी यह रही है कि यह विना किसी कल्पित सत्ता 
फी सहायता के किसी भी तथ्य पर स्व॒तन्त्र रूप से विचार नही करती । 
यथाथंबादी लेखकों व मनोवैज्ञानिकों ने इधर स्वतंत्र रूप से भी सोचा 
है परन्तु मनोवैज्ञानिकों में आदर्शवादिता व वर्ग-चेतना के कारण 
विचित्र सिद्धान्त हाथ लगते हैं। यथा्थवादी शिविरों में भी गहराई से 
इन समस्याओं पर विचार हुआ है । सच्चाई यह है कि अनेकों 
विभिन्नताओं के होते हुए भी काव्य के वास्तविक रूप के सस्वन्ध में 
एक स्व आ्राह्य सिद्धान्त मिल जाता है, जिसमें भाव का स्थान मुख्य 
व कल्पना का गौण है| यहाँ भाव को भ्रत्येक प्रकार की मानसिक 
स्थिति के रूप में लेना चाहिए, शाल््ीय ३३ संचारी ब ६ स्थायी भावों 
के अर्थ में नही, यद्यपि वे भी इसी में शामिल हैं) इधर अवश्चेतना 
वादियों ने घोषित किया कि भावना व कल्पना सासान्य स्तर को 
बस्तुएऐँ हैं, इनकी सद्यायता ली जा सकती है, परन्तु भविष्य में तो अंत- 
चैंतनात्मक कविता ही होगी जिसमें काव्य का स्वीकृत स्तर कई डिग्री 
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ऊपर उठ जायगा और ऐन्द्रिक काव्य के ऊपर अतीन्द्रिय काव्य होगा | 


आप जानते हैं कि स्वयं-प्रकाश्य ज्ञान भी हमारे सामान्य-ज्ञान 
से ही सम्बन्धित है । हम जिस दिशा में काम करते हैं, उसी दिशा में 
पूर्व-अनुभवों व संस्कारों के आधार पर ही जो नई सूझ या अंतह ष्टि 
हममे जाग जाती है, उससे भिन्न कोई अलौकिक प्रकार का या अलौ- 
किक की ओर ले जाने वाज्ा स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान नही होता । किन्तु 
आदर्शंवादियों ने इसी स्वयं-प्रकाश्य-ज्ञान की शरण लेकर प्राचीन व 
मध्यकालीन अधघ-विश्वासों की प्रामाणिकता सिद्ध करने की नीति 
अपनाली है| अरविन्द व पन्‍त जी का इस दिशा मे विशेष हाथ है.। 
इन विचारकों के अनुसार काव्य में अब अंतर्चेतना का ही प्रयोग 
होना चाहिए। सामान्य कल्पना व भावना को इसकी सहायता करनी 
चाहिए | इस तक से सिद्द यह होता है कि भविष्य की कविता प्रायः 
अतर्चेतनात्मक होगी क्‍योंकि सारी सामाजिक समस्याओं का हल हो 
जाने के बाद, त्दझ्मनन्द व काव्यानन्द का छत मिट जायगा | सृष्टि के 
प्रारम्भ से आज तक काव्य ने इतनी उन्नति करली है कि वद विषया- 
ननन्‍्द से एक ढिग्री ऊँचा चढ़ गया है, अर्थात्‌ वह भावजन्य आनन्द 
होकर काव्यानन्द वन गया है अच वह अपने अन्तिम रूप ऋ्रह्मानन्द 
की ही व्यंजना करेगा | इस हवाई चिंतन के पीछे जो महत्त्वाकांक्षा 
हैं उसकी प्रशंसा करनी ही चाहिए । 


परन्तु प्रसन्नता की वात यह है कि हमें जिस काव्य का मूल्यां- 
कन करना है, बह अभी ब्रह्मानन्द के सुज़न का नहीं, उसकी ओर 
संकेत करने का दावा करता छै और साथ ही वह यह भी मानता है कि 
मानव के प्राण व मन के स्तर अभी अदिव्य ही हैं । यदि हम यह 
मान भी लें कि काव्यानन्द ब्रह्मानन्द वनने जा रहा है तो आज आप 
हजारों वर्ष वाद के रचे जाने वाले काव्य के स्वरूप के लिए धीरे- 
धीरे प्रयत्न क्‍यों नही करते | यदि आप चाहते हैं कि आपके ब्रह्मानन्द्‌ 
में ही सव अलुरक्त हो जायें तो आप कृपा कर, अभी जब तक मन व 
प्राण के स्तर अपना काम कर रहे हैं, तव तक उन्ही के माध्यम को 
क्यों नहीं अपनाए रहते | यदि आप उनकी उपेक्षा करेंगे और उनसे 
ऊपर के स्तरों पर खड़े होकर कविता लिखते समय मन ब प्राण के 
स्तरों का उनके साथ सामझस्य न बेठा पाएँगे तो आपका ही उद्देश्य 
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सफल नही होगा | अतः यह तो पन्तजी के ही पक्ष की बात है कि वे 
अपने काव्य को अभी कस से कम अपने इस जन्म में भावात्मक 
बनाए रहे और धीरे-धीरे पाठक को उड़ा कर ले चले अन्यथा आपके 
इस नूतन काव्य को पढ़कर तो दम फूलने लगता है। हाँ, यद्दि आप 
कुछ लोगों को द्वी उड़ा कर ऊध्बे-गहरों की ओर ले जाना चाहते हों तो 
देखिए, आप समन्वयवादी नही रह सकते | 

क्रोसे ने तो काव्य की आचन्तरिक प्रक्रिया को समझाने के लिए 
अन्तर्वेतना का प्रयोग किया था, यद्यपि बह भी धार्मिक था और 
शाश्वत सत्ता को ही काव्य का विषय सानता था। यदि अआप उसे 
असिव्यजञ्ञनगा या कल्ा-कौशल का ही प्रशंसक मानले यथा शुक्नजी ने 
उसे बक्रोक्तिवादी ही माना तो और भी अच्छा क्योंकि ठव भी बह 
इसी युग की कविता के एक रूप का प्रशंसक माना जायगा। बक्रोक्ति 
का भी महत्त्व है, हाँ वह भावात्मक काव्य से अधिक महत्त्वपूर्ण 
न हो यह वात दूसरी है। यहाँ पन्‍तजी के साथ तो समस्या ही दूसरी 
है । यहाँ तो काव्य के स्वरूप को ही बदल देने की बात है । अत इस 
समस्या को गाली देकर आप नही टाल सकते। ज्ञान को ज्ञान 
से ही काट करते हैं | गाली देने से यदि कह्टी आपको क्षमा कर दिया 
गया और गांधीयादी या अध्यात्मवादी ऐसा ही करते हैं तो आपकी 
दशा विपन्न हो जाती है क्योंकि प्रतिक्रियावादी विचारघारा का नाश 
ही हमारा लक्ष्य है, यथार्थ दृष्टि के विकास ही हमारा लक्ष्य है 
ओर वह तव होगा जब आप अपना सन्तुज्ञन न खो दें | 


घबड़ाने की वात नही, कविता व दर्शन का यह पुराना हन्द्म 
ह। प्लेटों ने इसे कविता व दशेन का पुराना रूगड़ा कहा है | बही 
इन्द्र्युद्ध आज हिन्दी में पन्‍तजी ने खड़ा कर दिया हे--अन्तर्चेतना 
के नाम पर कल्पना के निरपेक्ष महल खड़े करके । प्लेटो ने सीधी वात 
कही थी कि क्‍या कविता आत्मा के गुणों का बर्णंत करेगी या 
अनगढ ऐन्द्रिक सवेदनों का ? प्लेटो ने कविता को चूँकि प्रथम गुण 
से सहमत न मानकर उसे अयने आदर्श राज्य से निकाल हिया। 
पन्‍तजी भी यही करना चाहते हू और सो भी सन्तुल्लन व समन्वय 
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के नाम पर और मजा यह है कि भाव चुपचाप अपने अग्छील रूप 
में अज्ञात रूप से ही उनकी दाशेनिक सृष्टि में घुस आता है। 

प्लेटो की दृष्टि में कविता विचार (7069 ) या वस्तु के सत्य 
का वर्णन नही करती, वस्तु की अनुकृति करती है और वस्तु छाया 
मात्र है तो कविता छाया की छाया हुई अतः कविता “थडढेरेट” वस्तु 
है।* प्लेटो यह नही समझ सका कि सत्य की पहचान के लिए चुद्धि 
के अतिरिक्त कोई और भी साधन हो सकता है। 


प।४०:०७४8४४ ने भी कहा था कि कला का काये शिक्षा देना ही 
है। प्लोरिनस ने कला व सौन्दर्य का सम्बन्ध भाव ( 985809 ) से 
जोड़ा और यह भी कहा कि आत्मा की उन्नति में भी यह साधक होते 
हैं परन्तु उसके लिए वस्तु में सौन्दर्य नहीं होता, आत्मा में सौन्दर्य 
होता है जो सारे सौोन्दय का स्रोत है । अत यहाँसी समस्या नदी 
सुल्कती क्‍योंकि इनसे वस्तु के सामान्य स्वीकृत सौन्दर्य की समस्या 
हल नही होती । अरस्तू भी प्लेटो का साथ नद्दी छोड़ना चाहता 
अतः कला को अनुकृति, पुनरुपस्थिति ( 7007९807॥8607 ) या 
सैद्धांतिक तथ्य ( ५9907०00 48० ) साना जाय तो इतिद्दास व दर्शन 
से काव्य को केसे अलग करेंगे । पाठक देखें कि जो समस्या अरविन्द 
ने उत्पन्न करदी है चह कितनी प्राचीन है ? दर्शन व काव्य के लक्ष्य 
एक हों, यह एक बात है परन्तु उनकी पद्धति भी एक हो, यह दूसरी 
घात है। कला का अपना क्षेत्र है, भावना व कल्पना का क्षेत्र, परन्तु 

पन्‍्त व अरविन्द उसकी पद्धति पर ही आघात करते हैं। 


अरस्तू उपयुक्त प्रश्न का संतोषजनक उत्तर नहीं दे सका 
उसने कद्दा कि कला रद्दी ( ७&08ण१ ) व असम्मव वस्तु का वर्णन 
फरती है अतः वह बुद्धि-सज्भत ( 7४6079] ) नही दो सकती, केवल 
अनुकृति ही हो सकती है । इस प्रकार शिष्य गुरु से आगे बढकर भी 
फिर शुरू की गलती को दुहराने लगा । 

१७ वी व्‌ १८ वी शताव्दी में पुनः इसी प्रश्न को उठाया 
गया । १७ वी शताददी में बेकन ने ज्ञान का सम्बन्ध बुद्धि से, इतिहास 
का स्मृति से तथा कविता का कल्पना से दिखाया । 
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१८ वीं शताब्दी के एक इटालियन लेखक (787709#986&8 
४१00 ने प्लेटो के ठीक विरुद्द मत का प्रवर्तेन किया | उसका मत यह 
है कि कविता दर्शन की ही तरह सत्य को जानने का साधन है | 
कविता प्रज्ञा के समक्ष आती है परन्तु भाव के पश्चात | प्लेटो ने इसे 
केवल भाव मानकर स्वोकार नही किया था। वीसो ने लिखा है कि 
मनुष्य निरीक्षण के पूर्व द्वी भावना के पाश से रहता है, तत्पश्चात्‌ 
आत्मा के पूरे आवेग के साथ वस्तु को देखता है ओर अन्त में शुद्ध 
प्रज्ञा के पास आ जाता है, मावना पीछे छूट जाती है । वीसो महा- 
शय इस सिद्धान्त की स्थापना में साफ कह गए कि कविता व दर्शन 
परस्पर विपरीत हैं । ज्ञान के अभाव में ही कविता का युग रहता है । 
होमर व वर्जिल अन्नान के युग में उत्पन्न हुए थे। अज्ञान भी ज्ञान के 
विकास का पूर्व रूप है | इसी प्रकार कला सत्य को जानने का प्रथम 
रूप है। अब आप द्ीी सोचे कि दाशेनिकों के हाथों में पड़ कर काव्य 
की कैसी दुदेशा होती रही, परन्तु इससे एक लाभ यह हुआ कि कला 
व दशन के सद्बर्ष में अनेक भ्रम धीरे-धीरे दूर होते गये । स्वयं बीसो 
ने कहा कि दर्शन व काव्य की पद्धति भिन्न है। कला विशेष पर बल 
देती है और दर्शन सामान्य पर | यदि दाशंनिक को कला में दर्शन 
उतारना है तो कल्पना का पथ अपनाना होगा । इससे दर्शन व काव्य 
फी पद्धति तो अलग-अलग मान ली गई परन्तु कल्पना? शब्द का 
यहाँ व्यापक अथोँ मे प्रयोग हुआ है क्योंकि कल्पना व अनुभूति का 
इन्द्र यहाँ भी अस्पष्ट है। वीसो ने कद्दा था कि कविता विकसित बुद्धि 
वाद के युग में उतनी महान कभी नहीं हो सकती जितनी अज्ञान 
के युग में | परन्तु इतिहास इसका विरोधी है जबकि शैले, गेटे, प्रसाद 
व रवीन्द्र जेसे कवि बीसो के बाद उत्पन्न हुए, अत. वीसो के सिद्धान्त 
में चुटि है। वॉमगार्टन ने इसीलिए कविता की परिभापा की कि 
कविता पूर्ण संवेदना-पूर्ण अभिव्यक्ति का नाम है। यह परिमापा 
डगलस ऐन्सिली ( 70008]98 #78]0 ) के अनुसार आज तक की 
परिभाषाओं में सर्वश्रेष्ठ है। स्पष्ट है कि इस परिभाषा में अनुभूति 
प्रधान है और कल्पना उसको सहकारिणी । परन्तु तात्विक विवेचन 
अब भी स्पष्ट न हो सका। दाशेनिकों को तो जवाव मिल गया परन्तु 
हमें तो कल्पना व भावना की सात्रा व स्वरूप निश्चित फरना हे 
क्योंकि कल्पना की छद्)ान व संवेदनशीलता दो प्रकार फी फविताशों 
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की जन्म रेती है पस्तजी फी नूनन कम्रिताओं को जन्म देसी £ ओर 
पन्‍तजी की नृतन कप्रिता में संवेदनशीलता या पक्ष फ्मणोर ४--बहुत 
कमजोर । काट जिस प्रकार एफ आबेग रहिन रहस्ययाद में विशास 
करता था उसी प्रफार पन्‍्तजी भी 'मापेग रहित थाव्य में प्रिशवास फरने 
दे, तर यही फबिता के स्यृरूप पर प्रद्वार होना 5 । 

हीगेल ने समस्त्रय का सिद्धान्त रोज़ निशाला। प्र्नन्य तर 
बुद्धि में तथा ऐन्द्रिय्ता ( 8075९8 ) तथा भाव से समन्वय पर उसने 
जोर दिया | शिलर ने कला के सोपान व उसकी सीसा पर बड़े 
धैज्ञानिक विचार प्रस्तुत क्िए। कल्ला ऊर्ब-चेतना के स्मरयी यम्मु 
नहीं बह चेतना की सामान्यमात्र भमि मन य प्रा|म के सोपानों पर 
ही रहती है 'प्रोर फिर भी मनुप्य को पत्रित् करनी है, ऐन्द्रियता से 
ऊपर उठाती ह परन्तु प्तीसरिय जगत से उसका साज्ञात सम्बन्ध नहीं 
है। शिलर भाव व बिचार के मध्य एक प्रजार की शीश शक्ति 
को बीच की ऊदी मानता हैं। कला में बुद्धि, प्रद्धति, बस्यु थे रुप 
मिलकर एक हो जाते है। जय हम तटस्थ होकर सिख की बन्तुओं 
को सौन्दर्यात्मक दृष्टि से हेखते है तो हम कलाप्रग पद्धति से 
देखते हैं परन्तु जब हम बस्तु का स्तान फर रहे होते है तो कला चेत्र से 
अलग होकर जानकारी के क्षेत्र मे चले जाते हैं। कला की सहायता 
से आप तटस्थ होकर वस्तु को देग्ते व उसकी छिपी हुई छवियों को 
पआअद्वित करते हैं अत आप सामान्य ऐन्द्रिकका से ऊपर उठ जाते हँ । 
शेर की दहाडइ का सामना करनाया रति क्रीडा में आसक्त होने 
की स्थिति में ज्ञो एर्द्रिक अनुभव होते हैं उन्हीं को कला में कलाकार 
तटस्थ होकर <तार देता है तथा ऐन्द्रिकता से ऊपर उठ जाते हैं । कला 
के इन ज्णों मे आप भावना व चिन्तन के आनन्द्र का योग कर सकते 
हैं। इस स्थिति में भावना, कल्पना, वस्तु, रूप, बुद्धि सब मिल कर 
'कल्ा? को जन्म देते है। इस सामज्स्य मे जरा भी गडबडी हुई, तो 
कला विकलांग हो जाती है । 

यद्यपि शिलर ने सामजस्य पर जोर वठिया था परन्तु रोमानी 
कि कल्पना की सीसा को दूर तक खीच ले गए क्योंकि कल्पना 
उनके लिए एक अलौकिक शक्ति थी। रोमानी फ्ला का शास्त्र 
शीलिड़, दोगेज्ञ व सोलार पर ही आवारित था। 

इन विचारकों ने जो दृष्टि दी वही अरविन्द की भी प्रेरक 


पम्तजी का सूतन-फाव्य छ०र 


वनी परन्तु दूसरी पद्धति पर। शीलिह्न के अलुसार वस्तु में सत्य का 
आभास रहता है। जब कलाकार शाख्त आइडिया? को किसी 
वस्तु में देखता है तो वह उस वस्तु को स्वत्न्त्र क्षेत्र में ले जाता है, 
एक शाख्वत "आइडिया? में बदल देता है । कविता व दशेन आदरशे 

की अभिव्यक्ति है, यथार्थ जगत इसमें लुप्त हो जाता है। 
सच्ची कला में मात्र अनुकृति नहीं होती परन्तु अनन्त जीवन 
की अभिव्यक्ति होती है ( अब आप अरविन्द के निकट आ लगे हैं ) | 
इसमें अतीन्द्रिय स्वयं प्रकाश्य-ज्ञान मूते होता है। वह समय आएगा 
जब दर्शन कविता के पास आजाएगा जो इसका भूल था और तब 
एक नूतन दशन पर एक नई पौराशिकता का जन्म होगा। दशेन 
यधाथे वस्तुओं का चित्रण नही करती, वस्तु के “आइडिया” को 
चित्रित करती है यही कला भी करती है| शाश्वत “आइडिया” ही 
कविता सें मूर्त होता है वस्तुएँ तो इस आइडिया” की ही प्रतिलिपियाँ 
। अत' कला दर्शन के निकट है और दर्शन आइडिया” के निकट 

/ अतः कला सत्य के ही साथ है । 


तब प्रश्त होगा कि कला व दर्शन में क्या अन्तर है ? केवल 
अपनी विशेषता के कारण (४७४ 8960०8]296007 ) | अन्यथा 
सत्य, शिव व सुन्दर तीनों यहाँ मिलते हैं। असीम के ससीम में मूते 
होने के कारण ही सौन्दय दृष्टि गोचर होता है और ये तीनों ऋरह्म से 
उत्पन्न होते हैं या स्वयं त्रह्म हैं । शीलिंग ने कल्पना व फैंसी को अलग 
वताया और “फेंसी” को ही स्वयं प्रकाश्य ज्ञान का ही एक रूप 
माना और इस को ही कला का आधार माना | 


इस प्रकार सौन्दर्य तो आइडिया? म बता दिया गया और 
'फैंसी? को अंतर्चेतता के साथ मिलाया गया और यथार्थ जगत का 
निपेध होगया | कज्ना का काम असीम को ससीम में उत्तारना रह 
गया। अरविन्द ने यथार्थ जगत को मान कर मी कला का सम्बन्ध 
असीम से जोड़ विया और फैंसी का नाम न लेकर कल्पना फैंसी 
आदि सवको एक ही चेतना के रूप मान कर अंतर्चेतना या स्वयं 
प्रकाश्य ज्ञान को ही कला का आधार माना | अतीन्द्रिय जगत 
सौन्दर्य का क्षेत्र होगया और भाव को सहायक रूप में स्वीकार किया 
परन्तु प्रयोग वहुत कम किया अतः भावना का दस निकल गया | 
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फला, धर्म, एर्णन सप एके, सपर शियसीस्दय एफ होगए आकाश 
पाताल मिल गए | 

हीगेल वे शिकतिंग ये सोलगर तीनो रस्ययारी सौच्य शाम्री 
थे, परपिन्त भो एईन्‍्ट्री जैसे हैं । शिलिंग ने प्लेटों के समव्राद यो झला 
में भग । हीगेज ने 'मूनेवा! ( ७0॥70०70०६७ ) का निद्वासा नियाला जो 
उपयोगी सापित दुग्ना। परन्तु 'ठदर्शयारी कप नो मगाझार डिखा 
एगा ही पते उसने उस मन” का कला द्वारा मृत कानु का निम्न 
तम्र रूप, धर्म का दुूसगा तथा देशन को इ्याम रूप दिया। हीगेल के 
लिए भी सत्य थे साह्य प्रिवटिया” में एकत्र है। सीस्दर्य री परि- 
भाषा हु कि यिचार की स्वेइन शील प्रतीति ही कला है । खिसीग? 
व प्रितर्चतना! अरपिन्द के सौन्‍्दय शास्त्र के भी दो मुख्य आवतार 
जिनझा परिणाम शआरप पन्‍तजी के नूतन काव्य में देख रहे ई£ 

हीगन मानता है फि कला हे द्वारा सत्य का झुद्ध ग्ग व्यक्त 
हो सकता है, वमर के द्वारा उससे अधिक झीग दशन के द्वारा पूर्ण 
रूप से स पर की अभिव्यक्ति हो सकती है। '्रप्रिन्द इसे इस रूप से 
मानते है कि जहाँ इन्द्रियो के आनन्द का वर्णन हो, समझ लेना 
होगा कि चेतना के निन्नतम रुप का वर्णन यहाँ हो रहा है धत 
पन्तजी जेसे 'अजठे फत्रि का काम यह €ैं कि बह चेतना के इस 
पतन को रोऊ ओर कला के द्वारा शाश्वन सत्यो का वर्णन करे, 
भविष्य मे ऐसा हो होगा । दह्वीगेल तो स्पष्ट कला का शत्रु धा। कला 
के मर जाने पर दर्शन उसकी जीवनी लिखेंगा यह उसके बचन थे । 
परन्तु अरबिन्द कला का जो रुप आगामी युग मे बताते हैं उसमें 
निरपेक्ष कल्पना का ही रूप अधिक होने से उनके यहाँ भी कला 
महत्वहीन हो जायगी | कम से कम वह चिंतन-शीलता की अधिकता 
से अपनी प्राणवता व संवेदनशीलता अवश्य खो वठेगी जेसा कि 
पन्‍्तजी के साथ हुआ है । भाषना व चुद्धि का स्तर खो देने से तथा 
अनिश्चित स्वयं-प्रकाश्य- गन के प्रकाश से अन्ध-तयन होकर योगियों 
व अन्य-विश्वा सियों को ऊ्ेवल रहस्यवाद के गहर ही शरण दे सकते 
हैं। सघन, अतश्वेतना, त्रह्य व अध विश्वास, इन चारों का सदा संयोग 
रहा है 

दाशनिकों के द्वारा कला व कविता की क्या दशा हुई यह आपने 
देखा अब साहित्यिकों फो देखे | इग्लैंड मे सर्व प्रथम सिह्नी ने १६ वी 
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शताब्दी में 'कविता के लिए क्षमा-याचना” में बताया कि कविता 
दशेन व इतिहास दोनों का काये एक साथ करती है। दर्शन विचार 
से और इतिहासकार उदाहरण से काम करता है परन्तु कविता 
में दोनों रहते हैं । रोमन जनता में कवि को ४०४०४ कहा जाता था 
जिसका अथे था द्रष्टा ((076-8७७7) उसे पैगम्बर तक कहा गया है। 
इससे स्पष्ट है कि कवि भी दाशेनिक की तरह सम्मान का पात्र है ! 

वेकन-सिडनी, एडीसन आदि ने कविता का ज्षेत्र बीसो 
व वूमगार्टन की तरह स्वतंत्र घोषित तो किया परन्तु आदशवादी होने 
के कारण उसे दशंन के मेल में ही रखा। यही सम्भव भी था। एडीसन 
ने बताया कि कविता कुत्सित नही हो सकती क्‍योंकि उसकी अपील 
इन्द्रियों के प्रति नही होती, कल्पना के प्रति होती है। प्रकृत वस्तु का 
कव्रित्वमय वर्णन हमारे संवेदनों को जगा देता है। विपाद पूर्ण 
घटनाएँ व कड्ठ॒ अनुभवों का कवितामय रूप आनन्द॒दायक हो जाता है 
क्योंकि उनकी अपील इंद्रियों को नही, कल्पना को होती है । आप 
देखें कि एडीसन का मस्तिष्क यहाँ दर्शन के भझागड़े से अलग होकर 
मानव मन की परीक्षा कर रहा है और तभी कला की व्याख्या 
भी वैज्ञानिक हो रही है। कल्पना के आनन्द?" नामक लेख में 
एडीसन ने स्पष्टतटः कल्पना व भाव के अन्तर की ओर संकेत किया । 
एडीसन ने यह भी बताया कि यथार्थ को देखते समय जो आनन्द 
होता है वह प्रथम आनन्द है परन्तु कविता करते समय यह स्म्॒ति में 
सुरक्षित होकर तथा नए नए रूपों से मुक्त होकर जब व्यक्त होता है 
तब द्वितीय आनन्द? प्राप्त होता है जो मानसिक होता है--अत' यही 
कला का आनन्द है । 

कला का यही क्षेत्र है, इसके आगे कुछ नही | हमारे यहाँ भी 
काव्यानन्द? की स्थिति अ्क्मानन्द से भिन्न बताई गई है यद्यपि दोनों 
मनुष्य को ऊपर उठाते हैं परन्तु अरविन्द दोनों मे अन्तर नहीं रखना 
चाहते। सर्ेत्र अन्तर्वेतता का सापदण्ड लागू करने के प्रयन्न का ही 
यह परिणाम है । एडीसन ने कला का मर्म पकड़ लिया था उसके 
विवेचन से स्पष्ट है कि कला का मार्ग मध्यम सागे हे, जीवन का 
चित्रण, वासनाओं का उन्नयन, भावनाओं की व्यश्लनना यही कला 
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है कि उसमे एक तो सिद्धान्तों व चेनना के स्तरों की घोषणाएँ हैँ फिर 
जहाँ चित्रण है वहाँ अधिकतर भाव का स्पर्श बहुत कम मात्रा में है 
अतः नूतन काव्य पन्‍्तजी की प्रतिभा के हास का सूचक हँ। पल्चब 
कालीन चित्रणों मे भाव का स्पश नूतन काञउ्य से अधिक मिलता है । 

कालरिज के इसी सत्य को हँजलिट ने भी नहीं छोड़ा । उसने 
भी कविता को कल्पना थ॑ भावना की भाषा कहा है ( 90७89 38 
86 |थाहुपए४82०९ 00 ॥शध2798007 8०0 995507 तथा 9008675 
38 090 गाह प्रा०प्रशग 670प5057 0 6५ 9०0 60॥ 7६) 
आई० ए० रिचरंस ने भी कविता में भावना को सबसे अधिक प्रमुखता 
दी । प० रामचन्द्र शुक्त इसीलिए उससे प्रभावित थे और यद्द वात 
भारतीय काव्य-शाद् के भी अनुकूल पडती है | भारतीय विद्वानों की 
इष्टि कल्पना व भावना के सम्बन्ध मे निश्नौन्‍्त थी। काव्य का प्राण 
भाव है, कल्पना उसकी सहायक है | कल्पनात्सक या दाशनिक काव्य 
जितनी अधिक मात्रा में भाव से सयुक्त रहता हैं या कालरिज के शब्दों 
में भाव के द्वारा जब कल्पना व विचार जागृत हों तब उतनी ही 
अधिक मात्रा में कविता मर्म-स्पर्शिनी होगी । काव्य का क्षेत्र कल्पना 
व भावना का जगत है| अंतश्वेतना व फैसी अपने संतुलित रुपों में 
कल्पना के ही रूप हैं ओर इसलिए नवीन नवीन विचारों व रूपों के 
जगाने में सहायक मात्र हैं । उनके सूत्र को ऐन्द्रजालिक की तरह आकाश 
में फेंक कर उस पर दोड़ लगाने को भविष्य की कविता का लक्षण नही 
माना जा सकता क्योंकि भविष्य सम्बन्धी घारणाओं के पीछे भी इसी 
कल्पना का दुरारूढ्र रूप विद्यमान है, आप इसे चाहे जो नाम दे ले | 
अतश्वेतना व फैसी का आधार भी हमारे गत-अनुभव रहते हैं । यह्‌ वात 
सनोविज्ञान भी बताता है अन्यथा स्वय-प्रकाश्य-ज्ञान से कुछ भी पता 
लगाया जा सकता था | अत पन्‍्त व अरविन्द की धारणाओं से- 
कविता के वास्तविक स्वरूप का कुछ भी नही वनता विगड़ता | अरविन्द 
इस दिशा में अतिवाद की ओर चले गए हैं | साम्प्रदाथिकता का परि- 
णाम सदा ही यही हुआ है । 

पूर्वी व पाग्चात्य सभी देशों में काव्य शास्त्र के विचारकों ते 
काव्य को जीवन के क्रियात्मक रूप से अलग रखकर विचार किया है। 
काव्य का जन्स सामूहिक क्रियाओं के समय सामूहिक भावना की 
अभिव्यक्ति के रूप में हुआ । उसमें कल्पना का जो प्रयोग होता था 
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वद्द जीवन की छिपी हुई इच्छाओं की ही अभिव्यक्ति थी जिनका 
उद्देश्य जीवन को अधिक पूर्ण व सुन्दर वनाना था। किन्तु यह सामू- 
हिक भावना की अभिव्यक्ति, समाज के शोषक व शोपित वर्गों में बेंट 
जाने के कारण दो रूपों में विभक्त हो गयी। तब उद्च वर्गों की 
कविता तथा उत्पादक वर्ग की कविता में अन्तर पड़ गया | 
उत्पादक वर्गे की कविता में जो आज भी लोक-साहित्य में 
सुरक्षित है, क्रियात्मक जीवन की उपेक्षा नही हुई इसका सम्बन्ध 
जीवन से वरावर बना रहा। उसका प्रेरणा-स्तोत भी जीवन 
दी रहा परन्तु उच्चव्ग की कविता में क्रिया व विचार समानान्तर 
रेखाओं में दौड़ने लगे । अत. जमीन आस्मान के कुलावे मिलाए 
जाने लगे, सिद्धान्तों व दिवास्वप्नों, कोरी कल्पनाओं, शाव्दिक चम- 
त्कारों व वक्रोक्तियों का वाजार गरम हो उठा | पूजीवादी युग के 
पू तक उसमें सामान्य भावनाओं का स्पशे किसी प्रकार बना भी 
रहा परन्तु पेजीवादी व्यवस्था में व्यक्तिबादिता बढ़ने लगी, भ्रत्येक 
कवि अपनी निजी कल्पनाओं व निजी शैलियों का आविप्कार 
करने लगा | कबिता तन्‍्मय होने, सब छुछ भूल जाने, क्रिया करते 
समय मन को उसमें रमाने, क्रिया के समय मन को नाना सुखद 
चिन्तनाओं में रमाकर फिर दूने वेग से क्रिया मे लग जाने की प्रवृत्ति 
कम हो जाने, संगीत व लय में लबलीन होने का अभाव हो जाने से 
काव्य का केवल पठन होने लगा और वह भी प्राय मौन पठन | इन 
प्रवत्तियों के उदय होने से कविता अपने स्वाभाविक स्वरूप को छोड़ 
बेठी और उसमें सिद्धांतों व दुरारृढ़ कल्पनाओं की भरमार हो गई। 
फल्नत इस प्रकार की कविता की व्याख्या के लिए नए नए सिद्धांतों 
का आविष्कार हुआ किन्तु आलोचकों ने कविता के प्रेरणा स्लोत व 
उसके भारस्म को, उसके विकास को सामाजिक क्रियाओं से अलग 

करके देखा अत कोई अन्तर्चेतना पर ही जोर देता हे, कोई कल्पना 
को कंविता का सर्वस्थ सममता है तो कोई वाम्वेदग्ध्य ही को । अतः 

कविता का मूल स्रोत कहाँ है, उसकी आत्मा क्‍या है? इन प्रश्नों के 

उत्तर के लिए हमें लोक साहित्य का अध्ययन करना चाहिए | 

प्राचीन युगों में लव समाज का विपस वर्गों मे त्रिभाजन नही 
हुआ था, कविता का सगीत से नित्य सम्बन्ध था। ठव तक सितार, 
वीणा ([7807प0770769] 77050) जझ्ञादि का 'आविष्फार नदी हुआ 
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क्तोभ उत्पन्न हुआ था, जो जो कल्पनाएँ उठी थी, वे व्यक्त होने लगती 
हैं, वैसा क्षोभ अन्य लोगों के जागृत मन में भी अवश्य उठता है परन्तु 
थे उन्हे व्यक्त नही कर पाते । इसीलिए कवि को द्रष्टा' कहा गया है 
धह देख लेता है कि सच्चाई क्या है, क्‍या अप्रिय व प्रिय हैँ, क्या दवित 
कर है क्‍या अहितकर है, क्‍या देखने योग्य है क्‍या भुला देने योग्य, 
किसके प्रति श्रद्धा प्रकट करनी चाहिए किसके प्रति घोर घृणा | इस 
प्रकार कवि ही मानों कोटि कोटि व्यक्तियों के हृदय की वात अपने 
मुख से कहता है और इसीलिए उसका इतना आदर होता है परन्तु 
जो कवि इस दृष्टा? का अथ कुछ और लेते है, उनसे और कविता से 
चस्तुतः कोई सम्बन्ध नहीं है। कविता को ऐसे लोग केवल अपने 
सिद्धान्तों का साधन मानते हैं । 


५ अलज॒ुभूति व तन्‍्मयता की स्वप्निल अवस्था को जड्डली लोग 
भी इंखवरीय दशा मानते हैं और दार्शनिक भी, यह अजब संयोग है । 
जिसकी व्याख्या हम न कर सकें, उसके लिए “ईश्वर” ही अशरण- 
शरण है, अत' इश्वरवाद व्याख्या न करने की असमर्थता में स्वत स्त्री- 
कृत होजाता है और मजा यह है कि यदि इन ईश्वरवादियों से कहो कि 
भले ही हम आज किसी वस्तु की व्याख्या न कर सके, हमें प्रयक्न करना 
चाहिए, इस इईश्वरबाद का आश्रय लेने से ज्ञान का विकास समाप्त हो 
जायगा, हम प्राचीन दाशेनिकों की कल्पनाओं को स्वीकार नही कर 


सकते, क्‍योंकि अनुभव व प्रयोग उसके विरुद्ध हैं, तो ये इश्रवादी 
रूठ जाते हैं ।* _ 
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उच्छुद्लल कल्पना," साचना रहित रहस्यवाद, गूढता, सैद्धा- 
न्तिकता के आधिक्य से पन्तजी की नूतन कला के सम्बन्ध में अत्र 
आप स्वयं ऊँची राय नही वना सकते। सेद्धान्तिक दृष्टि से ही नही, 
प्रभाववादी दृष्टि से भी नूतन काव्य कला हमें द्रश्चित नहीं करती । वह 
व्यर्थ ही गहराइयों में हमें पटकने का प्रयत्न करती हूँ या उपदेश देती 
है | इसका सवते बड़ा कारण यही हे कि कवि जगत की भावनाओं में 
हिस्सा न वेंटा कर जगत के सिर पर खड़े होकर उपक्श देने लगता हैं | 
रहस्यवादियों की यह पद्धति नही थी, यह पद्धति दारशनिकों की है. 
आर इसका परिणाम कभी अच्छा नहीं होता काडवेल ने कहा 
था कि कविता मनुष्य की क्रमशः अंकुरित होने वाली आत्म-चेतना है, 
जो बैयक्तिक रूप मे नही वल्कि सारे विश्व के सामान्य साव के अन्य- 
जनों द्वारा भोग में एक साथी के रूप में रहती है। पन्‍्तजी इसी 
सामान्य भाष-भूमि से दूर रहने का प्रयत्ष करते है । चेतना के मनमाने 
स्तरों की आरामकुर्सी पर बैठकर देखने से उन्हे मनुष्य के सामान्य सुख 
हु खों की भावनाओं में आध्यात्मिक पतन दिखाइ पड़ता है विना इन 
भावनाओं को कला का रूप दिए मानवीय-भावना-जगत की उचन्नति 
नहीं हो सकती, चाहे ऊपर से अन्तश्वेतना के हजारों विजलीघरों का 
निर्माण कर लिया जाय | भावना-जगत की समृद्धि वैयक्तिकवाबादी 
( चाहे बह समन्वय की घोषणा करता भीं रहे ) कलाकार नही कर 
सकता | निराली मानसिक स्थितियों के बिचित्र बर्णनों को महान 
काव्य की उपाधि कमी नहीं मिल सकती । 


समग्र दृष्टि से विचार करने पर यह स्पष्ट हो गया कि स्वर्ण- 
किरण, उत्तरा आदि में कल्पना का अतिरेक, सिद्धांतवादिता, दाशे- 
निक गूढ़ता तथा प्रवचन-प्रियता आदि के कारण नूतन काव्य बला 
पन्‍्तजी की कला के हास को प्रकट करती है परन्तु असामान्य स्तरों 
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५ हमारे यहाँ कल्पना को “अ्रयूर्व बस्तु-निर्माण-क्षमा प्रशाण कहा 
गया है ( श्रमिनवशुम ) प० राज ने शब्द व श्रर्य की उपस्थिति कएपना के 
हारा ही बतकाई है | 
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हैं यह आप अच्छी तरह जानते हैं | बस्तुत पनन्‍तजी नही जनता के 
सच्चे शत्रु वे लोग ही हैं जा नाना रुप बदल-बदल कर महदीतल पर 
“कौलमाग्ग” का प्रचार करते है | प्रयोगवाद के पीछे तान्त्रिकों को 
तरह नारकीय भूख छिपी हुई हैं, पन्‍तजी इसके विरोधी हैं । पनन्‍तजी 
नूतन-कला मे बाह्य भडक्नीले प्रयोगों के द्वारा कविता को कुत्सित नहीं 
बनाते | वह अब भी विखरे काव्य-वैभव, कल्पना के सम्मोहन, 
स्पष्ट अभिधा-प्रधान अ सेव्यक्ति से पाठक में हिन्दी-कविता के प्रति 
निराशा उत्पन्न नही कछते। अभिधा-प्रधान कविता के विकास के 
लिए उन्होंने एक बार फिर पथ प्रदर्शन किया है । 
'अतिमा' 

'उत्तरा? तक के रप्रणु-काव्य का मूल्याकन कर लेने के पश्चात्‌ 
अब पन्‍त जी की नवीनद्म कृति 'अतिमा? पर विचार करना उपयुक्त 
होगा । 'अतिमा? को मैने जानवूक कर 'उत्तरा', स्वर्ण -किरण व स्व॒ण- 
धूलि के साथ इसलिए नही लिया क्‍योंकि इस सम्रह में छुआ कविताएँ 
स्वर्ण-काव्य में नही रखी जा सकती--चे सर्बथा स्व॒तन्त्र रचनाएँ हैं । 
उदाहरण के लिए--आ: घरती क्षितना ढेती हैं! मनसिज, सोनजुद्दी 
आदि रचनाएँ | इसके अतिरिक्त कवि मन पर काव्य-दुरूहता व 
कल्पना की क्लिष्टता के सम्बन्ध में हुई आलोचनाओं का भी प्रभाव 
पड़ा है अत' “स्वणु-कान्य” सम्बन्धी रचनाओं में भी कुछ परिवतैन 
इष्टिगोचर होता है। प्रधम रचनाओं का विभाजन देखिए -- 

(१) चिन्तन-प्रधान रचनाएँ :-- 

अ--निजी दृष्तिकोश की उपयोगिता--नव अरुणोद्य 
गीतों का दर्पण, आत्म-बोध, 

घ-सेद्धांतिक--शां ति, क्रांति, 

स--उपदेश प्रधान--आत्म-दया, 

(२) अ--मानसिक स्थितियों का वर्णन “--नव जागरण, 
जिज्ञासा, वाहर-सीतर, ऊषाएँ, प्राणों की द्वाभा, 
अंतर्मानस, प्राणों की सरसी, दिव्य करुणा, 
ध्यान-भूमि 

ब--प्रतीकात्मक--कौए, बतखें, मेंढक, प्रकाश, पंतिगें, 
छिपकल्ियाँ, फैंचुल, स्वणसृग, दीपक जलना, 
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(३) वर्णुनात्मक--जन्म-द्वस, अतिमा, जीवन-प्रवाह, थुग- 
मन के प्रति, नेहरू-युग संदेश, लोक-गीत, 
(४) प्राथना-परक--रश्मि चरण घर आओ, आवाहन, स्वप्नों 
के पथ से आओ, प्राथना, अभिवादन, 
(४) स्व॒तन्त्र--मनसिज, आ.घरती कितना देती है, सोनजुद्दी, 
(६) प्रकृति वणंन--चन्द्र के प्रति, मिरि-प्रान्तर, पतमर, 
स्फटिक वन, कूमाचल के प्रति । 
उक्त विभाजन को देख कर आप कह सकते हैं कि जब स्व॒तन्त्र 
रचनाएँ बहुत कम हैं तव पिछले स्वर्ण-काव्य से इस संग्रह की अलग 
रख कर क्यों देखा गया ? मेरा निवेदन यह है कि एक तो “उत्तरा! 
का “सोपान-परिचयवाद” यहाँ वहुत कम मिलता है, दूसरे इस 
संग्रह में वेलाग कहने की श्रवृत्ति बढ़ी है। तीसरे बर्णनात्मकता की 
ओर कवि इस संग्रह में अत्यधिक अग्रसर हुआ है, चौथे कथाओं की 
प्रछ्भूमि पर सानसिक स्थितियों व सिद्धान्तों को व्यक्त करने की ओर 
कवि अधिक बढ़ा है, जिसमें वर्णनों का सौन्दर्य है। फिर लेखक ने 
भाषा को अधिक सचिक्कण बनाने का प्रयत्न किया है। यहाँ पौदढ़ता 
के साथ साथ चिकनी पदावली का भी प्रयोग हुआ है अत चित्रणों 
की दृष्टि से अतिमा” स्वण-किरण के अधिक निकट है, “त्तरा? के 
नहीं अथात्‌ कवि ने स्वणु-काव्य की सामान्य प्रवृत्ति को अक्षुस्ण 
रखते हुए भी अपने को वदलने का प्रयत्न किया है ओर इसका 
कारण यह है कि अतिमा” के युग में कवि के कई काव्य-त्पक भी 
लिखे हैं जिन्हें हम आगे देखेगे, इनमें वर्णनात्मकृता का प्रयोग अधिक 
है।अत' बह चए्शनात्मकता अतिमा” में भी आगई है और यह 
अच्छा ही हुआ है। “उत्तरा? में ज्ञिस प्रकार कवि को कई रचनाएँ 
पद्ेलियाँ वन गई हैं, उस प्रकार 'अतिमा? की नहीं वनतती। मुझे 
आशा है कि पन्तजी की नई क्ृतियों में अतिमा? से भी अधिक 
सहजता व प्रत्यक्षता के दर्शन होंगे ओर “आ:ः घरती कितना 
देती है” जैसी रचनाओं की ओर भी अधिक बृद्धि होंगी ओर 
डससे लास यह होगा कि सिद्धों व साधकों को जहाँ ध्यान-भूमि! 
(अतिमा) की ओर जाने की प्रेरणा मिलेगी, वहाँ सामान्य मानव-छदय 
को भी पन्तजी की ममता का वरदान सिलेगा, “आ'* घरती कितना 
देती है? जेसी रचनाएँ 'धघुआँधारवादी वथाकथित श्र्गतिवादियों” में 
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से कितने लिख सकते हैं) -उसके लिए आतरिकता की आवश्य- 
कना भी है 
चिंदन-प्रधान कविताएँ :--. अतिमा? में कवि सेद्धांद्कि कम, 
चरणनात्मक अधिक है, क्योंकि कवि पिछली कृतियों में बार बार अपने 
दाशेनिक पक्ष को स्पष्ट कर चुका है। अब उसे अपने भप्रतिपत्षियाँ से 
दो-दो बाते कर लेने का अवसर मिल गया है-- 
तुम कहते उत्तर बेला यह 
संध्या का दीप जलाऊँ ? 
तुम कहते, दिन ढलने को अब 
मैं प्राणों का अध्ये चढ़ाऊें ? 
मेरा पंथ नहीं, में कातर 
ज्योत्ति क्षेतिज निज् खोजू बाहर 
रहा देखता भीतर, अब क्या, 
तथ्यों का कठ्ु तम लिपटाऊँ 
कभी न निज हित सोचा क्षण भर ! 
मैं प्रभात का रहा दूत नित 
नव विकास पथ में मुड़ में अब 
क्यों न भोर वन मिट मुस्काडें 
इस प्रकार कवि अपनी अतमु खी प्रवृत्ति के प्रति आपरह 
व्यक्त करता है 
प्रतिपक्षी कहेगा कि यह तो ठीक है कि आपने अपना सुख-दु'ख 
नही जाना | परन्तु बहुत से, आप जैसे बेयक्तिताबादी अपने खतरनाक 
सिद्धांतों के लिए मर मिटते हैं. परन्तु आपके त्याग की प्रशसा करते हुए 
भी आपके सिद्धान्तों का विरोध होने पर आप क्‍यों क्रोधित होते हैं, 
आप सापेक्ष दृष्टि से क्यो नहीं सोचते ” तथ्यों को तम समझ कर 
“प्रभात का दूत” वनना आसान है परन्तु अन्धकार को दूर करने के 
लिए दीपक, वाती सेंजोना कठिन है, ठुलसी ने इसीलिए कद्दा था-- 
वाक्य-ज्ञान अत्यन्त निपुन भव पार न पावे कोई 
निसि गृह मध्य दीपिकी वातन, तम निवृत्त नहिं होई 
परन्तु पनतज्ञी आत्म-असंतोप को जनता का असंतोष--युग का 
असंतोप वताकर “निपुण-वाक्य ज्ञान? को ही साधना समझ लेते 
हैं। पन्‍तजी को महादेवी की “कह दे माँ में क्या देखूँ?” कविता का 
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पाठ करना चाहिए, स्पष्ट हो जायगा कि उन्हें क्या करना चाहिए । 
काव्य-उपयोगिता को घोषणा 


यदि मरणोन्‍्मुख बरतेमान से ऊब गया हो कठु मन 
उठते होंन निराश लौहपग 
रुद्ध खांस हो जीवन 
रिक्त बालुका; यंत्र, खिसक हो- 
चुके सुनहले सब च्ुण 
तर्कों बादों में बन्दी हो 
सिसक रहा उर स्पन्दन | 
तो मेरे गीतों म॑ देखो नव भविष्य की माँकी । 
निःरघर शिखरों पर उड़ता, गाता सोने का पाँखी ॥ 
पाठक देखें कि पन्‍तजी जाने अनजाने क्‍या उपदेश दे रहे है। 
भविष्य की भाँकियाँ प्रस्तुत करना उतना बुरा नहीं जितना वर्तमान 
के प्रति नफरत फैलाना | वर्तमान मरणोन्‍्मुख है, क्‍यों ? पन्‍तजी उस 
मूल कारण का नाश न कर वर्तमान से जनता को भगा ले जाने पर 
तुल गए हैं। आदशों के सीखचों में बन्द हो जाने से यही 
होता है, तक॑ मत करो, उससे चिढ़ो, तड़पते जीवन फो 
ठोकर दो और साधकों की सेना मे शामिल हो जाओ, पन्तजी की 
इस विचार धारा को तभी हमने “दारुण” कहा है! यदि आपके 
गीतों की यददी उपयोगिता है कि बह तथ्यों से भगा दे तो हम कहेंगे 
कि कवि हमें पल्लायनवादी बनाता है। सिसकता हुआ जीवन जब 
राह नही खोज पाता तो कोरे आश्वासन कितना दाह उत्पन्न करते हैं 
इसे पन्तजी तो नहीं, सुक्त भोगी ही समझ सकता है । 
सैद्धांतिक रचनाओं में कुछ कविताओं के पिछले अंशों को ले 
सकते हैं, कुछ स्वतन्त्र रचनाओं को भी यथा 'जन्म-द्विस? वर्णनात्मक 
कविता है परन्तु अन्त में कवि सिद्धान्तों को भरने लगता है | कूर्मांचल 
के प्रति में भी यही ग्रदृत्ति है १ । स्वतन्त्र रचनाओं में शांति क्रान्ति! 
जैसी रचनाएँ हैं । इनमें भी वस्तु स्थिति का चित्रण साथ-साथ 
चलता है, अतः सिद्धांत वादिता उतनी नही अखरती-- 
$ जिस प्रकार "नौका-विहार” में पीछे से सिद्धान्त भरे गए हैं उसी 
प्रकार इन रचनाओं में किया गया है। 
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स्वयं, युगों का मानव ईश्वर बदल रहा अब 
निश्चवेतन, उपचेतन, अतग्वेतन के जग 
परिवर्तित हो रहे, नए मूल्यों में विकसित 
आज नया मानव ईश्वर अवतरित हो रहा 
आत्मा के गोपन तम अन्तर में प्रवेश कर 
मानव मन, द्वो अधिक पूर्ण, खुल रहा बहिमु ख 
में ऐसी रचनाओं के सम्बन्ध मे बहुत कुछ कह चुका हुँ अतः 
पिष्ट-पेषण व्यथ है । 


मानसिक स्थितियों का वर्णन 


“अतिमा' में गुह्मतम चेतना-स्तरों का परिचय देने की जगह 
मिन्न-मिन्न स्तरों पर कवि जो अनुभव करता है उसको अधिक व्यक्त 
किया गया है-- 

यह प्राणों की चम्बल सरसी 
रवि शशि ताराश्ञं से गुजित 
है स्त्रगेज्ञा सी स्प्रप्न प्रज्वलित 
बहती भीतर ही भीतर निज 
स्वर्णिम पावक के निर्मर सी 

यह 'प्राणों के स्तर” की दशा है, इसमें लहर्रा के नव लोक हैं, 
चुल्लों के लय-कल्प हैं, भू-स्वग यही मचल रहे हैं। इसी को तैर कर 
पार करना है। 

ध्यान भूमि में साधथनात्मक स्थिति में उडते हुए मन के अनु- 
भवों का वर्णन किया गया है परन्तु इन्हें मूते करने में कवि ने चित्रण- 
कला को अपनाया है, यद्यपि अप्रस्तुत-विधान पिष्ठ-पेप्टित ही है । 
इस ग्रकार की रचनाओं में यदि यह चित्रण न मिलता तो योग व 
कविता में कुद भी अंतर न रहता-- 

ञ्रा यह ऊपर छाया स्वर्णिस ज्वाला का घन 
द्वीप्र प्रेरणा) 'तड़ितों में लिपटा अति चेतन 
ऊध्व-प्रसारों में कवि अपने मन को अधिक देर तक ठहराने 
की जगह फिर धरती की ओर लौट आता है, इतनी ही गनीमत है 
शन्यथा यह काव्य पूरे साधना-परक हो जाता। 


उत्तरा में अंतरवेतना को क्रम-क्रम से उत्तरते हुए देखकर कवि 
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उसके चित्रण का प्रयज्ञ करता था, यहाँ कबि आंतरिक-प्रकाश के मान- 
वीकरण का प्रयत्न कम करता है, उस प्रक्राश से उत्पन्न अनुभवों का 
वर्णन अधिक करता है। चेतना के स्फुरण का वर्णन यहाँ अधिक है, 
अबतरण व स्फुरण में अंतर यह है कि भौतिक अनुभवों के कुहासों 
व घनच्छायाओं में विद्यत की लौ के समान आध्यात्मिक ज्योति जब 
कौंध उठती है तो कमी तो वह स्थिर रहकर प्रकाश देती है, कभी शीघ्र 
ही विल्ीन हो जाती है, अथवा अविकसित पुष्प जब सहसा खिल 
उठता है तो आंतरिक जीवन वहिर्विंकास में बदल जाता है। 
घिरा रुपहला अंधकार ' 
संध्या के झुटपुट से निःस्वर 
मधु स्थतियों के मुखर चरण घर 
जग उठता मानस में सोया 
स्वप्नों क्ता संसार | 
यहाँ “स्फुरण” की स्थिति स्पष्ट है| 
तदाकारिता की स्थिति की ओर “अतिमा? में भी संकेत अधिक 
मिलते हैं परन्तु उस स्थिति का 'तनन्‍्मयता” के साथ वन कम मिलता 
है । पन्‍तजी न धरती के तम को छोड़ पाते हैं, न ऊपर देर तक उड़ 
पाते हैं परिशामत उपदेश की ओर लौट पड़ते हैं यह दुविधा की 
स्थिति नही, एक विचारक की स्थिति है। विचार-मुद्रा में रहकर 
साधना के पगों को नापा ही जा सकता है, तन्‍्मय नहीं हुआ जा 
सकता | यहाँ एक महत्त्वपूर्ग भ्रम का निराकरण कर लेना आवश्यक 
है। पन्‍तजी कहते हैं कि हमें आत्यन्तिक-स्थिति में तन्मय नही होना 
चाहिए | इसके दो अथ हैं, प्रथम यह कि अध्यात्मवाद को सामाजिक- 
कार्यों के विरोध में सत जाने दो । दूसरे अन्तिम सत्ता में साधकों की 
तरह निमग्न होकर मत रह जाओ, अन्यथा मध्यकालीन सनन्‍्तों की 
तरह जीवन व जगत का निषेध अवश्य होगा। अब यह देखिए कि 
काव्य-कल्ा पर इसका क्या प्रभाव पड़ता है-- 
आदशे कविता भाव-विगलित चित्त की अभिव्यक्ति है, विचार- 
मुद्रा व कल्पना की उड़ान की स्थिति में भाव विरहित चित्तावस्था जो 
पन्‍्तजी की स्थिति है, महान काव्य को जन्म नहीं दे सकती वह या 
तो पहेली-ग्रतीकवाद में परिणत होगा या कोरे सिद्धान्तवाद में या 
चित्रणात्मक काव्य में | इसमे ठृतीय स्थिति काव्य के लिए आवश्यक 


७ पन्‍्तजी का नूतन काव्य और दशेन 
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तरक॑मयता की रक्षा करना चाहते हैं तो पाठक की चुद्धि भल्े ही संतुष्ट 
हो जाय परन्तु हृदय का क्‍या होगा, वह तो प्यासा का प्यासा ही 
रहेगा। जिसे प्राप्त करने के लिए उद्दाम वेग नही, जिसकी आहट सुनने 
के लिए अकुलाहट नहीं, जिसे प्राप्त करने के लिए रोम रोम आतुर 
नही, वह सत्य चाहे पार्थिव हो या अपार्थिव कविता का विषय बन 
कर भी कविता का रूप धारण नहीं कर सकता | कविता फी यही 
सर्वमान्य कसौटी है, पन्‍तजी इसे जानते हैं परन्तु जो पस्तु उनके पास 
नही, उसका अभाव तके तो नही भर सकता | तक से समाधान होता 
है, परन्तु आनन्द तो भावनाओं में ही है । यह सत्य पुराना होने पर 
भी नया ही है चाहे वह भविष्य मे न रहे परन्तु इस संक्रान्ति-काल 
में तो है दी । 


प्रतीकात्मक कविताएँ 


'कौए, बतखे व मेंढक” मे कबि भावनात्मक जगत से उठ कर 
अ्रतीन्द्रियता के स्फुरण की ओर ले जाने के लिए 'कौए? से कहता है 
कि चोंचे सढ़ाने व प्रेमिकाओं के संदेश ले जाने का युग समाप्त द्ोगया 
अब तो पौ फट गई है ओर सुनहला युग क्षण उपस्थित हो गया है 
अतः अब सोचने का कारये होना चाहिए | इसी प्रकार बतखों को 
चेतना की मील से चेतन जल की ओर ले जाना है और मेंढकों को 
अवचेतन से उठकर अति-चेतन की ओर ले जाने का कारये करना है। 
मेढकों की बात तो ठीक है परन्तु कौओं को प्रेमी-कवियों ने भावना की 
परिधि में समेट लिया था पन्‍्तजी आज काकभुशुण्डि वना ेने पर तुल 
गए हैं ओर में सिद्ध कर चुका हूँ कि कवि का यह क्षेत्र नही है। राम- 
चरितमानस से काकभुशुस्डि को निकाल देने से हानि न होगी परन्तु 
यदि भायप-भगति के प्रतिनिधि भरत, लच्मण आदि तथा अनुरागिणी 
सीता व वात्सल्यमयी कौशल्या के अयोध्या-काण्ड को निकाल दे तो 
मानस सूख जायगा। और सच्चाई यह है कि तुलसी के काकभुशुर्डि 
कोरे चिन्तक नही हैं | दशरथ के कनक-अजिर में राम के कर-कल्नों 
से पूर्पों को खाने वाले वात्सल्य से ओत-प्रोत काक-मुनि हैं | अतः वह 
हमें प्रभावित करते हैं | सूर ने भी उद्धव का तमी सत्कार कराया था 
क््योंकि वह भावना के विरोधी थे। अतः कविता द्वारा सोचने का कार्य 
पन्‍्तजी की काव्य-कला को ह्वासोन्मुख कर देता है, यह स्पष्ट है | 


पन्तजी का नूतन काव्य ७२७ 





प्रकाश पतिंगे और छिपकलियों से पर्तिगों को भावनावादियों 
व छिपकलियों को भौतिकवादियों के रूप में प्रस्तुत किया है और भद्दे- 
से-भद्दे आरोप किए गए हैं | व्यज्ञना की दृष्टि से कविता अच्छी 
है परन्तु यह अच्छाई कितनी मेहगी है, यह कोई भी जान सकता है। 
हॉट के स्वर में कवि कहता-- 


उम्च उड़ान नहीं भर सकते 
तुच्छ वाहरी चमकीले पर 
महत्‌ करे के लिए चाहिए 
सहत्‌ प्रेरणा बल भी भीतर 


प्रकाश” आत्मा का प्रतीक है, पर्तिगे सन का व छिपकलियाँ देह 
का । देहवादियों को चाहिए वे आत्मा का आदर करें, यह है कवि का 
उद्देश् और इस वहाने सामाजिक चेतना का उपहास करना, यह हे 
महत्‌ उद्देय । सनको चाहिए कि वह अतिमन की ओर चले, 
छिपकलियों को चाहिए वे हिंसा छोड दें, देह के परे की सत्ताओं को 
स्वीकार करें । वाहरी चसकीले परों से बाहरी उन्नति से आंतरिक 
उड़ान नही भरी जा सकती, और विना इस उड़ान के लक्ष्य की 
उच्चता का अभाव होगा और लक्ष्यहीनता में मानवता का नाश हो 
जायगा | परन्तु ऐसी बाते वहुत कह्दी जा चुकी हैं, अब इनमें क्‍या 
नवीनता है। चील की तरह उड़ने का जी चाहे, तो खूब उडिए और 
चीखिए परन्तु साक्संवाद जिससे आपको इतना भय है वह देहबाद 
का पर्याय नहीं है, डेहवाद पवित्र भारत भूमि पर उगा हुआ दशैन 
था जिसे 'चार्चाक दर्शन” कहते हैं। जिस समन्वय के लिए आप चीख 
रहे हैं यदि उसके द्वारा माक्सवाद के मुख्याधार को अध्यात्म के कुठार 
से काटना ही प्रकाशवाद है तो हमें जनता को उससे सावधान करना 
ही पड़ेगा क्योंकि न जाने किन-किन वेषों मे महात्मागण विचरा करते 
हैं। अपनी वैयक्तिक सनक में उनकी यही सममक में नही आता कि 
अंततः क्‍या कत्तेग्य है, क्या अकत्तंव्य है ? 

कैंचुल” नामक कविता मे कवि ने गत संस्कारों को कैचुल के 
रूप में प्रस्तुत किया है। झत सिद्धांतों के केंचुलों में सभी अच्छे 
बुरे सिद्धांतों का वड़ी सफलता के साथ बिद्ग,प किया गया है। स्वर्ण 
मृग! से मी इसी प्रकार सानव-मन की दुवेलताओं का चित्रण है। 


ष्र्प पन्‍्तजी का नूतन-काव्य और दशैन 





5त्तरा? के प्रतीकों में चेतना के स्तरों का क्रम बतलाने का प्रयत्न था 
यहाँ कवि सांकेतिक पद्धति पर अपनी विचारधारा को वड़ी कुशलता 
के साथ व्यंजित करता है, इसमें संदेह नही है--दुश्मन की तलवार 
के अच्छे दाँव की भी प्रशंसा करनी चाहिए। 


चित्र॒ण-प्रधान व वर्णनात्मक रचनाएँ 


अतिमा! में व्णनात्मक कविताएँ अधिक हैं और काफी बढ़ी 
हैं। 'जन्म-द्विसः सें कवि ने अपने चौवन-निदाघ बीत जाने पर 
कक के रूप में अपने जन्म दिवस का वर्णन किया दै। शैली 
खिए-- 
विजन पहाड़ी प्रान्‍्त, हिमालय का था अश्वल 
स्नेह क्रोड़ शेशव का, गिरि परियों का प्रिय स्थल 
नव प्रभात बेला थी, नव जीवन अरुणोद्य 


इस कविता में स्थानीय रह दियां गया है। लोक-गीतों का 
मिठास, नौकरों का वार्तालाप, बच्चों की कबड़ी, हिमालय का 
ज्योतिमेय रूप, सभी कुछ इस कविता में वर्शित है। ऐसा लगता है 
कि मानो पन्तजी अपने जन्म की सार्थकता सिर्फ अरविन्दवाद के 
प्रचार में ही मानते हैं. यदि आध्यात्मिकता का आग्रह न होता तो 
इस कविता में स्थानीय रंग के साथ, माता के स्नेह, पिता के प्यार, 
बन्धु-वान्धवों के उल्लास तथा ऐसे ही भावनात्मक स्पशे भी रहते 
परन्तु कबि हिमालय पर ही दृष्टि केन्द्रित कर गया और पिरामिड 
शैली में हिमालय को साधक के रूप में प्रस्तुत करता रहा | ऐसा 
लगता है जैसे कजिता के अन्त मे त्रिचारों की शित्षाएँ बाँध देने से 
काव्य शिशु हाँक कर बैठ गया हो । भावना को छोड़कर चित्रणों 
में वह जाने की प्रवृत्ति पज्मव के उच्छूचास, पवेत-प्रदेश आदि में भी 
मिलती है, वही प्रवृत्ति यहाँ भी मिलती है। 
मनसिज” कविता अनगः? की परम्परा में है, रूप-चित्रण व 
मानवीकरण पूर्णतया सफल हुआ है। मनसिज के प्रभाव और 
उसकी आत्मवाद में अंतिम परिणति को भी कुशलता से निभाया 
गया है । 'गिरि-प्रान्तर' कविता में कई चित्र बड़े कोमल और भव्य हैं-- 
घन नीहार ढली पीठों पर 
साँकों की पग चाप विछलती 


पन्‍तजी फा नूतन-काठय घट 


दिन में, धरती की सिल्रवट सी 
मरूण घनों की छाया चलती 
भ्रुज्गों सी कंधों पर लठकीं 
रज की रश्मि रूज्जु॒वल खातीं 
सनन्‍्त्र मुग्ध पट बीजन भमका 
जादू की कन्धचरा लुभाती॥ 
इसी चित्रण-कला के कारण नूदन काव्य की गरिमा 'अखग 
है। 'पतसर' में पिरामिड शैली पुनः अपनाई गई है। 
स्वल्प, अक्त्रिम कला शिल्पता के ध्वनि गृूढ़ निद्शेन 
रंगों की रुचि के स्तर करते दृष्टि सरणि को विस्मित | 
रूप चयन, अवयब संयोजन, शक्ति, व्यज्नना, इंगित 
सूक्म मित्ययिता करते अदभुत प्रभाव संवर्धन | 
यह है पिरामिड-शैली | पतमर” वेचारे का पता नहीं, शब्द 
व्यय बहुत, अथथ सौछव कुछ नही | में इसे विविधता नहीं मानता। 
साम्तान्य स्तर पर ही रहकर नूतनता उत्पन्न करना विविधता की वृद्धि 
करता है । केबल तरह तरह की शब्दावली जोड़कर “हरिओऔधी 
प्रयत्त” करना अब आज की स्थिति में व्यर्थ है। भाषा नही, विवरण 
देने में भी हरिऔध का सफल अनुकरण किया गया है और कविता 
के अन्त में मानसिक स्फीति चरस सीमा पर पहुँच जाती है जहाँ कवि 
पत्तमर को सम्बोधित कर कहता है-- 
है अपरूप, द्रगिम्बर, दारुण सुन्दर, चिरतांडबरत” आप इस 
पंक्ति को राशन काडे से लेकर साँड़ व संन्‍्यासी तक किसी के लिए 
भी लगा सकते हैं । शब्द-शक्ति का यह दुरुपयोग है । हमारे यहाँ इसे 
कभी महत्व नही मिला | 
“चेण कुज व ऊपाएँ” में चित्रण न होकर इधर उघर की 
घातों से पाठकों को उलमाए रखने में कवि को पूर्ण सफलता मिली है। 
'सरदेश” में कवि ने विषण्ण मानसिक स्थिति में अदभुत प्रेरणा 
प्राप्त करने की कहानी कही है। किरण? को देखकर वस कवि पुन' 
अरविन्दवाद के गीत गाने लगता है यद्यपि वीच बीच में चित्रणकत्ञा 
कमाल दिखाती चलती है देखिए: -- 
खिडकी की चौखट को कुछ लम्बी तिरछी कर 
थी चमक रही हूटे वर्षण के डुकड़े सी 
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पिचघली चाँदी के थक्‍के सी छुज्ककी चौड़ी ' 
जाजिस पर थी बन गई तलेया मोती की 
जिसमें स्वप्नों की ज्वालाएँ लहराती थी! 
दूधिया भावना में उफान उठ आया हो 
इन्ही चित्रों ने 'अतिमा” को “उत्तरा से उत्कृष्ट वना दिया है । 
इसी लिए मैंने इसे अलग छोड दिया था | 'अतिमा” को देखकर पुनः 
आशा बेंधती है कि कवि सटक जाने पर भी शाम को घर पर अवश्य 
आ जायगा--वह अध्यात्मवादी रहे, सदा रहा ही है, परन्तु गाली- 
गल्लीज कम हो जाय, आक्षेपों व व्यंग्यों से कवि-सत में जो खीझ व 
तिलमिलाहट उत्पन्न हो गई है वह काव्य-रूपकों सें व्यक्त न होकर 
सहदजमन की सहज स्फुरणा व्यक्त होने लगे तथा भाषा व शैली में 
गद्यमयना कम्त हो जाय, सिद्दान्तबादिता के स्थान पर संवेदना का 
पक्त प्रवल हो जाय तथा चित्रण-कला स्व॒तन्त्र होकर चली चले तो 
पाठक सन्‍्तोष कर लेगा । सुरुचि व संवेदना का परिष्कार कवि करता 
चले, चाहे वह हमें उपदेश न भी दे तो भी हमारा काम चल जायगा 
फर्योंकि उपदेश देने वाले और बहुत से लोग हैं। निमश्चित रूप से 
अतिमा' में कवि अपनी प्रकृत-भूमि की ओर अग्रसर हुआ है । 
'कृमांचल के प्रति! में कवि ने स्वणेकिरण के पश्चांत्‌ पुन हिमा- 
ज्ञय का विस्तृत वर्णन किया है। जन्मभूमि! के हिमालय व 'कूर्मांचल? के 
हिमाचल को मिला हें तो एक अच्छी भव्य रूप-राशि हमे मिल रूकती 
है। शोभा का गायक कवि यढि शोभा का चित्रण ही करता चले, यदि 
घह हिमालय से लेकर खेत खलिहान तक विस्तृत असीम सौन्द्ये का 
अछुन करता चले, उद्गारों का चित्रण न भी करे तो भी बड़ा 
उपकार हो परन्तु भटका हुआ कबि रह-रह कर भूल जाता है, मटक 
लो गया है| जो यह कहते हैं कि माक्सवादी प्रभाव के युग मे कवि 
भटका था, वह गलत कहते हैं | में जब भटकने शब्द का यहाँ प्रयोग 
करता हूँ तो मुख्यत काव्य-पद्धति को ध्यान में रखकर । क्योंकि कवि 
सदा आदशेवादी रहा है, और भविष्य में भी रहे, यदि वह चाहे, परन्तु 
फाव्य की भूमि को न छोड़े, यह मेरी इच्छा है। क्‍योंकि अनेक उदार 
अध्यात्मवादियों में गहरी संवेदना, जनता के प्रति प्रेम तथा विश्व- 
फल्याण की सच्ची भावना है | हम वर्ग के खूंटे से वाँधकर कला- 
फ्ृतियों का अध्ययन करना पाप सममते हैं ओर अब यह वात साफ 
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हो चुकी है । कलाकार मे स्वाभाविक 'सदिच्छा अवश्य होती है यदि 
घह कलाकार है | उसके अन्तर्विरोधो को हम स्पष्ट करें यद्द एक बात 
है और उसकी सहज हार्दिकता से इन्कार करें यह सर्वथा दूसरी बात 
है। पन्‍तजी की कविता में शान्ति का जो रचर है वह सामान्य जीवन में 
नही, राजनीति के क्षेत्र मे भी किंतना सहायक है यह्‌ हम कह चुके हे । 
क्योंकि कवि मानवतावादी है वह विश्व का विनाश नही देख सकता | 
सत्युधाद का गायक नीरज? भी 'एटम बम! शीर्षक कविता५भ जनता 
के दुश्मनों के विरुद्ध भीपण उद्घोष करता दै परन्तु पन्‍तजी की दी 
तरद्द साथ ही साथ वह अपने खोल में वन्दर द्वोकर भी गाता दवै। यद्दी 
तो आज की व्यवस्था का अन्तर्विरोध है जो एक साथ पनन्‍त व नीरज 
जैसे कवियों में सशय, पीड़ा, निराशा, अध्यात्म, आत्म-हनन आदि 
प्रवृत्तियों में दिखाई पड़ता है । 

'कर्मांचल के प्रति? कविता में सहज भावुकता देखिए-- 
वालप्रवासी शिशु घर लौटा, वह भी क्‍या अभ्यागत ? 
स्नेह उच्छृवसित, हेमज पुलकित अश्जल का शरणागत 
तेरी नैसर्गिक सुपमा में जननि, सदा से ल्ञालित 
क्या न खगों ने मदु कत्नरव भर प्रथम लोरियाँ गाई 
पखों से वरसाकर सतरेंग, किरणों फी परछाई' ? 

स्मरण नहीं क्‍या तुमको ! 





काव्य की यही स्वाभाविक पद्धति है। इस कविता में मेषों फे 
शिशुओं के समान बादल, गरजती हुई गुहाएँ, भरी दुपहरी में ऊँघते 
पथिक सा ग्रीष्म, मोती के रद् के धूम-पटल, मरकत मणि फी दरि- 
याली में फेनों के हीरे, स्वगें की हँसी के समान गिरता हुआ हिम, 
स्फटिक शान्ति में रद्"ों के वादशाहों से लोमश हिम खग, आप यदि 
सभी को एक साथ देखना चाहे--भ्रीष्म, पावस व शरद में कूर्माचल 
की बदलती हुई छवियों को यद्दी वेठ कर देखना चाद्दे तो कूर्माचल को 
पढ़िए । कवि का प्रकृति-प्रेम जेसे चरमसीसा पर पहुँचता दिखाई पढ़ता 
है । 'पह्चच” की उद्दीपन की शैली का प्रयोग यहाँ नही हुआ । यहाँ तो 
कवि ने द्विमानी को ध्यानावस्थित योगी के रूप में देखा दै परन्तु इससे 
उसके सौन्दर्य वर्णन-पर-कोई प्रभाव नद्दी पड़ता । राष्ट्रीय गरिमा ब 
सांस्कृतिक भव्यता को देखना हो तो फूर्माचल में देखिए-- 
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त्रयम्बक के अट्टहास के समान बिखरे हिमाचल की भव्यता 
तो कालिदास को भी मोहित कर चुकी थी, तभी तो कवि कहता है-- 

फोन तुम्हारी शोभा शब्दों में कर सकता चिंत्रित 

तुम निसगे सम्राट, रूप गरिमा प्रतिपल परिवर्तित 

कूमांचल में पहाड़ी जीवन का भी चित्रण है, प्रकृति व 'मानव 
फे सम्पर्क से द्वी प्रकृति के प्रति इतनी ममता मनुष्य के हृदय मे 'घर 
कर गई हैऋ 

सुधघर कृषक बघुएँ नित खेतों में सोना उपजाती 

कण्ठ मिला जन के संग कृषि के गीत हुड़क पर माती 

त्यौहारों मे नाच-गान रह्नों के रच बहु उत्सव | 

हिमालय में भीषणता, विराटता, पावनत्ा, शुश्नता, सुरज्नता, 
उछतता व भव्यता आदि जितने गुण सौन्द्य के दो सकते हैं, सभी विद्य- 
मान हैं । कवि ने पूरी तटस्थता से हिमालय को देखा है-- 

उम्र फराल शित्षाएँ भरती मन में विस्मय विश्रम | 

घोर ओअघेरी गहरी द्रियों में बसता आदिम तम ॥ 

निविड गहन में सहसा जगमग जलन उठते पट बीजन | 

दिख व्याप्त के विस्फारित हरिताभ भयावह लोचन॥ 

सेंकरी घाटी में सर्पों से स्नोत सरकते सरमर। 

भीने कंपित नील छुद्दासों से परिद्रत हो सत्वर ॥ 

घुद्दत्‌ गरुत्‌ सा घेंसता नभ सें पंख सार गिरि प्रांतर । 

अ्र विलास करती चपलाएँ, मन्दद्यास कर प्रतिक्षण ॥ 

यहाँ सौन्दय की पकड़ देखिए, चित्र को भव्य बनाने व चित्र- 
चयन की शक्ति देखिए । चित्रों के वैविध्य व सूक्ष्म निरीक्षण शक्ति 'का 
अन्दाजा लगाइए । देखिए और मुक्त होकर'प्रशसा'कीजिए | यह ठीक 
है कि अन्त में कवि अपने प्रिय अरविन्द्वाद' पर आ जाता द-परल्तु 
इससे उपयु क्त सौन्द्य पर कोई क्ुप्रभाव नही पड़ता । अछ्लुन अलग है 
झौर उपदेश अत्ग । 


न्‍इडलकामक, करभाए>+०७ पठ)अाआ+ :+लननमथ, 


काव्य-रूपक 


अतिमा” पन्तजी का नवीनतम संग्रह है| खादी के फूल में 
पन्‍्तजी ने गांधीजी पर एक लम्बी कविता लिखी है और 'मधु ज्वाल? में 
खैयाम की रुवाइयों का भावानुबाद किया है। गाँधी पर कविता का ऐंति- 
हासिक महत्त्व 'अधिक ' है और अनुवाद का विषय हमारे विषय से बाहर 
है अत' हम काव्य-रूपकों का विवेचन कर इस प्रसंग को समाप्त करेंगे । 

काव्य-रूपक एक नचीन विधा है। रेडियो से इसका घनिष्ठ 
सम्बन्ध है | हिन्दी में काव्य रूपक वहुत नही लिखे गए और जो 
लिखे गए हैं वे अभी विकास चाहते हैं। अलवत्ता काव्य-नाटक हमारे 
यहाँ लिखे जाते रहे हैं परन्तु उसका शिल्प काव्य रुपकों से किंचित 
भिन्न होता है। अगरेजी मे टी० एस० इलियट, क्रिस्टोफर फ्राइ, 
इंशरबुड तथा लुई मैकनीस आदि ने अनेक काव्य नाटक लिखे हैं। 

परन्तु प्रश्न यह दै कि गद्य नाटक और पद्य-ताटक में क्‍या 
अत्तर'है ? पद्म नाटक में कवित्व पूर्ण वातावरण रहता है, शेष सब 
वही तत्त्व रहते हैं । “उदाहरण के लिए कथा ब कथोपकथन, दोनों का 
विधान दढोनों प्रकार के नाटकों के लिए आवश्यक है। जिस प्रकार 
गल्प या गीति में कोई न कोई विचार ( 069 ) या भाव मुख्य रहता 
है और उसी की ओर गल्प व गीति बेग से भागती है, उसी प्रकार 
फाज्य-सपक भी किसी न किसी विचार था भाव के लिए ही लिखे 
जाते हैं परन्घु इस उ्देश्य की ग्राप्ति के लिए लेखक मे कघोपकथन तथा 
वातावरण उत्पन्न करने की शक्ति वाह्ुनीय है । शिविल, बोमिल, 
दुरूह कथोपकथन काव्य रुपकों मे सफल नहीं दो सकते क्‍योंकि 
श्रोता अपने धेर्थ की परीक्षा में प्रायः असफल हो जाते हैं उन्‍तत' पिस्तृत 
दुरुदद कथोपकथन द्वानिकर हैं | साथ ही कथोपकथनों में आरोह, 
अपरोह तथा व।खिद्ग्धता की अधिक आवश्यता 5 | सैद्धातिकता या 
उपदेश फाब्य-रूपकों को वोमित बना देते & | इसी प्रकार कथन की 


का 
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कुशलता के बिना विवरणात्मक कथोपकथन नीरस हो जाते हैं। 
हाँ रस-संचार के लिए भावुक स्थलों में वाग्वेद्घ्य को बचाया जा 
सकता है परन्तु वहाँ घटनाओं के घात प्रतिघात या मानसिक दशाओों 
के आरोह व अवरोह के समय मानवीय हृदय को वरंगित करने के 
लिए आयेगमय कथोपकथन श्रेष्ठ प्रमाणित होते हैं । 

इसी प्रकार काव्य-रूपकों में वातावरण का सूजन होना 
चाहिए । जिस मानसिक स्थिति का वर्णन हो रहा हो उसके अनुकूल 
ध्वनिर्यों का प्रयोग करके, बेसा दी वातावरण उत्पन्न करने के लिए 
वैसी ही शैली व भाषा की आवश्यकता होती है । उदाहरण के लिए 
उद्ठेग के चित्रण के लिए उद्देगमय शब्दावली की आवश्यकता है, जिससे 
घबराहट व अज्ञात आशंका व्यक्त होती दो। आशा ब उल्लास 
के चित्रण में शांत, निर्मेल व कोमल शब्दावली का प्रयोग आवश्यक 
है। मतलब यह है कि जिस घटना या मानसिक स्थिति का वर्णन हो 
रहा हो, श्रोताओं की मानसिक स्थिति यदि तदनुकूल नहीं बदलती 
चलती तो काव्य-रूपक असफल अभिनय की तरह उपहद्दासास्पद द्वो 
जाते हैं । 

गद्य-नाटक को पद्म नाटक से अलग करने के लिए पद्य-नाटक 
फो छन्दोबद्ध भाषा में लिखा जाता है | काव्यमय वातावरण गद्य-नाटक 
में भी हो सकता है यथा पन्तजी के “ज्योत्सना” नामक नाठक में है 
परन्तु वह गय मे है, केवल बीच-बीच मे कविता का प्रयोग कर दिया 
गया है। अतः पद्म नाटक या काव्य-रूपक का नाम ही अन्य विधाओं 
से उसका विभेदक लक्षण है। अवरकाम्बी ने रूण्कों में काव्य के 
स्वरूप के विषय में लिखते हुए गद्य नाठक व पद्म नाटक का 
भेदक लक्षण काव्य रूपक की काव्यमयता को ही माना है," परन्तु 
फाव्यमय नाटक जिसमें काव्यमय चरित्र भी हों, काव्यमय शैली हो, 
गद्य में मी लिखा जा सकता है (यथा “ज्योत्सना?), तब 'काव्यमयता? 


* 6 खाए 0 ए]89 | खरा 78 076 शाीाणी एप 
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( 90७ एप्०७०४ 0०६ (90०७४४४ 77 996 7079779 ) देखिए सृष्टि की 
शाम तथा श्रत्य काव्य नाठक--छिद्धनाथ कुमार | 
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को गद्-ताटक व पद्म का भेदक लक्षण नहीं माना जा सकता, परन्तु 
अवर-काम्बी के मस्तिप्क में काव्य-रूपक का लक्षण करते समय 
“ज्योत्सना” जेसा नाटक नहीं था अपितु सामान्य नाटक थे जिनमें 
सत्र काव्यमयता नही होती | नाठक यथार्थ जीवन की प्रतिक्ृति 
है, नाटक की विशेषता ही यह है कि जैसा जीवन में दिखाई पढ़ता 
है वैसा ही मंच पर दिखाई पड़े | यह गुण काव्य-रूपक में रहने पर 
भी पात्नों व संवादों की काव्य-मयता निश्चित रूप से काव्य-रूपक फो 
सामान्य गद्य-नाटकों से अलग कर देता है । 

काव्य-रूपक व गद्य नाटक का अन्तर समर लेने के पश्चात्‌ 
यह देखना चाहिए कि क््या नाटक के मुख्य आकर्षण संघप॑ की 
काव्य रूपक के लिए भी कुछ आवश्यकता है! उत्तर होगा, काव्य 
रूपक के लिए भी संघर्ष की आवश्यकता है चाहे वह आंतरिक संघषे 
हो या वाह्म सघप क्योंकि पाठक या दर्शक के सम्मुख कोई न फोई 
समस्या अवश्य रहनी चाहिए । भावुकता व आवेग परिस्थितियों की 
टकराहूट से उत्पन्न क्षोभ का नाम है अतः आंतरिक आन्दोलनों का 
चित्रण किसी न किसी समस्या के आधार पर ही होना चाहिए 
अन्यथा काव्य रूपक नीरस हो जायगा । अवर-काम्बी काव्य रूपकों 
के लिए वाह्य संघर्ष को आवश्यक नही मानता परन्तु यह गलत है। 
काव्य रूपकों में दोनों प्रकार का संघषे दिखाया जा सकता है। 
पस्तुतः सच्ची नाव्य-कला के लिए लेखक को आंतरिक व वाह्य संघर्ष 
को विरोधी नहीं मानना चाहिए । कोरा 'आन्तरिक सघपे हवाई 
सघष है, अपने प्रेत से लड़ना है, उसमें जीवनहीन सिद्धांतों फी 
उपल-बर्षा होती है | इसी प्रकार कोरी वाद्य घटनाएँ चित्रित होकर 
यदि मानवीय हृदयों में उधल-पुथज्ञ नही मचा देती और यदि लेखक 
परिस्थिति व हृदय के इन्द्र को नही दिखाता तो काव्य-रूपक क्‍या 
कोई भी कला सकल नही हो सकती । हमारे यहाँ 'प्रवोध चद्रोदय” 
आदि सैद्धांतिक काव्य रूपक लिखे गए हैं जो मार्मिक नही वन सके 
क्योंकि उनमें परिस्थिति-जन्य अंतहंन्द्व नही है । 'अत' परिस्थितियों से 
पत्नायन काव्य रूपकों में भी सम्भव नहीं है । 

काव्य रूपक की क्‍या उपयोगिता है, यह भी एक विचारणीय 
विपय है। श्री सिद्धनाथ कुमार का तक यह है कि कविता के इस ह्वास 
युग में काव्य रूपकों की आवश्यकता निम्रित है। परन्ठु कविता का 


'रै६्‌ पन्‍्तजी फा नूतन-काव्य और वशैन 


बी अत नव कक पल 
चार हो रहा है इसका अथ काव्य का हासः नहीं है सिफ कथा 
गाहित्य ने उसका प्रभाव कुछ समय के लिए कम कर दिया है, इस 
ुग में भी अच्छे-अच्छे काव्य लिखे जा रहे हैं और डपन्यासों के साथ 
प्राथ् पाठक अब भी कविता को ग़ुनगुनावे हैं चाहे कविता: की पुस्तक 
फ़ों खरीद कर भले ही न पढ़ते हों, कवि घस्मेलनों वा! मुशायरों में. कवि 
श्रोताओं की स्पर्धा व साँग बराबर बढ़ती जा रद्दी दै। कविता ईछ 
इत्प्रभ अवश्य होगई है, अतः काव्य को अपना रूप बदलना पड़ेगा, 
उसे जनता के और अधिक निकट लाना पड़ेगा | काव्य के सस्बन्ध 
पुरानी “रईसी-रुचि” नही चल सकती । कवि इस दिशा में जागरूक 
हो रहे हैं और वह दिन दूर नही है कि जब कविता का गौरब फिर 
वही होगा, आज भी कबि का सम्मान उपस्थासकार से कम नहीं 
है | प्रसाद व पन्‍त के उदाहरण सम्मुख हैं । 

अत. कविता के हास-युग की वात कह कर हम काव्य-रूपकों 
की उपयोगिता प्रमाणित नही कर सकते । बस्तुतः रेंडियो के कारण 
कविता के इस स्वरूप विशेष के प्रयोग की आवश्यकता उत्पन्न होगई 
है। काव्य की अनेक विधाओं मे इस विधा के लिए अवसर मिल रहा 
है अतः काव्य-रुपक आवश्यक हैं, उनमें काव्य व नाटक दोनों का 
आनन्द श्रोता को मिल जाता है । 

पन्तजी के काव्य रूपकों पर यहाँ में शिल्प की दृष्टि से बहुत 
ही संक्षेप मे विचार करूँगा क्‍योंकि इस पुरतक का मुख्य उद्देश्य अर- 
विन्द दर्शन के प्रभाव का अनुसंधान तथा कवि की काव्य कल्ला का 
विवेचन है । 

पन्‍्ठजी के काव्य रूपकों की प्रथम विशेषता है, आंतरिक संघर्षों 
को काव्यसय रूप देना | वस्तुतः कवि का अपना अंतहन्द्र ही इन 
काव्य रुपकों में व्यक्त हुआ है । कवि अपने मन में उत्पन्न द्ोने वाली 
समस्याओं को प्रस्तुत करने के लिए कथाएँ गढ़ता है, परन्तु कथा-बस्तु 
शिथिल व वाद्य संघर्ष से रहित है । सेद्धांतिक संघर्ष व सैद्धांतिक समा- 
धान प्रस्तुत करना इन काव्य रूपकों ( रजत शिखर, शिल्पी में 
संग्रहीत ) की विशेषता है । 

कथावस्तु की दुर्वेल्ता को वातावरण के सृजन तथा काव्यमय 
कथोपकथनों के द्वारा दूर किया गया है. परन्तु सुसस्बद्ध कथा-विधान 
तथा वास्तविक संघर्ष का अमाव होने से ये दोनों तत्त्व अधिक सफल 
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नहीं हो सके । जहाँ तक वातावरण के सज्ञन का प्रश्न है वहाँ तक 
ये काव्य रूपक आदर्श हैं। इनमें कल्पना का भव्यतम रूप मिलता है । 
विशेष रूप से अपने प्रिय कल्पना के स्वर्ग का व आगामी युग का चित्रण 
मोहक है । सम्मोहन पन्‍्तजी की कला की मुख्य विशेपता है। पाठक 
को ऐसे दृश्यों में निमग्न कर ठेने की शक्ति यहाँ पूर्ण रूप से मिलती 
है। कल्पना के द्वारा लाए गए चित्रों के विरोध में वर्तमान काल का 
यथार्थ चित्रण भी कबि ने विस्तार से यत्र तत्र किया है। इनमें भी 
वातावरण को जीवंत रूप में प्रस्तुत करने की शक्ति मिलती है परन्तु 
चूँकि वतेमान का चित्रण सिद्धान्त विशेष की सिद्धि के लिए किया 
गया है अत' उसमें वास्तविकता पूर्ण रूप से नहीं अवतरित हो सकी। 
इस प्रकार के चित्रणों में लेखक अपने विरोध को पूरी कढ्ठता के साथ 
व्यक्त करता है अत' वे आकर्षक हो गए हैं। 

कथोपकथनों की दृष्टि से जहाँ तक शुद्ध काव्य का सम्बन्ध है, 
इन काव्य रूपकों के कथोपकथन विखरे हुए काव्य सौन्दय को ही 
प्रस्तुत-करते हैं क्योंकि कवि का ध्यान यहाँ सिद्धान्त के प्रचार और 
विरोधी मत का खंडन करना है | यदि काव्य-रूपक की दृष्टि से सवादों 
पर विचार करे तो इन काव्य रूपकों के कथोपकथन संस्क्ृत की तत्सम 
शैली के कारण सफल नही हो सके । काव्य रुपकों में प्रचलित भाषा 
का प्रयोग अनिवाये है। शुद्ध पाठ्य काव्य रुपकों की दृष्टि से विचार 
करने पर भी पन्तजी के संवाद उबाने वाले होते है क्योंकि उनमे न तो 
भावुकता ही है न नाटकीयता । सैद्धांतिक विवेचन का आधिक्य है । 
हाँ दृश्य उपस्थित करते समय उनके संचाद आकर्षक बन जाते हैं। 

अच हम कुछ काव्य रूपको का विश्लेषण कर उपयु क्त विवेचन 
की सार्थकता प्रमाणित करते हैं-- 

शिल्पी? नामक काव्य-रुपकों के सम्रह मे शिल्पी, ध्वंस शेप 
व असरा ये तीन काव्य-रूपक है। 'शिल्पी? में शिल्पी एक मूर्ति 
बनाता है । कला के लिए आस्था आवश्यक है। आस्थाह्दीन शिल्पी 
घोर परिश्रम करने पर भी सूत्ति-निमाण मे सफल नहीं होता, तब उसके 
हृदय में इश्वर के प्रति आस्था उत्पन्न होती है और सहसा ही मूर्ति 
सजीव हो उठती है-- 

इश्वर ! अब जाकर पापाण सजीव हुआ कुछ ” 
युग-विसव की प्रप्ठभूमि साकार दोगई॥ 
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ईश्वर के प्रति आस्था क्‍यों उत्पन्न हुई ? क्योंकि भौतिकवाद के 
इस युग में उपेक्षित चेतना पुन. जागृत हो रही है । इसी चेतनावाद से 
जनता का उद्धार होना निश्चित है। कला 'में सजीवता इसी अन्‍्त- 
चैंतना से आएगी । सरकारी आदेशों पर रचित कला निष्प्राण हो 
जायगी | 
शिल्पी आस्थाशील मन से गांधी, पटेल, गोरीशझ्ूर, राधा 
कृष्ण आदि की मूर्तियाँ बनाता है। इन मूर्तियों के चित्रों के वर्णन 
काव्य के सौन्दये से ओत-प्रोत हैं। एक सेठजी कुछ खरीदते भी हैं. | 
ह्वितीय अड्ड में कला-सम्बन्धी विवाद अस्तुत किया जाता है जो 
सैद्धान्तिक है। जिसमें भौतिकवादी युग में कला का पतन हुआ है, 
उसकी उन्नति तभी होगी जब अध्यात्मवाद का कला से स्पशे होगा, 
यह बताया गया है | भू-जीवन की निर्मम वास्तविकता मजुज आत्मा 
के वैभव को कभी भी बाँध नही सकती । अगले दृश्य में माक्सवादी 
जन नेताओं व श्रमिकों का दल शिल्पी की चित्रशाला में आजाता है 
ओर कलाकार की भत्सेना होती है कि वह पलायनवादी है, स्वप्नों 
का चित्रण करता है, यथार्थ जगत का चित्रण नहीं करता-- 
अआराज यहाँ स्त्रप्नों के सुन्दर नीड में छिपे 
मौन महत्‌ निर्माण कर रहे जनगण के हित | 
मध्य बगे की या अतृप्त वासना +पूर्ति के 
शधनग्न, कुखित,' श्ज्ञारिक चित्र गढ़ रहे ! 
किन्तु शिल्पी कहता है कि उसकी कला शुद्ध जनवादी है। 
धन्त में माक्संबादी जन नेता आश्वस्त हो जाते हैं और अरविन्दबादी 
फला को 'जन मन का दर्षण'[मान लिया जाता है और आगामी युग 
का अवत्तरण घोषित कर काव्य-रूपक समाप्त हो जाता है | 


मैंने हा था कि कवि सिद्धान्त व समस्या को लेकर नांटक 
लिख रहा है अत इनमे सट्नपे का दाशेनिक रूप ही मिलता है। 
कला के प्रति माक्सेवादियों के सक्लीणंतावाद की निन्‍्दा होनी चाहिए 
परन्तु किसके लिए "अरविन्द्वाद की स्थापना के लिए ? पन्‍्तजी ने 
भाक्संवाद को सद्लीणताबाद का पर्याय मान लिया है और यह भूल 
है । वस्तुतः पन्‍तजी को माक्सेवादी 'सह्लीणं, आलोचना व कुत्सित 
समाजशाल्धत्रियो के आक्षेप सहने पड़े है जो वड़े ही निनन्‍्द्नीय थे। 
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अतः पन्‍तजी समन्वय के नाम पर दूसरे सिरे पर जा पहुँचे और 
चेतनावाद को ही सांरी समस्याओं का समाधान सिद्ध करने लग गए | 
यदि यह कहें कि पन्‍तजी को जानवूक कर यथाथ्थंवादी शिविर से 
निकाला गया तो यह गलत होगा क्योंकि पन्‍तजी अपने विचार-परिवतेन 
के लिए स्वयं ही उत्तरदायी हैं परन्तु इसमे सन्दरेह नही कि उन्हे कुत्सित 
समाजशास््र का शिकार होना पड़ा ओर इसीलिए अपने काव्य-रूपकों 
में उनका आक्रोश कुत्सित समाजशाञ्र! पर नही, सीधा माक्संबाद 
पर ही व्यक्त हुआ है। उन्होंने कुत्सित समाजशास्रियों की निन्‍्दा फरे 
बदले माक्सबाद की निन्‍्दा करने का कारये बड़ी तत्परता से किया है । 
विशेषकर काव्य-रूपकों में उनका स्वर वहुत उम्र है। इस स्थिति से हम 
न तो पन्‍्तजी का समर्थन कर सकते हैं न कुत्सित समाजशास्त्र का। 
क्योंकि भद्दे आक्षेपों के लिए माक्सेवाद उत्तरदायी नहीं था, तथा- 
कथित उसके व्यापारी उत्तरदायी थे, जो आज रूस में उदारता आा 
जाने से धीरे-धीरे स्वयं भी अपने को वदल रहे हैं | अवसरवाद कुत्सित 
समाजशास्र की आवश्यक शर्त है और सो भी ऐसा अवसरवाद जिसे 
जनता नही समभ पाती क्योंकि भूल को स्वीकार कर लेना '्ुत्सित 
सम्ताजशाञ्त्र! में कही लिखा ही नहा गया और अपने शास्त्र के विरुद्ध 
वे भत्ता क्यों जाएँगे ? 

अतः पनन्‍तजी को कुत्सित समाजशास्र का दिवालियापन प्रकट 
करना चाहिए था न कि मसाक्सवाद को गालियाँ सुनाना। परन्तु 
चूँ कि उनके गुरु अरविन्द ने जड़वाद का पर्याय मान कर माक्संबाद 
की निन्‍दा करदी थी अत 'कुत्सित समाजशाश्लरीयता” से उत्तेजित 
होकर पन्तजी ने भी ग़ुरु-परम्परा का अनुगसन किया, अतः उनका 
माक्सेवाद विरोधी रुप सर्वाधिक रूप से काव्य-रूपकों में व्यक्त हुआ 
है | फलत- काव्य रूपकों में कवि का ध्यान अरविन्दवाद की प्रशसा ध 
साक्संवाद की निन्‍्दा को ही उद्देश्य मान लेने से न तो काव्य का उच्च 
रूप मिल पाता है न नाटक का | सेद्धान्तिक ऊह्ापोह अवश्य मिलता 
है और इसीलिए ये काव्य-रुपक अधिक सफल नही हो पाए। 

शुद्ध काव्य की दृष्टि से शिल्पी में कुछ चिन्न बड़े ही मोहक बन 
पड़े हैं-- 

प्रस्तर के उर में चुग जीवन का समुद्र ही 
हिल्लोलित हो उठा, छुब्ध जन आअचेशों में 


ः लि 
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मेघों मे विद्युत सी, तरुषन में भंका सी 
अन्धकार को चीर, नई चेतना शिखा ज्यों 
दौड़ रही जन मन सें, दीपित कर शत आनन ! 
कृष्ण की मूर्ति का एक वर्णन देखिए-- 
अहा, इधर शोभित हैं मनमोहन भुरलीधर, 
में इनको ही खोज रहा था! कैसी स्वर्गिक 
भव्य सूर्ति है ! शिल्पकला भी धन्य दो उठी ! 
मोर-मुकुट मस्तक पर, श्रव॒णणों में मकराक्ृत 
प्रिय कुण्डल, जो माँक रहे कुख्लवित अलकों में 
सुघर नासिका, अधर मधुर स्मिति रेख-से खिंचे 
वृषभ स्कनन्‍्ध, पीताम्वर से भूषित नीरद तन 
करुणा विस्तृत उर में भूल रही बनमाला 
सचु ज्वाला ने रोमाश्रित गल्बाही दी हों! 
बहिरंतर की जटिल समस्याओं के ऊद्दापोह में उपयुक्त चित्रों 
का सौंदर्य ही बस्तुत' इन काव्य-रूपकों को आकर्षक बना देता है। 
कवि का ध्यान प्रवचन पर यदि कम गया होता, बह यदि केबल 
सौन्द्य के शिल्प में ही मप्त रहा होता तो न तो कवि की अस्वस्थ 
मानसिक स्थिति की व्यंजना ही हो पाती और न कवित्वहीन 
असम्वद्ध वातालाप ही सुनने को मिलते | 
पन्‍्तजी के काव्य-रूपकों की एक विशेषता हे “स्वप्नों का 
चित्रण” | कल्पना की भव्यता के लिए ये दृश्य दर्शनीय हैं | “ध्यसशेष? 
काव्य की दृष्टि से अत्यधिक सफल काव्य-रूपक है । धम, राजनीति 
दशन, बर्ग सधर्ष के ऊपर आधारित दशन आदि का ध्वं त्ावशेष यहाँ 
चित्रित है। विज्ञान की चरम उन्नति के युग की बविक्ृतियों को कवि ने 
सफलता के साथ चित्रित किया हे । प्रकृति के ऊपर विजय के मद में 
भदान्ध मनुष्य के प्रयत्नों से प्रकृति क्र द्व है | ध्यंसावशेष यात्रिक सभ्यता 
फा अन्त में अरविन्द दर्शन के अचुसार निर्माण के युग मे प्रवेश 
कराया गया है | 
यात्रिक युग में महाविनाश के जो बादल आज उमड़ रहे हैं, 
उनका बड़ा ही विराट व मार्मिक चित्र कवि ने प्रस्तुत किया है, 
फामायनी के “चिन्ता” शीर्षक सगे से इस प्रलय वर्णन की छुलना 
फी जा सकती है| 
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प्रलय वलाहक सा घिर घिर कर विश्व लितिज से 
गरज रहा संहार घोर मसंथित कर नम को 
महाकाल का वक्त चीर निज अट्ददास से 
शत शत दारुण निर्षोषों से प्रतिध्वचनित हो! 
मदह्दानाश किटकिटा रहा, कठ्ठ लौह दन्‍्त निज 
विकट धूम, वाष्पों के श्वासोच्छुधास छोड़कर 
रंग रेंग के लपटों की जिह्ाएँ लपका कर 
हरित, पीत, आरक्त नील ज्वालाओं के घन 
घुमड़ रहे विद्यत धोपों के पख मार कर 


इसी प्रकार प्रलय का वर्णन चलता है, कबि ने पूरी शक्ति से 
विनाश के इस चित्न का अंकन किया है। लोमहपेक विनाश के इस 
वर्णन को पढ़कर युद्ध-पिशाच केवल हँसकर ही रह जाएँगे किन्तु 
शान्ति-प्रिय जनता के लिए युद्धो का यह विरोध पन्तजी के महत्व को 
निश्चित रूप से बढाता है. । जेसे नेहत की विश्व शान्ति की नीति 
बावजूद अतर्विरोधों से ग्रश्त गृह नीति के भी प्रशंसनीय है उसी प्रकार 
त्‌ का यह शांतियाद अभिननन्‍्दनीय है यद्यपि युद्ध का दायित्व पन्त 
जो भौतिक वाहियों पर ही मानते है, इनके लिए अमेरिका से भी 
शाति के लिए खतरनाक रुसी लोग हैं । 
शत शत तड़ित प्रषातों सा बद्द टूट व्योम से 
रौंद रहा जन भू को, निर्मेम लौह पदों से, 
विद्युत शल्नों से विद्वोशणं कर घरा बच्ष को 
ध्यस् श्र श कर निखिल सृष्टि को महावेग से 
खोल रद्ा अणु विगल्तित जड़ द्रव्यों का सागर 
सू खण्ड ज्यों टूट घेंस गया हो घरती में 
गूंज रहा अह ' महामृत्यु सगीत चतुर्दिक, 
चकाचोंध में विखर रहे नक्षत्र पुज हों। 
यह है भौनिकवाद द्वारा प्रलय का आवाहन, जिसे युद्ध के नाम 
पर किया जा रहा है । और इस प्रतय के वीच मानव के प्रति कवि 
की सारी करुणा जाग पड़ती है-- 
केसे हाय, रहेगा विद्युत ताड़ित भू पर 
कोमल मासल, शोभा देही दुर्बज् जीवन 


है 
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जिसके मुख पर खेला करती मुकुलों की स्मिति 
चितवन में पलती ओसों की मौन सजलता 
दोनों चित्र कितने मार्मिक हैं। नाश के समय उससे बचने के 
लिए कोमल कामना कितनी दिव्यता से चित्रित हुई हैं। परन्तु पुन' 
अध्यात्मवाद का आक्रमण होता है और फवि इस सारे अ्लय वर्णन 
को “भूत प्रलय यह नही, मात्र यह मनः क्रांति है” कद्दकर रूपक में 
बदल देता है और परिस्थिति का गांभीये नष्ट हो जाता है ञझतः काव्य 
रूपकों को प्रतीक में परिवर्तित उसकी वास्तविकता से स्वयं इनकार 
किया गया है और पाठक उसे आंतरिक हलचलों का कल्पित चित्रण 
समम कर छोड़ देता है । 
अरविन्द के अनुसार आज के युद्ध और अशांति किसी 
व्यवस्था विशेष के परिणाम नही बल्कि आज का युग मौतिकवादी है 
बह मन तक ही रुक जाता है, आत्मा की ओर उन्मुख नही होता 
ओर अनात्मबादिता की स्थिति में आसुरी मन' क्रान्ति युद्धों के रूप 
में फूट पड़ती है। इसी को कद्दते है इतिहास व समाजशासत्र को सिर 
के वल॒ खड़े कर देना। जैसे शीपासन करते समय बस्तुएँ उल्टी 
दिखाई पड़ती हैं वेसे ही पन्‍त व अरबिन्द की मुद्रा, शीषोसनी मुद्रा 
बन गई है, वे कमी परिस्थिति को ठीक ठीक नहीं समझ पाते। बे 
आकाश पर खड़े होकर नही, वहाँ सिर के बल खड़े होकर धरती को 
देखते हैं अत उन्हें सब कुछ उलटा ही दिखाई पड़ता है। उन्हें लगता 
है कि युद्ध आत्मवादी युग के आगमन के पूब का विनाश है, क्योंकि 
युद्ध में अपनी अनात्मवादी आसुरी महृत्वाकांक्षाओं का विनाश 
देखकर जनता अरविन्दवाद को अबश्य रवीकार कर लेगी | 
इस प्रकार प्रभाव की सृष्टि और उसका अपने द्ावाथों ही 
विनाश देखकर पाठक स्तव्ध रह जाता है। बही पुराना प्रवबचन-- 
शोषक शोपित में विभक्त अब युग मानवता 
जाति-पाति मे, वर्ग श्रेणि में शतश' खर्डित 
धनिर्को का, श्रसिकों का, घन-वल्न का जन-बल का 
यह अन्तिम दुर्धधे समर है विश्व विनाशक 
सामूहिक संहार तिक्त विपफल है जिसका ! 
पन्‍तजी को युद्ध का मूल कारण वर्ग-संघर्ष में विश्वास के 
फारण ही दिखाई पड़ता है। कितना विचिन्न है ! 


काव्य-रूपक उछ३्‌ 





ओर विनाश मे भी तो एक सौन्दर्य है, कवि ने पूर्ण अनासक्त 
भाव से उसे देखा है-- 
देखो प्रिये, विराट भीष्म सौन्दर्य नाश का, 
अदभुत, श्री शोभा है दारुण महाध्वंस की 
महा व्याल सा शत सदस्य फन तान गगन में 
सहानाश फूत्कार भर रहा वद्चर॒ घोष कर ! 
गरल फेन के डगल लह्कते धूमिल वादल 
महामृत्यु के कुण्डहल मार दिशाओं में वह 
झाड़ रहा युग केंचुल भीषण अंधकार की 
एक ओर यह कल्पना शक्ति व काव्य प्रतिमा और दूसरी ओर 
शीर्षासनी मुद्रा में देखी गई चस्तु स्थिति, कितना प्रवल अंतर्विरोध है । 
काव्य रूपकों में पूरा प्रयज्ञ करने पर भी कवि न तो अपनी 
काव्य-प्रतिभा ही छिपा सका है और न वस्तु स्थिति को ठीक ठीक 
समम सकने की अयोग्यता को ही । काव्य-प्रतिभा विचार की दरिद्रता 
के समय भी अपना जादू दिखा जाती है-- 
फट फट पड़ती ज्वालामुखियाँ विकद घोष कर 
द्रवित रक्त मज्जा उड़ेलती घरा उदर से 
हृदय क्ञोभ ज्यों उगल उवालों में, बमनों में 
थुक रही हों नभ के मुख पर घोर घृणा से 
महामृत्यु मुंह फाड़ भयानक नरक शुहासा 
निगल रही भू को, साँसों में खीच सशक सी 
इस प्रकार की उद्प्रक्षाएँ एक नही, अनेक हैं। और कामा- 
यनी के 'प्रलय वर्णन” से किसी भी दृष्टि से कम महत्त्व इस 
धबंस शेष” काव्य रूपक को नहीं दिया जा सकता। ऐसे वर्णानों 
में जिस आवेग की आवश्यकता पड़ती है वह भी पूरी मात्रा 
में यहाँ मिलता है। यदि कही इस 'भयानक रस” के साथ-साथ 
जनता के शोक का भी चित्रण होता तो ये चित्र कामायनी के प्रलय 
वर्णन से भी श्रेष्ठ हो जाते । परन्तु दृश्योद्घाटन में पन्‍्तजी जितने 
कुशल हैं, उतने भावना के अ्ठुन में नही, यह सभी जानते हैं । 
प्रलय के पश्चात्‌ कवि घ्यंसावशेपष रूप में इतिहास, 
साम्यवाद, दशेन आदि की मूर्तियों को खोजकर उनकी सीमाओं का 
वर्णन करता है ओर अन्त में ऊध्य-चेतनावाद के आधार पर समन्वय 
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जिसके मुख पर खेला करती मुकुल्नों की स्मिति 
चितवन में पलती ओसों की मौन सजलता 
दोनों चित्र कितने मार्मिक हैं। नाश के समय उससे बचने के 
लिए कोमल कामना कितनी दिव्यता से चित्रित हुई हैं। परन्तु पुनः 
अध्यात्मवाद का आक्रमण होता है और कवि इस सारे प्रलय वर्णन 
को “भूत प्रलय यह नही, मात्र यह मनः क्रांति है” कहकर रूपक में 
बदल देता है ओर परिस्थिति का गांसीये नष्ट हो जाता है अतः काव्य 
रूपकों को प्रतीक में परिवर्तित उसकी वास्तविक से स्वयं इनकार 
किया गया है और पाठक उसे आंतरिक हलचलों का कल्पित चित्रण 
सममझक कर छोड़ देता है । 

अरविन्द के अनुसार आज के युद्ध और अशांति किसी 
व्यवस्था विशेष के परिणाम नही बल्कि आज का युग भौतिकवादी है 
बह मन तक ही रुक जाता है, आत्मा की ओर उन्मुख नही होता 
ओर अनात्मवादिता की स्थिति में आसुरी मन' क्रान्ति युद्धों के रूप 
में फूट पड़ती है । इसी को कहते है इतिहास व समाजशासत्र को सिर 
के बल खड़े कर देना। जैसे शीर्षासन करते समय बस्तुएँ उलटी 
दिखाई पड़ती हैं बैसे ही पन्‍त व अरविन्द की मुद्रा, शीर्षासनी मुद्रा 
बन गई है, वे कभी परिस्थिति को ठीक ठीक नहीं समझ पाते। वे 
आकाश पर खड़े होकर नही, वहाँ सिर के बल खड़े होकर धरती को 
देखते हैं अत. उन्हें सब कुछ उत्तटा ही दिखाई पड़ता है । उन्हें लगता 
है कि युद्ध आत्मवादी युग के आगमन के पूर्व का विनाश है, क्‍योंकि 
युद्ध में अपनी अनात्मवादी आसुरी महत्वाकांक्षाओं का विनाश 

देखकर जनता अरबिन्दवाद को अवश्य स्वीकार कर लेगी । 
इस प्रकार प्रभाव की सृष्टि और उसका अपने हाथों ही 
विनाश देखकर पाठक स्तव्ध रह जाता है । वही पुराना प्रबचन-- 

शोषक शोपषित में विभक्त अब युग मानवता 

जाति-पांति मे, बगे श्रेणि में शतश. खरिडित 

धनिकों का, श्रमिकों का, घन-वल का जन-बल का 

यह अन्तिम दुर्धधे समर है विश्व विनाशक 

सामूहिक सद्दार तिक्त विषफल है जिसका ! 
पन्‍्तजी को युद्ध का मूल कारण वर्ग-संघर्ष में विश्वास के 

फारण ही दिखाई पड़ता है । कितना विचिन्न है ! 
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और विनाश में भी तो एक सौन्दर्य है, कवि ने पूर्ण अनासक्त 
भाव से उसे देखा है-- 
देखो प्रिये, विराट भीष्म सौन्दर्य नाश का, 
अदूभुत, श्री शोभा है दारुण महाध्वंस की 
महा व्याल सा शत सहस्र फन तान गगन में 
महानाश फूत्कार भर रहा वज्ञ घोष कर ! 
गरल फेन के डगल लहकते घूमिल बादल 
महामृत्यु के कुण्डल मार दिशाओं में वह 
माड़ रहा युग केंचुल भीषण अंधकार की 
एक ओर यह कल्पना शक्ति व काव्य प्रतिभा और दूसरी ओर 
शीर्षासनी मुद्रा में देखी गई वस्तु स्थिति, कितना प्रबल अंतर्विरोध है । 
काव्य रूपकों में पूरा प्रयक्ष करने पर भी कवि न तो अपनी 
काव्य-प्रतिसा ही छिपा सका दे और न वस्तु स्थिति को ठीक ठीक 
समझे सकने की अयोग्यता को ही । काव्य-प्रतिभा विचार की दरिद्वता 
के समय भी अपना जादू दिखा जाती है-- 
फट फट पड़ती ज्वालामुखियाँ विकद घोष कर 
द्रवित रक्त मज्जा उड़ेलती घरा उदर से 
हृदय क्षोभ ज्यों उगल जवालों में, बमनों में 
थूक रही हों नम के मुख पर घोर घृणा से 
महामृत्यु मुंह फाड़ भयानक नरक गुहासा 
निगल रही भू को, साँसों में खीच मशक सी 
इस प्रकार की उत्प्रेक्षाएँ एक नही, अनेक हैं। और कासा- 
यनी के 'प्रलय वर्णन! से किसी भी दृष्टि से कम महत्त्व इस 
“व्रंस शेष” काव्य रूपक को नहीं दिया जा सकता। ऐसे वर्णुनों 
में जिस आवेग की आवश्यकता पड़ती है वह भी पूरी मात्रा 
में यहाँ मिलता है। यदि कहीं इस 'भयानक रस” के साथ-साथ 
जनता के शोक का भी चित्रण होता तो ये चित्र कामायनी के प्रलय 
बैन से भी श्रेष्ठ हो जाते । परन्तु दृश्योद्घाटन में पन्तजी जितने 
कुशल हैं, उतने भावना के अछ्ून में नही, यह सभी जानते हैं । 
प्रलय के पश्चात्‌ कवि ध्यंसावशेप रुप में इतिहास, 
साम्यवाद, दर्शन आदि की मूर्तियों को खोज़कर उनकी सीमाओं का 
चर्णेन करता है ओर अन्त में ऊर्ध्व-चेतनावाद के आधार पर समन्वय 
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नि प लनिटक लीक आप अपर कर जप दर ३ हमर पलट िलमीक 
स्थापित कर भविष्य सुख की कल्पना करता है। सच्चे लोक तंत्र की 
स्थापना होती है और पन्तजी को जो सबसे बड़ा खतरा 'सामूहिकता” 
से थां, वह ऊध्बे-चेतनावादी प्रजातंत्र में समाप्त हो जाता है। इस 
प्रकार प्रस्तर युग से लेकर पूजीवादी-माक्संवादी युग तक का युग 
बाह्य या आंतरिक युद्ध में नष्ट हो जायगा और तब सच्चे लोक तंत्र 
की स्थापना होगी। यह है पन्‍्तजी की अन्तर ष्टि जो सर्पिणी के 
समान रपर्श-सुखदा व मनोहरा तो है परन्तु जिसका दशन भय्लुर है 
क्योंकि माक्सेबाद व वर्ग-संघषें का विरोध करने से पूँजीवादी 
साम्राज्यवादी शिविर मजबूत होता जायगा और पन्‍्तजी आनन्द के 
साथ ऐसे ही स्वप्नों को सत्य समभते हुए आजीवन भ्रम का पोषण 
ही करते रहेंगे। यों अनासक्त योगी श्रप्त में भी सौन्दर्य खोज 
ही लेते हैं । 
अअप्सरा? रूपक से कल्पना का सम्मोहन चित्रित है। मनः- 
क्षितिज की द्वाभा चेतना में, हृदय सरोवर के तट पर, कलाकार ध्यान 
मौन बेठा है। सामने भावनाओं की शुश्र श्रेणियाँ विचारों के रजत 
कुद्दासे को चीर कर, निखर रही हैं। आकाश से प्रेरणशाओं की लह- 
रियों द्वारा मन्‍्द-मधुर स्वप्न-वाहक सद्भीत गुझ्लरित हो रहा है । यह 
है कवित्वपूरं प्रष्ठभूमि जिसमें कलाकार” ( रूपक का पात्र ) दन्तकथा 
के अभिशप्त राजकुमार सा अप्प्तरा के लोक में भटक गया । 
ऊप्सरा अन्तर्चेतना के प्रकाश व सोन्दय की बाहिका है अतः 
उसका चित्रण सम्मोहक है | इसी अप्सरा के सौन्दर्य में मग्न हो कर 
ही मध्यवग सृजन कर सकता है, अन्य कोई मार्ग नही हे क्योंकि घरती 
की सौन्दर्य चेदना का वही ग्रतिनिधि है। अत वह ऐसे स्वप्नों का 
निर्माण करे जो पह्लिल, 6 ष, दम्भ, बर्ग-सद्ष शापित धरित्रो के लिए 
प्रेरक हों, ये स्वप्न ही अवचेतन के अन्धकार से तप्त माक्संवाद को 
अपनी आसुरी शक्तियों से ऊपर उठा सकते हैं। अधिमन व अतिमन 
के स्तरों पर नृत्य करती हुईं पराशक्ति के दर्शन कर ही कलाकार 
कृत्कृत्य हो सकता है| व्यथ ही वर्ग-सट्ठप को तीत्र करने से अमड्भल 
की ही इद्धि होगी | यह है रूपक का सन्देश ! 
कलाकार का अन्‍्तद् न्द्व व सौन्दय चेतना (अप्सरा) का चित्रण 
इस रुपक में पूर्ण सफल हुआ | यदि कला कला के लिए है तो यह 
रूपक उसका आदश है । 
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छुम छम चत् कत्न पायल, 

८ घजती. प्रतिपल | 
नित नीरव नम से रच, 

भरता - प्रतिपल | 

जीवन के आँगन में, 

ऊपा की समिति निशछल। 

- छायातप से केंप केंप, 

सन्ध्या में जाती ढल | 


.. यह है 'अप्सरा? का गीत ॥ तभी मैंने कहा हे कि कल्पना का 
सम्मोहन इन काव्य-रूपकों की मुख्य विशेषता है । 
रजत-शिखर 


'एजत-शिखर' में ६ काव्य-रूपक संग्रहीत हैं--१--रजत-शिखर, 
२--फूलों का देश, ३--उत्तर शती, ४--शुश्रपुरुप, £--विद्युतवसना, 
६--शरद चेतना | - 

पनन्‍्तजी के इन काव्य-रुपकों में प्रतीकात्मकता व सूच्म आन्त- 
रिक अलुभूतियों का वर्णन होने से काव्य में दुरूहता आगई है जो 
शुद्ध-काव्य की दृष्टि से उतनी नहीं अखरती जितनी काव्य-रूपकों म 
बह असहनीय हो जाती है । 

'रजत-शिखरः में दाशेनिक और साधनात्मक अछुभवों की अधूरी 
ओर अ्रान्त सनोवैज्ञानिक व्याख्या का खण्डन किया गया है अत. 
इस नाटक सें तक का सौन्द्य है | एक मनोवैज्ञानिक जो आध्यात्मिक 
अनुभवों को अतृप्त लालसाओं की पूर्ति मानता है अन्त में आराधक 
वन जाता है और अरविन्द॒वादी युवक ( नाटक का पात्र ) की विजय 
होती है। युवक के जीवन में शतशः काम लालसाएँ उदित होती हैं 
जिनका भव्य वर्णन यहाँ मिलता है। पन्तजी मनोवृत्तियों को चित्र 
रूप में मूर्त करने में परम प्रवीण हैं । 

हास अश्रु की घाटी यह: हँसमुख फूलों की, 
पलकों से भरते रहते मोत्ती के आँसू 
धरती का चातक प्रेमी आकाश कुसुम का, 
अन्ध चकोर ओँगारे चुग निज ढपा घुमाता, 
_गन्ध सघुप गाता कॉटों सें फूल के लिए ! 
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हम है 4 है 
मुग्धा चपलाएँ स्मिति कटाक्ष से पुलकित कर देतीं तन चंचल 
ज्वालाओं के स्पर्शों से प्राणों को उकसा। 
शरद चाँदनी दुग्ध फेन सा कम्पित डर ले, 
स्वप्नों की गुल्लित चापों से निशा कक्ष को, 
मुखरित कर देती सहसा जब नव बसनन्‍्त श्री । 
कनक भुजज्डढ के समान मन की दुर्गम घाटियों में सरकने ओर 
सहर उत्पन्न करने वाली अभिलाषाएँ किस प्रकार साधना के मार्ग में 
विध्न बनती हैं, |इसका सुन्दर वर्णन यहाँ मिलता है। युवक और 
युवती के वार्तालाप में श्रद्धा व मन्ठु के वारतालाप का स्मरण हो 
आता है-- 
तुम्हें ज्ञात है, मेरे जीवन के निकुछ्ञ में, 
तुम्ही प्रथम मधु ऋतु आई थी, जब प्राणों के , 
पल्चव, ममेर भर, स्वप्नों से सिहर उठे थे ! 
मद्िरारुण लपटों में छर की आकाक्षाएँ, 
फूट पडी थी, सहसा तुमको घेर चतुर्दिक, 
मौन मुकुल को घेरे रहते ज्यों नव किशलय ! 
अंतहंह्ों का वर्णन कला में जहाँ सूक्रमता लाता है बह्दी यदि 
उसका रूप नैतिक हो उठता है तो उसकी मार्मिकता समाप्त हो जाती 
है । एक उदाहरण लीजिए '-- 
बहुत सुन चुका अध' प्राण सदेश तुम्हारा 
निश्चय ही अब नरक दार है खुलने वाला 
निश्चेतन के अन्धकार में युग का भू मन 
भटक रहा है, नेतिक मूल्यों का प्रकाश खो ! 
अधघ: पतन में मुक्ति नही है ! ऊध्चे गमन ही 
मुक्ति द्वार है | मोहमुक्त हो गया आज मन । 
नेतिकता का यह स्वर इन काव्य-रूपों में सत्र भरा पड़ा है 
आर इससे काव्य की हानि ही अधिक हुई है । एक ही बात को 
सैंकड़ों वार पेंतरे वदल वद्ल कर कहा गया है और वह बात भी कवि 
की अपनी नही है, अरविन्द से उधार ली गई है | कवि ने चेतना के 
ऊध्वे आरोहण की मधुर कल्पनाएँ व ऊध्वे देश के सुन्दर चित्र भी 
दिए हैं और उसका मन व प्राण के स्तरों से सम्बन्ध भी जोड़ा गया है 
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'यही नहीं वह आंतरिक साधना को बाह्य संघर्ष के लिए सहायक भी 
वताता है परन्तु वाह्म संघ में जता की सफलता के लिए प्राचीन 
वैष्णवीय पद्धति को अपनाता है जिसमें अपीलों से उदार वनाने की 
प्रवृत्ति होती है अतः अंतर्विरोध उत्पन्न हो जाता है और आंतरिक 
साधना वाध्य संघ के विरोध में जा पड़ती है | यह अंतर्विरोध काव्य 
कला पर भी प्रभाव डालता है ओर कवि का स्वर उन अत्याचारों की 
उपेक्षा करता है जिसके विरुद्ध जनता संघर्ष कर रही है, यही नही 
उस संघ में भाग लेने वालों की संकीर्णता के कारण उस संघर्ष को 
ही कवि लांक्षित करने लगता है। एक दूसरे प्रकार के समभोतावादी 
संघ की अपील से--ह॒ृदय परिवतेन वाले संघर्ष की वकालत करता 
है अतः वाणी में सिद्धान्तों की प्रमुखता हो जाती हैँ और जो जञोज व 
उद्व ग उत्पन्न होना चाहिए वह नही हो पाता । परिणामत नेतिक 
उपदेशों की दुह्वाई प्रारम्भ हो जाती है-- 

आओ हम अंतः प्रतीत को धर्म बनाएँ 

आओ, हम निष्कास कर्म को वर्म बनाएँ 

हम आत्मा की अमर प्रीति के धरा सख्त्रगे में 

सव मिलकर जीवन स्वप्नों का नीड़ सजाएँ 

आओ, हम सव सानव का घर द्वार बसाएँ 


4 फूलों का देश! ) 
इस काव्य रुपक में भी आदर्शंवादी, वस्तुवादी संघ को 
वाणी देकर व्यापक समन्वय की चेष्टा है । इसमें कवि के रूप में र्वय 
पन्‍्तजी ने अपनी विचारधारा को स्पष्ट किया है | 
अरुण बसंत मदन सा |! पक्ती सा एकाकी 
कलाकार हूँ में, पर जीवन संघर्षण से 
विरत नहीं हूँ, देखो, भेरी स्वप्न निमीलित 
आँखों में भावी का स्वर्णिस विम्व पड़ा हे 
कवि का विश्वास है कि वह इन्द्र धनुप को छीनकर धरा की 
घेणी में गूथ देगा और जन-भू के उपचेतन की विकृतियों को अपनी 
वाणी से दूर कर उसे ऊध्वें-चेतन की ओर उन्मुख कर देगा। सुन्दर 
विचार है । परन्तु पन्‍तजी की यह सममक में नही आता कि उन जैसे 
करोड़ों उपदेशकों से देश का दुःख दूर नहीं हुआ | उपचेतन की 
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बिकृति का सम्बन्ध उस व्यवस्था से हे जिसमें डउेसं प्रकार की विक्ृ- 
वियाँ उत्पन्न हो जाती हैं परन्तु व्यवस्था को बदलने के प्रय्ञ से तटस्थ 
रहकर, उसका विरोध कर उपचेतन की विक्ृति मात्र 'उपदेश से कैसे 
दूर होगो ? अतः इन काव्य रूपकों में कवि की 'सदिच्छा” तो अवश्य 
व्यक्त होती है परन्तु जितना ही वह अपने बेयक्तिक निरपेक्षतावादी 
प्रयज्ञों को जनवादी सिद्ध करने का प्रयत्न करता दे, उतना द्वी पिष्ट 
पेषण बढ़ता जाता है और परिणाम कुछ भी नही निकलता । 


फूलों के देश में विचारों की स्पष्टता पर्याप्त रूप से मिलती है 
ओर संकीणेंतावादियों पर भयानक प्रहार हैं परन्तु साथ ही बढ़े 
चातुय से पनन्‍तजी अपने अध्यात्म के लबादे में अपनी जन-बाद विरोधी 
विचारधारा को छिपा कर उसे ही सच्चा जनवाद सिद्ध करना चाहते 
हैं, यह एक विचित्र इन्द्व है । 
परन्तु विचार कुछ भी हों, कवि के वार्तालाप कबित्व पूर्ण 
रहते हैं-- 
यद्यपि अब भी लहरों की रुपहली पायल्ले 
बजती छम छम, खेतों में हसमुख हरियाली 
सोना उगला करती है, नव मुग्धाओं की 
चल चितवन से रवगे माँकता, नव शिशुओं को 
घेर स्वर की परियाँ मेंडराती लुक छिप कर । 


उत्तर-श॒ती 


सन्देश, स्वप्न व सम्मोहन पन्‍्तजी की अपनी विशेषताएँ हैं 
जो इन काव्य-रूपों में भी वरावर मिलते हैं। वीसदी सदी के उत्तर 
भाग में नवीन थुग का समारम्भ होगा, कवि का यह अखण्ड विश्वास 
है | अतः उस नवीन युग के समारस्भ के पूबे जो सद्बर्प चल रहा है 
वह उसी नवीन युग की तैयारी है। सद्ठदपे व भाषी स्वप्नों का चित्रण 
| पूर्ण सफलता के साथ हुआ है । 
। टकराती हैं नव्य चेतना की हिल्कौलें 
' युग मन की निश्चेष्ट वधिर पाषाण शित्षा पर 
'हाह्मकारों से, जयघोषों से समुच्छ वसित 
 विश्व-क्रान्ति की ओर सतत आरोहण करती ॥ 
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इस रूपक में तीसरे विश्व-युद्ध के सम्बन्ध में बड़े 'ही करुण 
स्वर मिलते हैं जो अभिननन्‍्दनीय हैं | इस भाग को पढ़ कर लगता है 
कि क्ववि ही वस्तुतः अपने नेतिक प्रभाव से युद्ध को कम से कम टाल 
तो सकता ही है-- 
-. पूंजीवाद उठा हिंसा का धूम्रकेतु ध्वज 
: लिए लोक संहार घोर अर सुप्टि में विकद 
... फिर लल॒कार रहा घरती की हरित शान्ति को 
आर फिर कवि पुकार उठता है-- 
कोन झुनेगा पर मेरे ये तूती के स्वर 
इन भीषण तजेन, गर्जेन, कटु चीत्कारों में 
शान्ति का यह प्रवल स्व॒र अपने में कुछ कम महत्त्वपूण नहीं 
है परन्तु कुत्सित समाजशास्तरियों को पन्तजी में केत्रल लालसा का 
भवसागर ही दिखाई पड़ा । 
शुभ्र पुरुष! में गान्धीजी का स्तबन है। ग्राथनापरक कवि 
ताओं में पन्तजी की स्तुतियों का महत्त्वपूर्ण स्थान है परन्तु इनमें कबि 
के व्यक्तित्व के मूल्याक्ून की प्रवृत्ति अधिक है। आद्रे भावुकता की 
अभिव्यक्ति.कम | अतः विनयपरक काव्य में इनका स्थान महत्त्वपूर्र 
होने पर भी श्रेप्ठ नही कहा जा सकता। 
प्राकृत जन ग़ुन गान? मे सी पन्तजी प्रवीण हैं। मेथिलीशरण 
'शुप्र, दिनकर तथा पन्तजी ने राजनीति के नायकों की वन्दना वड़ी 
'सावधानी से की है । पन्‍तजी की वन्दुनाओं में एक विशेषता यह है 
“किये ऊ्च-सब्वरण में सहायक होने वाले तत्त्वों को ध्यान में रखकर 
की गई हैं | शायद इसीलिए कि 'शारदा? सिर धुन-धुन कर पंगश्थाताप 
न करे | यों सरस्वती को इन फविताओं से अफसोस होगा या नहीं 
यह तो उन्ही से पूछा जा सकता है । 

'पविद्य त-चसना” स्वाघीनता का काव्य-रूपक हैं यहाँ भी 
स्वाधीनता का समाहार ऊध्व-चेतनवाद में कर दिया गया ६ै-- 
टुर्निवार कामना ! कौन सी भहाशक्ति यह 
जन समुद्र को है ढकेलती युग तोरण से 
नव प्रभात के सद्य प्रव्बलित नव प्रदेश में-- 
जीवन का सौन्दर्य घरा का स्वर्शिम घैेसव 
जहाँ हँस रहा दिगू , दिगन्‍त में जन जन के छ्वित । 
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उपदेशों, संबोधनों, संदेशों को स्वयं कवि मन्त्र-युग की परस्परा 
में रखकर देखता है। जिस प्रकार बेद में तुम सब एक हो जाओ, 
एक होकर सोचो, एक द्वोकर कार्य करो” की गुज्ार सुनाई पड़ती 
उसी प्रकार पन्‍्तजी यह सममते हैं कि उनकी वाणी उसी आये-बाणी 
की परम्परा है। और चूँकि अरविन्द इसी मन्त्र-युगकी कविता को श्रेष्ठ 
कविता मानते हैं अतः काव्य-रूपकों की इस कविता को कविता मान 
लेने में तव किसे संदेह हो सकता है ? परन्तु जैसा हमने सन्त्र युग की 
आलोचना करते समय कहा था कि बस्तुतः मन्न्र-युग की चाणी 
साधनात्मक, प्रवचनात्मक तथा धार्मिक-बृत्ति से युक्त होने के कारण 
गौण रूप से दी कबिता के क्षेत्र में आती है उसी प्रकार काव्य- 
रूपकों के प्रवचन तथा सिद्धान्तों के निर्धोष गौण रूप से ही कविता 
के क्षेत्र में आते हैं । जहाँ रश्योद्घाटन है या सूक्ष्म मानसिक शृतियों 
ब हत्कम्पों का वणन है वहाँ काव्य उत्पन्न हो गया है और ऐसे 
उदाहरण हमने पीछे एकत्र कर दिए हैं । 

“शरद चेतना? प्रकृति सौन्द्ये का कल्पना प्रधान रूपक है 
अतः यह शुद्ध काव्य के क्षेत्र में आता है और कवि का यह बहुत 
समय से प्रिय विषय रहा है अत' प्रकृति के सौन्द्य का चित्रण यहाँ 
अपने चारु रूप मे मिलता है। परन्तु साथ ही उस सारे चित्रण को 
प्रतीक के रूप में बदल देने की प्रवृत्ति से वह अंतःप्रकृति का भी वर्णन 
हो जाता है। अतः यह कला पहलदार शीशे के समान 'दुरंगी कलक? 
देती है । इस काव्य रूपक में ऋतुओं का संक्तिप्त बर्णन है, कवि बीच 
बीच में वर्णन छोड़कर यदि सिद्धान्तवादिता पर न उतर आता तो 
यह रूपक और अधिक आकषेक बन गया होता अतः काव्य की दृष्दि 
से शिल्पी ही सर्वश्रेष्ठ काव्य-रूपक है । 

'शरद चेतना” के कुछ चित्र देखिए-- 

सब प्रथम द्ेमन्त कर रहा आत्म निवेदन 

भरा ऊुर्रियों से आनन, सकुचाया सा तन 

काँप रहे मदु अधर, वाष्प से आदे हैँ नयन 

घने कुहासे में मा लिपटा उसका यौवन 
3 हर २५ 

छोड़ श्वास फूत्कार धूलि के साँप नचाता 

ज़रा जीएं जगती के पीले पात उछड़ाता 
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ध्वंस भ्रश करता सा ऋ्‌ द्व शिशिर अब आता 

भोमा पर चढ़, थर-थर केंपता, ओंठ चवाता 
२ २५ >५ 

नव वसनन्‍्त आता अब अधरों मे भर गुखन 

सौरभ से पुलकित मन, फूलों से रक्षित तन 

नव भू यौवन सा, स्वर्गों से अपलक लोचन, 

कुह् कुह गा, प्राणों का सुख करता वर्षेण 
२८ ८ २५ 

अह, निदाघ वरसाता चितवन के पावक कण 

जग के प्राण तपाता, कुलसाता भू जीवन 
२५ ५ २५ 

लो वर्षा की घनश्यामल वेणी लहराई 

धरती को रोमाश्च हुआ, हरियाली छाई 

इन्द्र-धनुष में हँसा गगन का सूना भ्रांगण 

वहिर्भार में खुला रच्च चद्वबल भू जीवन 
>५ २५ हर 


अब शुभ्र गगन में शुश्र चन्द्र 
नव कुन्द घवल तारावलि री, 
अब शुश्र अवनि से शुश्र सरसि, 
सरसी में श्वेत कमल दल री! 
हेमन्त, शिशिर तथा शरद के चित्र निश्चित रूप से आकर्षक हैं 
इनमें स्वच्छुता व स्पष्टता अधिक है । बारीक चित्रण नहीं हैं। कम से 
कम प्रयोगवादियों की विक्तत मानसिक स्थिति में लिखी हुई प्रकृनि 
सम्बन्धी कविताओं से ये कविताएँ अधिक 'आकपेक हैं । 


... उपसंहार ' 
सांस्क्र तिक महत्व 


काव्य का क्षेत्र संस्कृति का क्षेत्र है । भारतीय संस्कृति के 
सम्बन्ध में प्रायः कह्दा जाता है कि वह सनातन संस्कृति है, अविनाशी 
ओर अखर्ड है। विश्व की प्राचीन संस्क्रतियों में चीन व भारत 
जैसे देशों की संस्कृतियाँ ही अब भी अवशिष्ट हैं अतः इनमें कुछ 
ऐसे तत्त्व अवश्य होंगे, जिनके कारण इनमें अपने? को बचा ले 
जाने की शक्ति बनी रही है। यहाँ हमारा विषय पन्‍्तजी का 
नूतन काव्य और दशेन है अतः हमें केवल यह देखना है कि क्‍या 
पन्‍तजी के नूतन काव्य में वे तत्त्व हैं जो भारतीय सस्क्ृति का 
प्रतिनिधित्व करते हैं, भारतीय संस्कृति की सनातनता की परम्परा को 
वे किस प्रकार आगे बढ़ाते है तथा उन तत्त्वों का मानव के कल्याण 
से किस प्रकार का सम्बन्ध है ? 
काव्य।मनुष्य के मर्म को स्पर्श कर उसे भीतर से बदलने का 
प्रयत्न है! राजनीति, नेतिक शिक्षा, अर्थशात्ष आदि शाख्त्र डसे 
बाह्य विधि-निषेव सिखाते हैं परन्तु काव्य मनुष्य के हार्दिक तत्त्व की 
टोह में रहता है कि विभिन्न परिस्थितियों में मनुष्य का हृदय क्या 
क्या अल्लुभव करता है | काव्य इसके साथ ही मनुष्य की भावना के 
लक्ष्य को भी बदलता है, प्रश्न यह है कि पन्तजी का काव्य क्या सामा- 
न्यू भावनाओं का प्रतिनिधित्व करता है ? क्‍योंकि छायावादी काल में 
कवि के अंतर्मानस मे घनीभूत लोक की बेदना भी नाना स्वप्नों 
के माध्यम से व्यक्त हुई थी । यद्यपि छायावाद में वैयक्तिक अश पर्याप्त 
मात्रा में मिलता है फिर भी नारी, प्रकृति, जाति, समाज, राष्ट्र, स्वर्त- 
न्न॒ता, विश्व कल्याण, सांस्कृतिक समन्वय आदि प्रश्नों पर छायावादी 
कवियों के विचार व भाव आदरणीय हैं | पल्‍लव, गुजन, गीतिका, 
तुलसीदास तथा कामायनी जैसी रचनाओं में कवियों के वैयक्तिक 
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तस्वों को छोडकर मनुष्य को अधिकाधिक स्व॒तन्त्र ब महान वनाने 
की प्रेरणायें हैं। प्रश्न यह है कि कया यह परम्परा पन्तजी फे नूतन 
काव्य में मिलती है । 

इस प्रश्न के उप्तर के लिए पन्तजी के काव्य से ही प्रश्न 
पूछना होगा ? सामान्य भावनाओं के स्थान पर नूतन फाव्य को 
पढ़कर पाठक को क्‍या मिलता है? उत्तर अनेक होंगे परन्तु इस 
सम्बन्ध में दो मत कम से कम मुझे नही मिले कि यह कविता आत्म- 
विस्प्ृत नहीं करती, विभोरता नही लाती | तव क्‍या करती है ? मैंने 
पीछे लिखा है कि कविता यदि भाव प्रधान न हो तो कल्पना का 
आनन्द तो देही सकती है। अतः इस काव्य में कल्पना का सौन्दये 
मिलता है, परन्तु कल्पना का वह सहज रूप नहीं जो वीणा व पल्लव मे 
मिलता है अपितु साधकों व दार्शनिकों की कल्पनाओं व अज॒भूतियों 
को चित्रात्मक रूप में उपस्थित करने का यहाँ प्रयत्न किया गया है। 
अथवा जीवन व जगत को दाशेनिक दृष्टि से देखकर संतुलन खोजने के 
लिए पाठकों को प्रेरित किया गया है और यह प्रतिपादित किया गया 
है कि जगत व जीवन को इस दृष्टि (अरबिन्दवादी) से देखो, फिर सब 
इन्द्र समाप्त हैं, स्वेत्र आनन्द व सौन्दर्य है, सर्वत्र संतुलन है। अर्थात्‌ 
यह कविता दृष्टि चिशेप के दान का प्रयास फरती है और चू'कि कवि 
प्रतिभाशाली है अत वह यत्न-तत्र 'रमणीय चित्र विधान! द्वारा विचारों 
व सिद्दान्तों को पाठकों के लिए अधिक से अधिक शआकपेक बनाने का 
प्रयत्न करता है । 

अतः इस कविता में कल्पना का वैभव, रमणीय चित्र-विधान 
तथा सिद्धान्तों के लम्बे प्रवचन मिलते हैं | कला फी दृप्टि से कल्पना 
का सौन्दर्य भी अपने में आकर्षक है यदि भापा व शैली को वैदिक 
शब्दावली में परिवर्तित न कर दिया गया होता । परन्तु फिर भी यह 
काध्य जैसा मेंने कहा है, प्राचीन शैली में लिखा जाने पर भी प्रयोग- 
बादी कविताओं से अधिक आकर्षक है क्योंकि पन्‍तजी की सैद्धान्विक 
स्थिति तो स्पप्ट है ही, उनके चित्रों व मानसिक स्थितियों में रुग्णता 
नही मिलती | कुछ अधिक कमनीय और कोमल क्षणों में प्रत्तीक 
विधान अधिक स्फुट एवं उत्तेजक अवश्य होगया है. परन्तु ऐसे स्थल 
कम हैं। संदेश, स्वप्न, आंतरिक साधनात्मक अनुभव तथा कल्पना की 
सज्जा ने इस काव्य में सम्मोहन” की प्रवृत्ति उत्पन्न होते होते 
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रह गई है । 'सस्मोहन' मिलता अवश्य है क्‍योंकि चेतना की गहराइयों 
सें मानसिक वृत्तियों का मानवीकरण उसी सघी हुईं तृलिका-से कवि 
करता है, जो हमें कामायनी में मिलती है परन्तु'उसमें पूण सम्मोहन 
इसलिए छएत्पन्न नही हो सका कि हम दाशनिक उच्चता को देखकर 
विस्मय चिमुस्ध-होकर भी, कवि की भावना को सहृदयसंवे नही 
पाते। हम अलग खड़े होकर उच्च मानसिक; स्थितियों की चित्रावत्ी 
को दशक की दृष्टि से देखते और आगे बढ़ जाते हैं 'अतः-कबिता 
स्वप्नों की 'नुमाइश सी जान पड़ती है । 
किन्तु संदेश, स्वप्न व सम्मोहन की इस कविता में बुद्धि “की 
स्थिरता व आस्था की शीतलता होने के साथ-पताथ प्रयोगों की भी स्थि- 
रता है। यह ठीक है कि अतीक पुराने हैं, पुनरावृत्ति अधिक है, शैली में 
न वाग्वैदरध्यं है, न सामान्य सत्यों की पकड ( जो कहावतों के रूप में 
प्वल पड़ेती हैं ), न मुहावरों का प्रयोग है, न आंतरिक आन्दोलन की 
ऊष्मा, परंतु प्रयोगवादी कविता तो प्रयोगों की छुमाइश मात्र है, स्वप्नों 
'की नुमाइश में मन एक ऐसी दुनियाँ में पहुँच जाता है जहाँ हम यथार्थ 
जगत को भूल जाते है, यद्यपि पनन्‍्तजी के स्वप्न-चित्रण हमें यथाथ की 
कद्भुता का विस्मरण नही करा पाते, पर बिखरा हुआ काव्य वैभव तो 
उसमें मिलता ही है, वह दृष्टि को रोक नही रख पाता तो दृष्टि को 
खीचता अवश्य है | अनन्त और 'अपरिमित आनन्द की प्यास का 
स्वप्न, प्रयोगवादी कलुषित, दमित और आत्मघाती मानसिकता से 
अधिक आकर्षक है, इससे संदेह नहीं । अपने पूते युग कीः अपेक्षा - 
पन्तजी की इसे कला में हास दिखाई पड़ता है यह तो ,स्वयंसिद्ध है 
' परन्तु फिर भी पन्तजी के 'काव्यः की अयोगवादी क्षुद्रता से तुलना 
करना पन्तजी का अपमान करना है | ह 
पन्‍्तजी में उच्चबगे के आदशेवाद की परम्परा, में पोषित 
आदशेवाद मिलता है, उसमे सनोहंरती है परन्तु यथाथ से दूर ले,जाने 
वाली है। यह आदशंवाद उसी प्राचीन भारतीय आदेशवाद की 
अन्तिम श्खला है जिसकी व्याख्या शंकर,'[कुमारिल, रामालुज, 
वल्लमभ से लेकर रामसमोहन राय व अरविन्द ने की है। पन्‍्त के 
आदशेवाद के पीछे एक लम्बी चिंतन-परस्परो है जो अपनी सीमाओं 
के साथ साथ मानवता का ऊँचा स्तर उपस्थित करती है, जिसमे सभी 
“ ध्यन्य सम्प्रदा्यों से आवश्यक तत्त्व ले लिए गए हैं: और इसलिए 
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इतिहास के धकों को सहती हुई जो आज भी किसी कदर लड्खंडाती 
हुई चलती चली जा रही है | प्रयोगवाद के पीछे नः तो' स्पंप्ट विचोरे 
धारा है, न वह वेयक्तिक गरिमा ही जो एक कवि के लिए अनिवार्य है। 
बह' प्रयोगों की बेसाख्ली पर चलना चाहती है. वह काव्य कभी 
नही चल सकता जिसके पीछे कोई सम्घद्ध विचारधारा न हो। चाहे 
बह विचारधारा कोई भी क्‍यों न हो । अतः प्रयोगवादी कविता 
मनोवैज्ञानिक, नेतिक, आध्यात्मिक, सामाजिक किंसी भी दृष्टि! से 
बांदनीय नहीं है । भारतीय चिंतन-परम्परा के ' लिए ऐसे गन्‍दे नालें- 
क्षण भर के लिए भले ही यात्रियों का जी' मिलाने - की धृष्टवा 
करें किन्तु कालान्तर में वह इस सद्दा समुद्र" के 'अतलगर्भ 'में “विलीन 
हो जाएँगे | भारतीय ज्ञान की भागीरथी:का यही स्वभाव रहा है | वह 
चार्वाक तक को अपने में समेंट कर उन्हे मिटा देने के लिए ही ऋषि 
की उपाधि ढेती है। अतः श्रयोगवादी रचनाओं' को! भारत चुपचाप 
वरदाश्त कर रहा है और प्रयोगवारी सममते हैँ कि हमारी विजय 
होगई है। 

यदि हम पन्‍्तजी के संदेश का'सांस्कृतिक मूल्यांकन करें वों 
स्पष्ट प्रतीत होगा कि बावजूद अपनी अपरिमित ऊँचाई वःवारीकी करे 
इसमें वही अंतर्विरोध मिलता छे जो' भारतीय सस्कृति का एक 
प्रमुख गुण है । 

पाठक परिचित हो चुके हैं. कि अरविन्दू-पन्त दशेन जगत फो 
सत्य मानता है, और शंकर के मायाबाद, वोौद्धों के विल्ञानबाद व 
शून्यवाद का भयझ्कर खण्डन करता है। तके की दृष्टि से अरबिन्द- 
दशेन की कमजोरियों की ओर हम संकेत कर चुके हैं परन्तु जो व्यक्ति 
कुछ देना चाहता है, बह तार्किक क्रम से ही दान करे, यह तो आवब- 
श्यक नही अतः अरविन्द-पन्त दर्शन रामानुज परम्परा को पुनर्जीवित 
करता है जिसमें सव कुछ नारायण का द्वी स्वरूप है। जगत को सत्य 
मानने का साहस आज के युग में लघु साहस नहीं दे क्‍योंकि पू जी- 
वादी वैज्ञानिक इसी बात पर तुले हुए हैं कि विज्ञन से भौतिकवाद 
का खण्दन हो जाय और प्राचीन अन्ध-विश्वास्ों से भरे आदशवाद 
की रक्षा हो जाय | अतः पनन्‍तजी को कविता का स्व॒र इस सम्यन्ध में 
राष्ट्रीय परस्परा को दृढ़ करता है। वह संन्यास प्रधान सायावादियों 
के विरुद्ध एक दृद अश्ल छै 'मीर अरबिन्द जैसे मेघावी विचारक की 
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व्याख्याएँ साथ होने से मायावाद के प्रभाव को कम करने के लिए 
रामानुज, वल्लसम, निम्बाक व मध्वाचायें की परम्परा को आगे 
बढ़ाता है । 

हम कह चुके हैं कि अरविन्द दर्शन एक पुनरुत्थानवादी 
प्रयक्ष था जिसमें योरोपीय ज्ञान से दीक्षित एक नवयुवक की उस 
प्रतिक्रिया का वर्णन है जो उसमें सहसा प्राचीन भारतीय दर्शन को 
देखने से उत्पन्न हो गद्दे थी । अतः वेदू-उपनिषद्‌ गीता तथा तंत्रों की 
वैदिक साधना का मनोवैज्ञानिक व योग सम्बन्धी महत्त्व स्पष्ट कर 
अरविन्द ने उसे योरोपीय ज्ञान से श्रेष्ठ प्रमाणित किया और आगामी 
युग का पैटने भी प्राचीन सारतीय साधना के आधार पर निर्मित 
किया । इतने साहसी विचारक को हम यों ही नही टाल सकते उसका 
डचित ऐतिहासिक महत्व हमें देना ही होगा। भारतीय सस्कृति के 
अनेक आदर्शवादी व्याख्याकारों मे अरविन्द का महत्त्व स्थायी है । 

अरविन्द दु्शन समन्वयवादी दशेन है किन्तु यह समन्वय 
आदशेवादी प्रष्ठभूमि पर खोजा गया है अत. सच्चे समन्वय के स्थान 
पर उसमें 'सममौता' की प्रवृत्ति उत्पन्न हो गई है । विश्व के सारे 
ज्ञान की व्याख्या भारतीय ज्ञान से ही हो सकती है, यह अरविन्द 
का लक्ष्य रहा हे । परन्तु अन्य ज्ञान को वह निम्न श्रेणियों पर रखकर 
उच्चतम घरातल पर भारतीय रहस्य साधना को ही रखते हैं जिसमें 
यौगिक साधना मुख्य है। अन्य साधनाओं व पूजा पद्धतियों का 
उसी योग-साधना में या तो अतर्भाव कर दिया गया है या उसे सहा- 
यक या प्रतीक के रूप में स्वीकार कर लिया गया है | इसी प्रकार 
विश्व के विविध ज्ञान को विविध चेतना स्तरों की उपज सानकर 
स्वीकार कर लिया गया है और ज्ञान का अन्तिम और उच्चतम 
स्थान भारतीय साधना को दिया गया है । जिसमें अरविन्द के 
अनुसार विकास अपनी अतिम मक्लषित्ष पर पहुँच जाता है और जिस 
अतिम स्थिति में जीवन के निम्न व उच्च घरातलों में समन्यय हो जाता 
है। ऐसे ही पूर्ण विकास के आगामी युग की कल्पना अरबिन्द के 
लिए भविष्यवाणी मात्र नही है, बह उनका सहज विश्वास है, क्‍योंकि 
इतिहास व समाजशास्र का विकास भी उनके अनुसार इसी आगामी 
युग की ओर सकेत करता है | 

भारतीय साधना की गौरव गरिसा की बात तो स्पष्ट होगई 
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परन्तु अरविन्द व पन्‍त ने योरोपीय मनोविज्ञान, दशशन, ससाजशास्र, 
इतिहास, भौतिकवाद आदि सभी को स्वीकार कर लिया दै किन्तु 
वह इन ज्षेत्रों की खोजों को अतिम नही मानते, इनमें केवल सत्य के 
एक ही पक्ष को देखकर उसी को सब कुछ मान लिया गया है, ऐसा 
अरबिन्द का विचार है। अतः उनकी दृष्टि से मनोविज्ञान व इतिहास 
व विज्ञान के निणंयों की उपलब्धि की सीमाओं को सममाया गया 
है। अरविन्द ने इन क्षेत्रों की सीमाओं को वताकर भारतीय योग- 
साधना के महत्त्व को अपने गोरव के चरम शिखर पर प्रस्थापित कर 
दिया है | यह उनकी महान मेथा का परिचायक है । 
सांस्कृतिक दृष्टि से मनोविज्ञान के निर्णयों का विरोध 
आवश्यक है | यह ठीक है कि अरविन्द ने फ्रायडवादी मनोविज्ञान 
का विरोध सामाजिक पद्धति पर न कर आध्यात्मिक पद्धति पर किया 
है परन्तु काव्य, उपन्यास, आलोचनादि से फ्रायड को सिद्ध! मानकर 
चलने वाले लेखकों व विचारकों के विरुद्ध अरविन्द का स्वर हमारी 
सहायता करता है | अत. मानवीय सस्क्ृति को पुन. वाममाग की 
ओर उन्मुख करने वाले मनोविज्ञान के अतिवादी निर्णयों का विरोध 
जनवादी शिविर को दृढ़ करता है. । 
अरविन्द-पन्त साहित्य के प्रगतिशील पक्षों मे एक ओर पक्ष 
बहुत प्रबल है जिसमे मध्यकालीन जर्जर रुढ़ियों का विरोध किया 
गया है । आज व्यावहारिक जगत की समस्याओं के समाधान में 
छुट्र राष्ट्रीयता, कुत्सित रीतिरिबाज, दुस्भ व स्वार्थ पूर्ण प्रान्तीयता, 
अहम्मन्यता व व्गवाहिता से ओत प्रोत तथा मदान्धता से 
मत्त वैज्ञानिकता का दुरुपयोग बहुत बड़ो वाघाएँ हैँ | भारतीय समाज 
में जीवन के प्रति निपेघवादी दृष्टिकोण का प्रचार करने वालों मे 
जायावाद' का प्रत्नल हाथ रहा है। जो जाति महत्त्वाकाज्ञी नहीं 
होती, ज्ञिसमे पराजय की भावना बद्धमूल हो जानी है, जिसमें 
सामाजिक सम्बन्धों को ससभने का विवेक नहीं रहता उसमें माया 
बाद! जसे इशेन उत्पन्न होते हू, ओर 'मायावाद! के कल्याणकारक 
पक्त को (उदाहरण के लिए 'विश्वात्मवाद! का, तथा मानसिक्त समता 
का, जिसका प्रचार विवेकानन्द ने १६ वी शताब्दी में किया था) 
प्रोत्साहित न कर उसके उस स्वरूप पर वल विया जाता हैं जो समाज 
की आवश्यकतानों, समाज के पिभिन्न वर्गों से सम्बन्धित समस्याक्रों 
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की ओर से उदासीनता उत्पन्न करं दे और ऐक ऐसी मार्नेंसि्क स्थिति 
को जन्म दे जिंसमें व्यावहारिक जीवन की पूर्ण उपेक्षा' करने की. 
शक्ति आ सके और फिर भी आनन्दित” रह सके | जीवन के प्रति 
इस निषेधवादीं दृष्टिकोश का विरोध अरबिन्द्‌ व पन्‍त कठोर से कठोर 
भाषा में करते हैं। भारंतबर्ष में आज जों समाज के प्रति इतनी 
उपेक्षा दिखाई पड़ती है, इसी लोक में उच्चतम व्यावहारिक-उपल्तब्धियों 
के प्रति उपेक्ता व तिरस्कारे का जो भार्व मिलता है, उसका एक बहुत बड़ा 
कारण जीवन के प्रतिं यही निर्षेघवादी दृष्टिकोण है। पन्‍त जी ' इसके 
बिरोधी हैं । 

काल व देश पर बहुत बड़ी विजय द्वो जाने के पश्चात्‌ 
विश्व संस्कृति की एकता का प्रश्न है। राजनीति, इतिहास, काव्य, 
दर्शन सभी कुछ तो सलुष्य के कल्याण के लिए किए गए प्रयत्न हैं | 
मुझ्य समस्या यही है कि अतत. किस प्रकार हम सारे विश्व को एक 
परिवार के रूप में बदल सकते हैं तथा उस भावना को किस प्रकार 
स्थायी वना सकते है| भारतीय विश्व बन्धुत्व की भावना तो इस 
विषय में सबे पसिद्ध है ही, अहिसा व सत्य की प्राप्ति आदि पर जो 
भारत इतना जोर देता रहा है वह भी इसीलिए कि इन शुणों के 
अभ्यास से ही विश्व को न केवल एक परिबार में बदला जा सकता है 
अपितु उस भावना की अनंतकाल तक रक्षा भी की जा सकती है । 

इस महान आदश के सम्बन्ध से ससार की सभी विवचारधाराएँ 
एक हैं | किन्तु पन्‍्तजी के अनुसार इसमें योरोपीय विचारधारा ने 
वाधाएँ उत्पन्न करदी हैं । योरोपीय दृष्टि “जीवन के प्रति मोह” को 
नही छोड़ना चाहती, वह इसी मोह को जीवन का लक्ष्य सममती है, 
इस विचारधारा में जीवन को अधिकाधिक सुन्दर, स्वस्थ, संतुलित 
बनाना तो प्रशंसनीय है परन्तु जीवन की बाह्य आवश्यकताओं की 
पूर्ति के लिए शोषण व साम्राज्यवाद की प्रवृत्ति निन्‍्दनीय है। योरोप 
व अमेरिका के वेभव को अन्य राष्ट्रों के रक्त से चमकदार बनाया गया 
है यह निश्चित है कि यदि गोरी जाति शोषण को छोड़ती है तो उसे 
अपनी आवश्यकताओं को कम करना ही होगा तथा स्वय अपने देशों 
में शोषित जनता के लिए अपने अधिकार अर्पित करने होंगे । जब तक 
ऐसा नही होता तब तक विद्रोह का स्वर तीत्र होता जायगा, चाहे 
बह हिंसात्मक हो या अहिसात्मक सत्याग्रह अधिकारों के प्रति 
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जागरूक जनता अब चुपचाप नहीं -बेंठ सकती | पन्‍तजी इसका सम- 
थैन करते हैं । 
किन्तु पनतजी के अनुसार अधिकार मत्त शासक वे के अधि- 
कार छीनने के प्रयत्न में प्रमुख पद्धति साम्यवादी दल की है जिसमे 
शोषक वर्ग के विरुद्ध सामूहिक रूप से घृणा उत्पन्न कर सुप्त जनता 
को वर्ग संघर्ष के लिए प्रस्तुत किया ज़ाता है| इसमें पन्‍तजी के अनुसार 
खतरा यह है कि अधिकारों के लिए जागरूक जनता के नेता एक ओर 
अधिकार मिलते ही मद्ंध व निरंकुश हो सकते हैं क्‍योंकि जीवन के 
प्रति अत्यधिक मोह साम्यवादी संस्कृति में कम नहीं है, दूसरी ओर 
स्वयं जनता भी सुविधा भोगी द्वोते होते अपने शासकों के दुगु णों की 
- शिकार होती जाती है, अधिकार-लोलुपता सास्यवाद के लिए यहुत 
बड़ा खतरा है ! 
इसके साथ ही कुछ शोपक वर्गों व व्यक्तियों को अपदस्थ करने 
के लिए साम्यवादी सिद्धान्त “सामूहिकतावाद” का लक्ष्य फे रूप मे 
अचार करता है किन्तु सबल और विकसित समाज, सबल व विकसित 
व्यक्तियों की समष्टि का नाम है| अतः व्यक्ति के व्यक्तित्व का महत्व 
कम होता जाता है पार्टी व दलगत भावना को लक्ष्य के रूप में मान 
लेने के कारण व्यक्तित्व के विकास मे वाधा पडती है। सामूहिकता 
के स्वर में व्यक्ति का स्वर दव जाता है, चाहे वह उस सारे समूह से 
सबसे अधिक मेघावी क्यों न दो । अत- सामूहिकतावाद विश्व-संस्क्रति 
की स्थापना भले ही करले, उसकी रक्षा वह बहुत समय तक नही कर 
'सकता। पुन राष्ट्रों, दलों व जातियों के विद्रोह का भय वरावर बना 
रहेगा, क्‍योंकि विश्व-संस्कृति, निष्कासता, आत्मत्याग, अहिंसा, सत्य 
तथा बिश्वास के आधार पर ही स्थिर रह सकती है। पन्‍्तजी के 
अतुसार भारनीय संस्कृति के उस महान रूप के पुनरुद्वार की आब- 
श्यकता है जिस पर मध्यकाल की घूलि)चढ़ चुकी हैं, जो व्यावद्ारिक 
सफलता के साथ-साथ आंतरिक विकास को महत्व देती हैं और उसी 
आंतरिक साधना के द्वारा विश्व-सद्नठन, तिश्व-शासन, विद्व संस्कृति 
को स्थायी वनाया जा सकता।है, अन्यथा इस[वर्ग-सद्दप के वाद अन्य 
प्रकार के वरगे बन जायेंगे और जिस सन्तुलन लाने के लिए असन्ठुलन 
का अभ्यास जनता को कराया जा रहा है, वह्‌ स्वव अनेक कुचक्रों व 
पलवन्दियों में विकसित होकर पुनः हमें खण्डवा की ओर उन्मुस कर 
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देगा और मानवता की इतनी बड़ी साधना जो साम्यवाद के रूप में 
हो रही है, समाप्त हो जायगी । अत. सामूहिक सफलता की स्थिरता 
के लिए आन्तरिक साधना को लक्ष्य बनाना आवश्यक है । इसीलिए 
कवि के अनुसार भौतिकवाद में,अध्यात्म का समन्वय आवश्यक है । 
पन्तजी के लिए इस समन्वय में सबसे बड़ी बाधा है--भौतिक- 
वादियों की बुद्धिवादिता, जिसने भारत के मध्यजीवी समाज को ग्रस्त 
कर लिया है। परन्तु बुद्धि का स्वभाव तो विश्लेषण है, चह सत्य के 
एक दह्वी स्वरूप को, एक समय में देखकर, उसको खण्डों मे बाँठ कर 
देख सकती है । अतः बुद्धि के साथ-साथ अन्तर्चेतना ( ॥7प7607 ) 
के द्वारा जीवन का लक्ष्य स्थिर होना चाहिए। और अन्तर्चेतना के 
लिए बेर, उपनिषद आदि शात्ों की शरण मे जाना पड़ेगा तथा अन्‍्त- 
चेतना के द्वारा उनके निर्णयों को स्वीकार करना होगा। अथवा 
यदि वे निम्लीय स्वीकृत न हों तो उनकी जाँच बुद्धि द्वारा नही, अन्त- 
चेतना द्वारा करनी होगी । 
पनन्‍तजी का मत है कि संघर्ष के इस युग में भावी मनुष्य के 

व्यक्तित्व-निर्माण की समस्या विचारकों के सम्मुख बड़ी ही गम्भीर 
बन गई है। अब इसकी उपेक्षा नही की जा सकती | हम आदमी को 

क्या बनाना चाहते हैं, यदि यह स्पष्ट नही होता तो वह विचार स्वीकृत 
होने योग्य नही होना चाहिए । चूँकि भावी मलुप्य की कल्पना भारतीय 
दर्शन के अनुसार सबसे अधिक सन्तुलित है और इस सम्बन्ध में चार्वाक 

को छोडकर सभी एकमत हैं । अत. पश्चिम को भी हम इसी “भावी 
मनुष्य” की कल्पना सिखा सकते हैं ओर उन महान आदर्शों की प्राप्ति 

के लिए भारतीय संस्क्रति का आचीन रूप प्रस्तुत कर सकते हैं । वेदों, 

उपनिषदों के ऋषियों, बौद्धों व जैनियों आदि सभी मतों के साधकों ने 

सत्य का साक्षात्कार अन्तर्चेतना के हारा ही किया था | उसे सममाते 

समय बुद्धि का आश्रय उन्होंने अवश्य पकडा परन्तु सच्चाई की पहचान 

के लिए भारतीय संस्कृति एक और अविभाज्य है | इसी सत्य को 

परखने के साधन की अर्थात्‌ स्वयं॑-प्रकाश्य-ज्ञान को हम शाज्रों की 

सहायता से प्राप्त कर सकते हैं | मानव की मुक्ति का यही एकमात्र 

उपाय है। अन्यथा बुद्धि द्वारा किए गए प्रयल्नों से यदि वर्गों के कारण 

उत्पन्न छु ख समाप्त हो गए तो फिर दूसरे प्रकार के दुःख उत्पन्न हो 

जायेंगे। दुःख का स्वरूप भले ही।वदल जाय, दुख की सम्राप्ति तो हो 
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नहीं सकती, जिनकी सभी वाह्य आवश्यकताएँ पूरी हो जाती हैं उनको 
भी मानसिक असन्‍्तुलन के कारण अनेक कप्ट उठाने पड़ते है, अतः 
सच्ची शान्ति के लिए भारतीय संस्कृति ही एकमात्र औपधि है। अतः 
श्रद्धा व ईखर में विश्वास, योगसाघना व अमरता की खोज्ञ ये ही 
उपाय भारतीय संस्कृति के अनुसार सच्ची शान्ति दे सकते हैं । 

पाठक कामायनी के सांस्क्ृतिक महत्त्व से परिचित हैं | कामा- 
यनी में विश्व की समम्याओं के समाधान से पन्‍तजी के उपयुक्त 
सांस्कृतिक समाधान को मिलाकर देखने से स्पष्ट हो जाता है कि 
प्रछाइजी भी भारतीय संस्कृति के श्रद्धा, भक्ति, विश्वास्त व सभी प्रकार 
की समरसता के ही उपद्ेशक थे । उनका सन्देश पन्‍न 'मरविन्द्र सन्देश 
से यहाँ मिल जाता है । कामायनी का सु भी आनन्द की उसी भूमि 
में आनन्द पाता है जो विकास के विभिन्न सोपानों से गुज़रता हुआ 
आगे बढ़ गया है, जो बुद्धि के द्वारा ज्ञान, क्रिया व इच्छा को अलग 
अलग रखकर अनेकों उल्कनों की बृद्धि करके पछुताया है | आप कह 
सकते हैं कि चाहे हम आध्यात्मिक साधना को न भी रबीकार करें 
परन्तु ज्ञान, क्रिया व इच्छा में सामरस्य होना चाहिए, यद्र॒ तो स्थ्री- 
कफाये होगा ही क्योंकि व्यक्तित्त्व में सन्‍्तुलन ही मुख्य-रुपेण टेखा जाना 
चाहिए, सभी प्रवृत्तियों का सन्तुलित उपभोग ओर एसी उपभोग के 
द्वारा शान्ति की प्राप्ति, यही जीवन का लक्ष्य है। यह ठीक है और 
मनोवैज्ञानिक दृष्टि से तन्‍्त्रों का यह सिद्धान्त अखण्ड हे परन्तु प्रश्न तो 
यह है कि ज्ञान, इच्छा क्रिया तो साधन मात्र है, इनमें अविरोध 
उत्पन्न करने वाली वस्तु तो आन्तरिक आस्था ही हो सकती है 
जिसका नाम श्रद्धा हे ओर जो अन्तर्चेतना से सम्बन्ध रखती है। 
विश्वास पहले करो, सत्य वाद में ज्ञाव होगा | यह है श्रद्धा का मूल 
सन्‍्त्र और यही अरविन्द का मूलमन्त्र हे | 

आज का युग चुद्धि से सत्य की खोज मे विछझल है यह एक 
एकाड्डी कार्य है । प्रसाद व पन्त के अजुसार प्रथम विश्वास दव समर्पण, 
आर तब आस्था की स्थिति आनी चाहिए तब हसारी चेतना च्व प्रका- 
शित हो उ्ठेगी ओर ज्ञान. क्रिया च इच्छा के पाश कट जाएेंगे | अत 
साथी सतुष्प' के निर्माण के लिए भारतीय पद्धति छे प्रयोग पर प्रसाद 
व पन्‍्त दोनों जोर देते रे । जहाँ तक आन्तरिक साधनाओं द्वारा सास- 
उ्स्य खोजने का प्रयत्न हे वहाँ प्रसाद,व पनन्‍्त दोनों एक ही स्वर के 
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हामी हैं | प्रसाद भी जीवन का निषेध नहीं करते; संन्‍्यासियों व 
मायाधादियों का घोर विरोध करते हैं, वैदिक आनन्दवाद की दुद्ाई 
देते हैं; प्रमोद को आनन्द का विरोधी नहीं मानते, भोग को योग फा 
माध्यम मानकर ग्रहण करते हैं और पन्‍त जीवन के इन प्रमेद, भोग 
आदि तत्वों को निम्न श्रेणी के रूप मे स्वीकार कर लेते हैं। अतः 
प्रसाद व पन्‍त के यहाँ जीवन के वाहरी आननदों ब क्रियाओं को दिए 
गए महत्त्व में मात्रा का अन्तर है, मौलिक अन्तर नहीं है। दाशेनिक 
दृष्टि से भी प्रसादजी ने उपनिषदर व शैवागर्मों का सहारा पकड़ा है | 
वहाँ अरविन्द ने वेद, उपनिषरों के साथ-साथ तंत्रों की शक्ति का सिद्धा- 
न्त भी स्वीकृत किया है । सम्पूर्ण विश्व को एक ह्वी सत्ता का स्फुरण 
मानने में तन्‍्त्रों से ही सबसे अधिक सहायता मित्न सकती थी। अत. 
इस प्रकार भारतीय संरकृृति का निष्ठाबाढी रूप दोनों कब्रियों में प्रचा- 
रित हुआ है। 

प्रसाद व पन्‍त के नवीन-काव्य का मूल स्वर यही “निष्ठावाद' 
है जिसके आगे बुद्धि, तक, विज्ञान, वाह्यम-सद्बषं, महत्वाकांक्षा की 
पूर्ति आदि सब तुच्छ हैं | प्रसाद के यहाँ इस निष्ठा की प्रतीक नारी 
है। नारी के प्रति क्या दृष्टिकोण होना चाहिए, यह कामायनी में 
बहुत ही वैज्ञानिक पद्धति पर स्पष्ट किया गया है और आज के 
घासना-मूलक अस्थिर प्रेम की भरत्सना की गई है। पन्तजी के यहाँ 
निष्ठा की शिक्षा व प्रयोग योग-साधना द्वारा ही सम्भव है। पन्‍न्तजी 
अपने निछाबाद को प्रसाद की तरह आकर्षक ढद् से प्रस्तुत नही कर 
सके । पनन्‍तजी अरविन्द के द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्तों को ही छन्दों- 
बद्ध करने लग जाने के कारण, अथवा काव्य-रूपकों व फुटकल कवि- 
ताओं में मनोवृत्तियों के इन्हों का चित्रण करने के कारण सिद्धान्त व 
सन्देश को भ्ेरणा मे नहीं वदल सके। अत' कामायनी का महत्त्व स्वत. 
स्पष्ट है। परन्तु भारतीय संस्क्रति के द्वारा विश्व-समस्याओं का समा- 
धान खोजलने के कारये सें दोनो कवि समान रूप से प्रयन्नशील हैं । 

इस पुनरुत्थानवादी प्रयत्न में'पूर्णा सफलता तो मिल नही सकती 
क्योंकि प्रसाद व पन्त दोनों सारे प्रश्नों के समाधानों के लिए पृवेजों 
द्वारा खीचे गए बृत्त से वाहर नही जाते। दोनों प्राचीन व्यवस्था विशेष 
में जन्म लेने वाले सिद्धान्तों की परीक्षा करने को तैयार नहीं होते, 
उन सिद्धान्तों की नवीन-नवीन व्याख्याएँ प्रस्तुत कर उन्हें आज के 
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अनुकूल वनाना चाहते हैं, और इन नवीन व्याख्याओं का आधार 
आस्था” को बनाते हैं, जिससे न केवल वेद व उपनिपद्‌ के सिद्धान्त 
प्रमाणित होते हैं अपितु, इस्लाम, पारसी, इसाई, आदि सभी मतों 
की सभी वाते प्रामाणिक मानी जा सकती है । परन्तु इन विवेचनों से 
भारतीय संस्कृति के प्रत्ति जनवादी विचारचकों का ध्यान अवश्य 
आकर्षित होता है और जनवादी चिन्तन में भारतीय सस्क्ृति कहाँ तक 
सहायता कर सकती है इसके अनुसन्धान को बल मिलता है | पन्‍्त व 
प्रसाद तो आदशेबादी विचारक हैं, वह प्राचीन विचार-धारा के 
सभी अंशों को ग्राह्म बनाने के लिए प्रयत्न करते है. परन्तु इतिहास व 
समाजशास्र की आधार-शिला पर सस्क्षति की व्याख्या करते समय 
इन आदशेवादी विचारऊों की ये व्यख्याये हमारे लिए चुनौती बन- 
कर सामने आती है कि जब तक भारतीय सस्कृति का वैज्ञानिक 
व्याख्या नहीं होगी तव तक किसी भी सिद्धान्त को यहाँ स्वीकृति नहीं 
मिल सकती, अत. भारतीय संस्कृति के सबल व ठुबल अंशों का उद्धाटन 
आवश्यक है | कुत्सित समाजशाशञ्त्रियों का इस विपय में यह दृष्टिकोण 
है कि वे भारतीय सास्क्ृतिक धरोहर का विवेचन करने से कतराते हैं 
क्रौर जिन कवियों को जनता ने स्वीकार कर लिया है, उन कवियों 
की विचार-धारा का वेज्ञानिक विश्लेषण करते समय भयभीत ही 
जाते है कि यद्दि रामचन्द शुक्त या ग़सादजी के आदर्शवादी दृष्टिकोण 
के दुर्बल अशों पर प्रकाश ढाला गया तो जनता का विश्वास वे खो 
देंगे । यह अपने सिद्धान्त का व्धालियापन है | यद्वि शुकजी का वर्ण- 
बाद, कठोर ओर सकुचित लोक-सग्रहवाद, उनके द्वारा किए गए सन्त 
कवियों का विरोध तथा प्रसाद! जी का दामायरना में विबेचित अच्या- 
चहारिक सर्वातीतवाद आलोच्च नही हो सकते तो जनवादी समृति की 
वेनज्ञानिकता केसे स्पष्ट होगी ? वर्गों व बणो के इन्द्रा व ससाज के 
आर्थिक आधार को विना स्पष्ट किय्रे हुए जो सिद्धान्त आदर्शवादियों 
द्वारा प्रचारित हो रहे हैं, उनको आलाचना का विपत्र बनाये विना 
श्राप क्‍या यह सिद्ध करने जा रहे हैं कि वस्तुत. सत्य के निर्णय में वृद्धि 
समर्थ हैं, अन्तर्चेतता थ आस्था के द्वारा सामाजिक्र काय हो सकते 
हैं, तब तो वर्ग-समभीता-बाद का समथन हो ज्ञायमा आर उसका 
अर्थ होगा जनवादी विचारधारा का सबंनाश। 

अत, पन्तजी के द्वारा मायाबाद, जाति-पाँति, रण, बण, भग्भ- 
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राष्ट्रीयता, प्रान्तीयता, मनुष्य की छुद्रता, अभद्रता, तथा फऋ्रायडीय 
मनोविज्ञान आदि के विरोध की हम प्रशंसा करते हैं. ( यद्यपि कुत्सित 
समाजशाक्षियों के अनुसार पन्तजी में केवल वासना का भव्रसागर ही 
है ओर कुछ नही ) परन्तु साथ ही भारतीय संस्क्ृति की व्याख्या कर 
जनवादी सिद्धान्तों का विरोध उनकी आज की रचनाओं की मुख्य 
विशेषता वनती जा रही है । 'प्रसादजी” इस सम्बन्ध से मोन रहते थे, 
स्वपक्ष का पूरी शक्ति से आकपक स्थापन ही वह परपक्ष के खण्डन के 
लिए आवश्यक मानते थे परन्तु पन्‍तजी अपने अन्‍न्तश्वेतनावाद के 
मिशन का धर्म यही सममते हैं कि एक ओर तो भारतीय संसक्षति के 
आधार पर अपने पक्त का मण्डन करो तथा साथ ही जनवादी 
विचारधारा का बिद्र प भी करते चलो क्‍योंकि आजकल राष्ट्रीयता का 
युग है ओर पुनरुत्थानवाद अभी समाप्त नही हुआ है। (द्निकर की 
पुस्तक भारतीय संस्कृति के चार अध्याय” इस पुनरुत्थानवाद का ही 
परिणाम है) अतः जिस थुग म देश आत्मरक्षा व आत्मनिर्माण 
में लगता है उस समय इतना कह देने से ही काम चल 
जायगा कि हम विदेशी विचारधारा को केसे स्वीकार 
कर सकते हैं। जिनके पूर्वेज़ों ने ज्ञान को कभी विदेशी नही 
माना उनकी काम्रेसी सन्‍्तान अपने पूर्वजों की परभ्परा के विरुद्ध 
जाकर भी यह सममती है कि हम भारतीय संस्कृति के अनुसार द्वी 
यह कार्य कर रहे हैं | ज्ञान को हमारे यहाँ अखण्ड व सार्वभौमिक 
साना गया है. । उसका यही अथ है कि देश, जाति, रड् आदि में उसे 
सीमित नहीं साना जा सकता परन्तु पनन्‍तजी अपील करते है कि सथ्य- 
वर्ग पर विदेशी चिन्तन का प्रभाव है इसीलिए वे भौतिकचाद के दुलद्ल 
में अस्त हो गए है । भारतीय सस्क्ृति के तप. पूत मुखमण्डल को नहां 
देखते । हमारा पक्ष यह है कि हम भारतीय सस्क्ृति के तप. पूत मुख- 
सरढल को भी देखते हैं परन्तु हमारे घुजुगें कभी गलती नही करते थे, 
यह मान लेने को हम तैयार नही हैं और यही पन्‍्त, प्रसाद आदि 
आदर्शवादी कवियों की सास्क्ृतिक व्याख्याओं का हमे विरोध करना 
पड़ता हैं । 

सस्क्षति की वेंज्ञानिक व्याख्या समाजशाश्ष व इतिद्दास के द्वारा 
दी सम्भव हे क्योकि सस्क्ृति--काव्य, साहित्य, दर्शन आदि थुग- 
विशेष व व्यवस्था विशेष की उपज हैं । संस्कृति का जन्म शून्य से नही 


उपसंहार ७४ 





होता । उसके पीछे एक सामाजिक व्यवस्था होती है जो चिन्तन- 
प्रक्रिया को प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से प्रभावित किया करती है। 
पूत्रेजों को त्रिकालञ्ञ मानने वाले इतिहास की इस धारणा को स्वीकार 
नही करते, पन्तजी भी उन्ही में से एक हैं | 


अरविन्द ने भारतीय सस्क्ृति के मध्यकालीन रुप का तो 
विरोध किया है परन्तु वेद उपनिपद युग को वे आदशं मान कर चले 
हैं । वेदों की व्याख्या कई प्रकार से हुई है। अरविन्द के अनुसार वेद 
प्रतीकात्मक अर्थ देते हैं । किन्तु प्रतीकात्मक अर्थ स्प्रीकृत कर लेने पर 
हम किसी भी सम्प्रदाय के ग्रन्थ का अर्थ कुछ भी कर सकते हैं और 
इस प्रकार सदा के लिए उसकी ऐतिहासिक व्याख्या की जड़ काट 
देते हैं क्योंकि जहाँ शब्द, च्ट्टान्त, इतिबृत्त शाश्रत सत्यों की ही 
व्यञ्लना करते हैं, क्रिसी वाद्य जीवन की ओर संकेत नहीं करते दब 
हम उस साहित्य का सम्बन्ध समाज से कैसे दिखा सकते हैँ ? अत. 
अरविन्द व पन्त इतिहास विरोधी विचारक हैं ओर उनकी :त्तिहास- 
परक व्याख्याएँ इसीलिए काल्पनिक हैं । 


इतिहाल के अछुसार तआर्य-सरक्ृति भारत के भूल निवासियों के 
विजेता आयों की संस्क्रति थी जिसमें अनायाँ व दस्युओ पर राज़- 
नैतिक व सास्क्ृतिक विजय की गई | विजय फा कारण शआर्थिक था, 
दाशेनिक नही ओर वेदिक साहित्य से इन जातियों के विरुद्ध घृणा 
की व्यज्जना दाशनिक नहीं, व्यायद्दधारिक पद्धति पर की गई है । 
विजित जातियों में से, उत्पादन में सहायक्त दलों को शूद्र रूप में स्त्री 
कार कर लिया गया ओर उनके घामिक विश्वा्सों का भी अधर्चवेद में 
प्रत्यक्ष पद्दति पर तथा अन्य वेदों में अप्रत्यक्ष रूप में स्वीकार दार 
लिया गया । 


विजित जातियों में टाटम! उपासना प्रचलित धी। नाग 
निपाठ, शबर, कोल जिनके वंशज हूँ उनके पूषज दाटेम! के उपासक 
थे | 'ठाटेम! व टियू! का सम्बन्ध जड्ली जातियों के आर्थिक जीवन 
से था साथ ही अन्घ-विश्वास का भी उसमें द्वाथ धा | ढाटेस व टेघू 
के आधार पर इन ऊबीलों के योन-सम्बन्ध, खान-पान दया अन्य 
रीति-रिवाज बनते थे | भारत व बर्मा फी सीमा पर बसी हुई सासी 
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राष्ट्रीयता, प्रान्तीयता, मनुष्य की छुद्रता, अभद्गता, तथा फ्रायडीय 
मनोविज्ञान आदि के विरोध की हम प्रशंसा करते हैं. ( यद्यपि कुत्खित 
समाजशाल्षियों के अनुसार पन्‍्तजी मे केवल बासना का भवसागर ही 
है और कुछ नही ) परन्तु साथ ही भारतीय संस्कृति की व्याख्या कर 
जनवादी सिद्दान्तों का विरोध उनकी आज की रचनाओं की भुख्य 
विशेपता बनती जा रही है । 'प्रसादजी” इस सम्बन्ध में मौन रहते थे, 
स्पपक्ष का पूरी शक्ति से आकर्षक स्थापन ही वह परपक्त के खण्डन के 
लिए आवश्यक मानते थे परन्तु पन्‍तजी अपने अन्तश्चेतनावाद के 
मिशन का धर्म यही सममते है कि एक ओर तो भारतीय संस्क्ृति के 
आधार पर अपने पक्त का मण्डन करो तथा साथ ही जनवादी 
विचारधारा का बिद्र प भी करते चलो क्योंकि आजकल राष्ट्रीयता का 
युग है ओर पुनरुत्थानवाद अभी समाप्त नही हुआ है। (द्निकर की 
पुस्तक भारतीय संस्कृति के चार अध्याय” इस पुनरुत्थानवाद का ही 
परिणाम दे) अतः जिस युग म देश आत्मरक्षा व आत्मनिमौण 
में लगता है उस समय इतना कह देने से ही काम चल 
ज्ञायगा कि हम विदेशी बिचारधारा को केसे स्वीकार 
कर सऊते हैं। जिनके पूबेजों ने ज्ञान को कभी विदेशी नहीं 
माना उनकी कांग्रेसी सन्‍्तान अपने पूर्वजों की परभ्परा के विरुद्ध 
जाकर भी यह सममती है कि हम भारतीय सस्कृति के अनुसार ही 
यह काये कर रहे हैं । ज्ञान को हमारे यहाँ अखण्ड व सार्वभौमिक 
माना गया है । उसका यही अर्थ है कि देश, जाति, रद्ध आदि में उसे 
सीमित नहीं साना जा सकता परन्तु पन्‍तजी अपील करते हैं कि सध्य- 
बगे पर विदेशी चिन्तन का प्रभाव है इसीलिए वे भौतिकबाद के दलदल 
में भ्रस्त हो गए है । भारतीय सस्क्ृति के तपः पूत मुखमण्डल को नहीं 
देखते । हमारा पक्त यह है कि हस भारतीय सस्क्ृति के तप. पूत मुख- 
मण्डल को भी देखते हैं परन्तु हमारे बुजुगे कभी गलती नही करते थे, 
यहू मान लेने को हम तैयार नही हैं और यही पन्‍्त, प्रसाद आदि 
आदरशेवादी कवियों की सास्क्ृतिक व्यास्याओं का हमसे विरोध करना 
पुड्ता है । 
सस्क्ृति की वैज्ञानिक व्याख्या समाजशाश्ष व इतिद्दास के द्वारा 
ही सस्मव है क्योकि सस्कृति--काव्य, साहित्य, दशेत आदि युग- 
विशेष य व्यवस्था विशेष की उपज है| संस्कृति का जन्म शून्य से नहीं 
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होता । उसके पीछे एक सामाजिक व्यवस्था होती है जो चिन्तन- 
प्रक्रिया को प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से प्रभावित किया करती है। 
पृत्रज़ों को त्रिकालन्न मानने वाले इतिहास की इस धारणा को स्वीकार 
नही करते, पन्तजी भी उन्ही में से एक हैं | 


अरविन्द ने भारतीय संस्कृति के मध्यकालीन रूप का तो 
विरोध किया है परन्तु वेद उपनिपद युग को वे आदश मान कर चले 
हैं| वेदों की व्याख्या कई प्रकार से हुई है। अरविन्द के अतुसार वेद 
प्रतीकात्मक अर्थ देते हैं । किन्तु प्रतीकात्मक अर्थ स्पीकृत कर लेने पर 
हम किसी भी सम्प्रदाय के सनन्‍्थ का अथ कुछ भी कर सकते है. और 
इस प्रकार सदा के लिए उसकी ऐतिहासिक व्याख्या की जड़ काट 
देते हैं क्योंकि जहाँ शब्द, हृष्टान्त, इतिद्वत्त शाश्वत सत्यों की ही 
व्यञ्ञना करते हैँ, किसी वाह्म ज्ीयन की ओर सकेत नहीं करते तत्र 
हम उस साहित्य का सम्बन्ध समाज से केसे दिखा सकते हैं? अतः 
अरविन्द व पन्‍्त इतिहास विरोवी विचारक हैं ओर उनकी इतिहास- 
परक व्याख्याएँ इसीलिए काल्पनिक हैं । 


इतिद्दास के अजुसार आर्च-सस्क्ृति भारत के भूल निवासियों के 
विजेता आरयों की संस्कृति थी जिससे अनार्यो व इस्युओ पर राज़- 
नैतिक व सास्क्ृतिक विजय की गई | विजय का कारण आर्थिक था, 
दाशनिक नहीं और वैदिक साहित्य में इन जातियों के विरुद्र घृणा 
की व्यज्ञना दाशनिक नहीं, व्यावहारिक पद्धति पर की गई है। 
विजित जातियों में से, उत्पादन में सद्दायक्त दलों को शुद्र रूप में स्वरी- 
कार कर लिया गया ओर उनके धाम्मिक विश्वा्सों को भी 'अथर्चचेद से 
प्रत्यक्ष पद्धति पर तथा अन्य वेदों मे अग्रत्यज्ञ रूप में स्वीकार कर 
लिया गया | 


विज़ित जातियों में 'टाटेम' उपासना प्रचलिव धी। नाग, 
निपाद, शबर, कोल जिनके बंशज है उनके पूर्व 'टाटेस! के उपासक 
थे । 'टाठेसा व 'टिवू' का सम्बन्ध जद्ली जातियों के आदविक जीवन 
से था, साथ ही अन्य विश्वास का भी उसमें द्वाथ धा । टाटेस व टेबू 
के आधार पर इन ऊबीलों के योौन-सम्बन्ध, खान-पान तथा प्मन्य 
रीति-रिवाज बनते थे । भारत व बसों फी सीमा पर पसी हुई खासी 
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जातियों मे आज भी हम इन प्रवृत्तियों को देख सकते हैं ।* 

इसी टाटेम उपासना को कालान्तर में पौराणिक मतों में 
स्वीकार कर लिया गया*। आवागमन के सिद्धान्त की खोज आया 
ने अंतश्वेतना के द्वारा नही की, मूल निवासियों से उघार लिया 
था|) और इन सिद्धांतों की उपज शुद्ध व्यावहारिक जीवन के 
संदर्भ मे हुई थी | जातियों की अतझ्रु क्तितवा आये-बृत्त से बाहर के 
जन-समूह को एक ही व्यवस्था में लाने के लिए शूद्र-सिद्धांत को 
स्वीकार किया गया और ब्रिशाल जन-समूह के विभिन्न वर्गों को 
देखकर विराट की कल्पना हुई । 

अरविन्द के अनुसार वेदों मे आंतरिक साधना मुख्य थी, 
ऊध्वे-चेतन वैदिक थुग में साक्षात्कृत हो चुका था। वैदिक युभ 
अरविन्द के अनुसार बुद्धिवादी युग न था, वह अंतर्चेतनाबादी 
युग था, जिसमें सत्य का साक्षात्कार बुद्धि द्वारा नहीं होता था। 
इतिहास के अनुसार यह कल्पना गलत है । यह ठीक है कि रहस्य- 
साधना से सम्बन्धित कुछ मंत्र मिलते हैं उनमें ऊध्बे-चेतन का ज्ञान 
भत्ते ही वैद्कों को हो गया हो, यद्यपि इसे प्रमाणित नही किया जा 
सकता, तथापि अधिकतर मत्रों के अनुसार विजेता आये जाति का 
व्यावहारिक जीवन ही वेदों मे व्यक्त हुआ है तथा प्रकृति के सहायक 
पदार्थों की विहल उपासनाएं वेदों में सम्रद्दीत हैं। विजेता जाति के 
सभी गुण वेदों में सुरक्षित हैँ । वे पुरुषाथ, भोग, विजय, शत्रनाश मे 
विश्वास करते हैं और इसके लिए देवताओं से प्रार्थना भी करते है ! 
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यश्ष के सूक्ष्म प्रतीकात्मक अर्थ तो बाद मे पेशेत्र ब्राह्मणों ने करिए 
किन्तु चेडिक युग में यज्ञों को रहस्य साधना के अरथ्ों गे नहीं लिया 
गया था | 
जाति को संगठित रखने, अन्न व धन का समान वितरण करने, 
शेवताओ को प्रसन्न करने तथा आनन्द मन'ने के लिए यज्त' होते थे, 
ऊष्य-चेतन की प्राप्ति के लिए नहीं-- 
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इस उद्धरण से स्पष्ट है कि वैदिक युग के जाया को दाशनिकता 
में बहुत कम व मूल निवासियों की लूट खसोट, उन्हे दास बनाने, 
इनके हुगे व धन को छीनने और सीस रस पीकर रथ दोडाने, गुट 
करने व यज्ञ करने में अधिक आनन्द आता था परल्‍्तु अपने पृत्रजों 
का यह रूप देखकर जनता में अश्रद्धा न जग जाए इसलिए दाशैनित ता 
का चोला पहनाना पीछे के चिंनकों के लिंग आवश्यक होगया। 
दाशनिकता यथार्थ को छुह्दासे मे लपेटने का कार्य सदा से करती 
आई है, उसके आधार पर भारतीय सस्कृति की व्याख्या नहीं हो 
सकती । इतिहास स्पष्ट घोषणा करता है-- 
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अर्थात्‌ ऋग्वेढ के मन्त्रों मे आयों का दृष्टिकोण आशाबादी है । 
जीवन के आननदों में वे दिलचस्पी लेते हैं | ऋग्वेद में दीधे जीवन, 
रोग से बचने, वीर सन्तान, धन, शक्ति, अनापशनाप भोजन व सोम 
( सुरा ), शत्र की पराजय के लिए प्रा्थनाएँ हैं। यहाँ निराशावाद 
नही है। जीवन चाहे सत्य हो या श्रम, आये उसका भोग करना 
चाहते हैं | जीवन को वे दुःखमय नही मानते जैसा कि आगे चलकर 
बौद्ध व बेदान्ती मानते हैं और जिनके अनुसार दु ख का नाश इच्छा 
या वासना के नाश से ही सम्भत्र है। इच्छा ही बौद्धों व वेदान्तियों 
के अनुसार आवागमन का कारण है । इसी बोौद्ध-वेदान्त पिद्धान्त से 
व्यावहारिक जीवन की उपेक्षा होने लगी । वेड़ में प्रकृति पूजा सच्चाई 
के साथ उपयोगिता की दृष्टि से की गई है । 

जब आया ने श्रम के विभाजन को देवी सिद्द कर दिया और 
“चिराट? के रूप में समान की कल्पना कर उसे सदा के लिए चार 
भागों में बाँट व्या:तो यह स्वाभाविक था कि “कम के सिद्धांत” की 
कल्पना की जाती क्योंकि इसी सिद्धांत से, जो जिस वर्ण में उत्पन्न 
हुआ है उसे उसी में रहना चाहिए, वैसा ही कार्य करना चाहिए, 
इस भावना की रक्षा की जा सकती थी | जीवन में भी हस बुरे कार्ये 
का परिणाम बुरा व भले का परिणाम भत्ता पातेहहैं अत कर्म सिद्धांत 
व्यवहार से भी पुष्ट।होता है इस प्रकार वर्णबाद (की रक्षा के लिए 
कमेवाद मानना पड़ा!। परन्तु(फिर भी जगत में देखा जाता है कि कुछ 
को कर्मो' का दण्ड मिलता है, कुछ पाप.करने)पर भी मोज करते हैं, 
कुछ लोग कुछ भी न करने पर आनन्द से रहते हैं, सहसा ही वेमब 
या यश पा जाते हैं, इतका भी समाधान हं। जाना चाहिए इसके 
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लिए “आवागमन” का सिद्धांत स्वीकार किया गया। जिसे इस जन्म 
में नहीं मिला, उसे फिर मिलेगा, परन्तु पुण्य या पाप उस जन्म तक 
कैसे पहुँचे, इसके लिए आत्मा के सिद्धांत को मानना पढ़ा क्डोंक्ति 
शरीर तो यहीं रह जाता है, तव जन्म किसका होता है, इस जन्म के 
संस्कार स्वतः उस जन्म तक कैसे पहुँच सकते हैं, अतः आत्मा! की 
सत्ता माननी पड़ी, अन्यथा कर्मवाद व आवागमनवाद अखसंगत ह्दी 
जाते । इस प्रकार शुद्ध व्यावह्वारिक जीवन की समस्याओं ने कमवाद 
आवागमनवाद, आत्मवाद की कल्पनाओं के लिए मागे प्रशस्त किया। 
समाज के प्रश्नों को इसी प्रकार समझाया जा सकता था | इनसे समी 
अपना-अपना कर्म दण्ड भोग रहे हैं, अत' आध्यात्मिक शांति की 
खोज ही जीवन का उद्देश्य है। भौतिक जीवन तो पूर्व जन्म के कर्म के 
अनुसार निश्चित है, उसमें परिवर्तन असम्भव है, अगले जन्म में यह 
दुःख न रहे, यही इस जन्म का लक्ष्य है, यही चिन्तन प्रधान हो 
गया | परन्तु अरविन्द के अनुसार ये सिद्धांत “सपरमाइन्ड” से स्वतः 
ब्रह्म की प्रेरणा से टपक पड़े, और पन्‍त उसे 'झाँख मूँदकर स्वीकार 
करते हैं | 

यह तो आर्य-सस्कृत्ति का रूप अपने वृत्त के भीतर रहा। श्रम- 
विभाजन के लिए चातुरबर्ण व अनेक जातियों व वर्गों के बीच एकता 
खोजने के लिए बाद में आया ने देवताओं के पीछे एक सत्ता की खोज 
की । यहाँ भी व्यावहारिक जगत चिन्तन को प्रेरित कर रहा था। 
आये जिधर देखते थे, उधर विभिन्नताएँ व विविधताएँ ही दृष्टिगोचर 
होती थी । अत एकता का सूत्र खोजते-खोजते 'एकसत्तावाइ” की 
कल्पना की गई जिसका विकास उपनिपढों में हुआ । 

यन, देवता, ४श्वर, आत्मा, वर्णवाद, राजा, सम्राट आदि 
तत्त्वों की प्रमुखता को लेकर आर्य सस्क्ृति का विस्तार होने लगा। 
किन्तु साथ ही अन्य जातियों के सिद्धान्तों को भी वह्‌ इस प्रकार 
अपनाती गई जिसमे मुख्य रग तो अपना रहे किन्तु अन्य जातियों फ्रे 
कुछ तत्त्व अपना लेने पर उन्हें आये संस्क्रति के स्वीकार कर लेने में 
अड्चन न हो । नए देवताओं की कह्पना का सूल-निवासियों री 
कल्पना पर बड़ा प्रभाव पड़ा। यथा शेव-साधना को झआर्यों ने अपनी 
लपेट में ले लिया । आये संस्कृति के विकास का केन्द्र मध्य देश रहा 
जहाँ वेदों का अधिकांश भाय रचा गया था । 
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गा मे जप 2 3232 हक 
, अध्यदेश की इस संस्कृति के विरुद्ध इस देश से दूर पड़ जाने 
“अथवा सम्भवतः प्रथम प्रवाह में आने वाले'आर्यों ने ब्रिद्रोह किया। 
इन्हे “प्रात्य” कहा जाता था और संस्कारों के बाद, आये अपनी 
- संस्कृति में ब्रात्यों को भी ग्रहण कर लेते थे । उपनिषदों का चिंतन 
चैयक्तिक रूप से चलता रहा, वह न तो यज्ञों की हिंसा को ही 
मिटा सका, न जाति की कठोरता को, न जन-सामान्य के लिए शआर्यो 
'के पास कोई धर्म रह गया था अतः शासक व उच्च बगे के द्वारा 
पोषित यज्ञचाद तथा आत्मा बह्म के इन्दों में मस्त परित्राजकों के त्रद्य- 
धाद के विरुद्ध ब्रात्यों ने विद्रोह किया । ब्राह्मणों ने अब तक समाज में 
अपने बौद्धिक चमत्कार से शी्ष स्थान प्राप्त कर लिया था, जो कथन 
व कत्तेव्य में सवेदा अंतर मानकर चलते थे । आत्मा व न्द्म की एकता 
की घोषणा करने पर भी व्यवहार में आर्य वर्ण व जातिबाद का कठो- 
रता से पालन करते थे क्योंकि ब्राह्मण-युग से उपनिषद्‌ थुग तक आते- 
आते चिन्तन का काये सुविधा भोगी बगे के हाथ में आ चुका था 
जिसका जीवन के व्यावहारिक पक्त से लगाब न था । अतः क्रिया व 
विचार समानान्‍्तर रेखाओं में दौड़ने लगे । फलत' विचार के क्षेत्र में 
सूक्ष्म'से सूक्ष्म कल्पनाएँ की गई' परन्तु समाज वर्णों व बर्गों की पीड़ा 
से कसकता रहा।। उपनिषद्‌ युग विचार के अलगाव'को चरम सीमा 
को प्रकट करता है जिसमें विचार अपनी सूक्ष्मता की उच्चतम सीम। 
पर दिखाई देता है, और व्यवहार अपने निम्नतम स्तर पर। " 
बुद्धिवादी वर्ग'ने अपने को पूर्णतया समाज के कार्यों से प्रथक कर लिया 
ओर जितने द्वी वे उससे दूर रहते थे, अपने जीवन की उपेक्षा करते थे, 
अत्याचारों की उपेक्षा करते थे, उतने ही उच्च वगे के मुखिया उनका 
आदर करते थे। जनता ने उनके,ज्ञान की बारीकी को)|देखकर उन्हे 
वस्तुत: महिदेव स्वीकार कर लिया अत' देवों व महिदेवों की इस 
संस्कृति के विरुद्ध गौतम व महावीर ने विद्रोह किया जो! गणतन्त्रों के 
विचारक थे, और आये संस्कृति से पर्याप्त दूर जा पड़े थे, ,इसीलिए 
बहुत से विद्वान उन्हे “ब्रात्य” मानते हैं। 
ब्रात्य भी व्राह्मणों व ज्षत्रियों की तरह मेघाबी थे । उन्होंने 


*"उपनिषद युग में स्वय याज्षवल्क्य अपनी दोनों पत्नियों में श्रचल 
« सम्पत्ति के साथ चल सम्पत्ति के रूप में दासों क्रा मी वितरण करता है। 
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ब्राह्मणवादी ज्षत्रियों व ब्राह्मणों के ब्रह्ममाद, .यज्ञवाद, जातिवाद, वर्ण: 
बाद, वेटवाद सभी को चुनोती दी | समाज के दुःख से गौतम प्रिचलित' 
हो उठे थे, यही पहला दाशनिक था जिसने विश्व को दुःखमय माना ). 
प्रमोदवादी आर्यो' के बर्णवाद, जातिवाद, राज्यसत्ताबाट, तथा कठोर. 
न्राह्मणवाद ने समाज से विपम वर्गों को काफी ऊँचा पहुँचा दिया 
था और भोक्ता वर्ग ने नाना सिद्धांतों से दु खी जनता को आवागमन 
व आत्मवाद से संतुष्ट कर रखा था परन्तु न तो “सोएडहं सो5ह” 
की रट से मनुष्य का दुःख दूर हो सकता था, न यों में बकरे, 
काटने से और न जगत को छोड़ देन से । जीवन में एक अजब 
विरोधाभास आगया था परन्तु सारे विरोधों मे सामझस्य खोजनेवाली 
ब्राह्मणवादी प्रतिभा केःलिए यह कुछ भी न था क्योंकि उसके लिए 
यह सब जो कुछ भी है, वह सब पहले से ही निश्चित है । तब 
असन्‍्तोप केसा ? * समाज़,के अंतर्विरोधों को मिटाने का प्रयत्न 
ब्राह्मणों ने कमी नहीं किया वे केवल,दाशेनिक समाधान खोजने में 
तल्लीन रहते थे । 

इन सब में जो कमी रह गई थी, वह "मुक्ति? की कल्पना से 
पूणं हो गई । मुक्ति की (कल्पना बडी द्वी मनोहर थी, इसने 
सभी वर्णों व चर्गों को मोह लिया, मुक्ति की चाह में मुक्ति तो 
मिली नहीं, इस जीवन के वन्धनों को केवल संन्यास द्वारा 
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होड़ने की प्रथा चल पड़ी और जीवन व समाज को अधिक से अधिक 
द्का बनाने की उपेकत्ता होती गई। भारतीय संस्कृति का यह रूप 
कितना उच्च और कितना दुर्बल है जिसमें अमरता की तलाश मे जीवन 
भराबर छठषा से तड़पता रहा | कुछ विचारकों ने संतुलन भी लाना 
आह परन्तु मुख्य प्रवृत्ति वैयक्तिक साधनाओं द्वारा मुक्ति आराप्त करने 
की हो गई अत. एक ओर तो विचारकों के जीवन में महानतम गुणों 
की कल्पना दिखाई पड़ती दे तो दुसरी ओर क्रिया में कथन की महत्ता 
ज़ुप्त हो जाती है | यह अंतर्विरोध उपनिषद्‌ युग तक अपनी चरम 
सीमा पर पहुँच चुका था अतः ब्रात्यों के विद्रोह के रूप में जैसे आये 
संस्कृति के अंतर्विरोधों का ही विस्फोट हुआ था। 
गोतस व महावीर चूँ कि उच्च वंश व उच्च वगे के विचारक थे तथा 
समाजशास्त्र से अपरिचित थे अतः आत्मा, त्रह्म, यज्ञ, बेद, ब्राह्मण 
थ राज्य सत्तावाद का विरोध करने पर भी यह स्वीकार न कर सके 
कि आवागमन व कमे के सिद्धांत कोरी कल्पनाएँ हैं और तत्कालीन 
व्यवस्था को न समम पाने के कारण मन समझाने के रूप में उत्पन्न हुई 
हैं। अतः जीवन के दुःखों से "पीड़ित होकर भी उन्होंने सनन्‍्यास 
आवागमन व कमे के सिद्धांतों को वैसे का वैसा ही स्वीकार कर लिया, 
फलतः समाज फे उत्पादक वर्ग की समस्या को सदा के लिए छोड़ 
दिया गया | संधों की स्थापना केवल वेयक्तिक साधना द्वारा वैयक्तिक 
मुक्ति पाने के लिए ही की गई | गौतम व महावीर ने रक्ता भिमानी गण- 
तन्‍्त्रों की व्यवस्था को आदशे मानकर उसी पेटने पर संघों की स्थापना 
की। अतः बौद्ध व जेन पौरोहित्य ब्राह्मण पौरोहित्य के 
समानान्तर खड़ा हो गया जो परस्पर प्रभाव वृद्धि के लिए 
विभिन्न कुचक्रों में तल्‍लीन होगया | चिन्तन व क्रिया में 
यहाँ भी वेसा द्वी अन्तर रहा। अत' कठोर साधनाओं ब 
ऊँचे आदर्शो के कारण घनी वर्ग ने बोद्ध पौरोहित्य को उसी प्रकार 
पोषित किया जिस प्रकार ब्राह्मण प्रौरोहित्य को अपनी सुविधा के 
लिए क्षत्रिय राजाओं ने पोषित किया था। क्षत्रिय व ब्राह्मण दोनों 
शासक बे के दल थे और दोनों को उसी प्रकार एक दूसरे की 
आवश्यकता वरावर वनी रही जिस प्रकार वेश्यों को वौद्धों की 
भावश्यकता वनी रही | ब्राह्मण राजाओं पर तमी क्रोधित होते थे 
जब राज़ा रक्षा व ब्राह्मणों के धर्म के संरक्षण मे असफल सिद्ध 
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होता था अन्यथा राजा को विलास, वैभव, शोपण, अत्याचार व 
कुछ भी करने की छूट थी | उधर वौद्धों के आवागमन व कर्मवाद 
से गणतन्त्रों के उत्पादक व दास वर्ग पर वेश्यों व उच्च वंश के क्षत्रिय 
शासकों का पूरा पूरा आधिपत्य रह सकता था, क्योंकि कर्मवाद को 
न मानने का अथ उत्पादक वर्ग में असन्तोप का सजन होता जो किसी 
को भी इषप्ट न था अत. वेयक्तिक मुक्ति के लिए वौद्धों व जेनियों ने 
कठोर से कठोर साधनाएँ कीं और जाति-प्रथा व यज्ञवाद से पीड़ित 
जनता को वहाँ अधिक उदारता दिखाई पड़ने के कारण कुछ समय के 
लिए ऐसा लगा कि विपसतावादी ब्राह्मणधर्म सर्वदा के लिए नष्ट 
हो जायगा । - 

परन्तु श्रह्मणधर्म का संन्‍्यासवाद अधिक व्यावहारिक था। 
आश्रम व्यवस्था के अनुसार ब्राह्मण-धर्म में ग्रहस्थ-धर्म के निर्वाह पर 
भी जोर दिया गया था अतः उसमें संतुलन रह सकता था | शताब्दियों 
तक एक ही साथ रह कर बौद्ध मर्ठों में भिन्नु-भिक्नुणियों में संयम नही 
रह सका ओर देश तान्त्रिक साधनाओं में दब गया। जेनी किसी 
प्रकार अपनी कठोरता के बल पर अपने को बचा ले गये । ब्राछणों 
के विरुद्ध सड्रठित बोद्धघर्म अनेक सम्प्रदायों में विभक्त होकर बिखर 
गया उधर स्वयं प्राह्मण-धर्म ने आत्मरक्षा के लिए अपना नया चोला 
बदला ओर वह प्राचीन बेटिक धर्म के स्थान पर चेप्णत्रधर्म के रुप में 
अधिक उदारता का समावेश कर हिन्दू राजाओं व जनता पर अपना 
प्रभाव जमाने में सफल हो गया | 

भारत में एक बार राज्यसत्तावाद आकर 'अचल हो गया, 
फृपि-व्यवस्था शताब्दियों तक एक और अखण्ड रही 'अतः व्यवस्था में 
परिवर्तन न होने से धार्मिक सद्अठन वनते विगड़ते रहे, आक्रमण 
होते रहे, अन्य थोड़े बहुत परिवतेन होते रहे परन्तु समाज में धर्म 
क्रान्तिकारी परिवतेन न ला सका । श्रतः शियिल व गतिहदीन समाज में 
वारीक सिद्धान्तों का ऊह्यपोह चलता रहा ओर सुधारवादी प्रवृत्तियों 
के वल पर कभी कोई सम्प्रदाय अपना प्रभाव बढा लेना कभी कोई । 
बीद्धों के बाद ऑँगरेजों के आने के पूर्व तक सम्प्रदायों व सिद्धान्तों का 
यही ऊहापोह होता रहा । नई योरोपीय शिक्षा के पाने के पश्चात्‌ 
इसी साम्प्रदायिक ऊहापोदद को पश्चिमी सभ्यता के सम्मुख अपने 
अर्तित्व की रक्ता के प्रयन्न मे शाख्त मान लिया गया और अपनी 
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श्रेष्ठता प्रतिपादित करने का यही एक मार्ग रह गया कि हमारे पृवेजों 
ने कितना बारीकी से सोचा था । 

अरविन्दवाद भी इसी सांस्कृतिक श्रेष्ठता के प्रतिपादन का एक 
प्रयत्न था और चूँकि वह प्रवृत्ति अब भी चल रही है क्योंकि राज- 
नीति, विज्ञान, शिक्षा व समर में पिछड़े होने के कारण योरोप के 
लोग जब हमे हीन समभते हैं तव हम केवल इसी “भारतीय संस्क्रति' 
के सहारे अपनी ओष्ठता प्रतिपादित कर सकते हैं । 

वैयक्तिक मुक्ति के लिए जिस आध्यात्मिक पद्धति की खोज यहाँ 
की गई, उसकी सिद्धि के लिए सूक्ष्मातिसूच्म तके प्रणाल्ञी का यहाँ 
विकास हुआ | जगत, जीव, इश्वर के सम्बन्ध से जिस प्रतिभा का परि- 
वय दिया गया, वह निश्चित रूप से चमत्कारक है। शताब्दियों तक 
भारत ने इसी वेयक्तिक साधना का अभ्यास किया और उस साधना 
के प्रचार के लिए विपुल्न साहित्य की रचना में बह निमग्न रहा। 
राष्ट्र की सांस्कृतिक सम्पत्ति की दृष्टि से इस सबकां मूल्य है और 
उसका अनुशीलन भी आवश्यक है क्‍योंकि वह समेघावी विद्वानों व 
विचारकों का सद्ित ज्ञान-कोष है परन्तु बह मेधा गतानुगतिकता से 
सदा पीड़ित रही, जो कह दिया गया सर्वदा उसी की रक्षा के लिए 
नाना तक-पद्धतियों का आविष्कार होता रहा। भारत में साहसी 
विचारक इसीलिए उत्पन्न नही हुए | स्थिर सामाजिक व्यवस्था में एक 
बार स्थापित सत्यों को त्रिकाल के लिए स्वीकार कर लिया गया। 
नवीन युग में भी जब कि हम पूजों के कृतित्व को तटस्थ दृष्टि से देख 
सकने के योग्य हो गए हैं, जब॒ हम एक विचार की उसकी सारी 
पृष्ठभूमियों के साथ परीक्षा कर सकते हैं, तब भी कमेवाद, आवाममन- 
बाद, त्रह्मयाद, आत्मवाद आदि सिद्धान्तों को आदर्शवादी सनातन 
कह कर स्वीकार करा लेने पर तुलते हुए हैं यद्यपि हम उनकी स्वीकृति 
के परिणामों की कहानी भी इतिहास मे पढ़ चुके हैं । 

सत्य के निर्णय के लिए बुद्धि के अतिरिक्त अन्य किसी 
कारण को यदि स्वीकार किया जायगा तो उसके परिणाम भयावह 
होंगे। क्योंकि हम कह घुके हैं. कि मनुष्य की आस्था, श्रद्धा व अंत- 
चेतना व्यक्तिगत हो सकती है, वह रुचि, इच्छू। व विश्वास की वस्तु 
है परन्तु किसी भी सिद्धांत की परोक्षा व्यवहार के द्वारा ही हो सकती 
है ओर यह परीक्षा केवल बुद्धि द्वारा ही हो सकती है। अत भारतीय 
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संस्कृति का अनुशीलन आस्था द्वारा नहीं बुद्धि हारा ही होना चाहिए 
अन्यथा विभिन्न संस्कृतियों के विभिन्न विश्वासी कभी भी किसी एक 
सत पर नहीं पहुँच सकते । बुद्धि से सोचने पर जो निर्णय मिलेगे, वे 
'विश्वय ही पन्‍त--अरविन्द दर्शन के ब्रिपरीत होंगे। ( मैंने इसीलिए 
भारतीय संस्कृति के विकास का अति संक्षिप्त चित्र देने का ऊपर प्रयत्न 
किया है। ) 


श्रद्धा का स्वभाव है कि वह दूसरों के द्वारा भी अपने प्रिय 
सिद्धान्त पर श्रद्धा चाहती है, और उसके “लिए युगालुसार नई तके- 
पद्धति गढ़ती है । उपनिषद्‌ की अलुभूतियों की प्रामाशिकता के लिए 
वेदान्त-सूत्रों ने एक नई तक-पद्धति अपनाई तो पीछे के दार्शनिकों ने 
अपने-अपने युग की मानसिकता के अजुसार भिन्न-भिन्न तके-पद्धतियाँ 
स्त्रीकार की । शद्गर, रामानुज, वल्लभ, निम्बाक सभी मत अपनी ही 
तके-पद्धति को ठीक मानते हैं ओर यह कभी निश्चित नहीं हो पाया 
कि वेद व उपनिपदों का निश्चित मत क्‍या है | अरविन्द की तके-पद्धति 
अपनी है, उन्होंने देखा कि इस थुग में विचार व व्यवहार के अन्तर का 
पसन्द नही किया जाता | तक पतले से पतला हो परन्तु यदि वह 
व्यवहार के विरुद्ध(पड़ता है तो उसे स्वीकार नहीं किया जा सकता। 
ज्ञान की सच्चाई क्रिया है, कोरा वितस्डाबाद नही | अरविन्द ने सोचा 
कि इस मानसिकता "( ॥॥०॥7४७॥४9 ) का सारा आधार बुद्धि है, तो 
उन्होंने बुद्धि को ज्ञान का साधन मानने से ही इन्कार कर दिया आर 
भारतीय संस्कृति को सममने के लिए अन्तर्चेतना! को सहायक माना । 


वैयक्ति योग-साधना अनुभूति की वस्तु हैं उससे मनुष्य की 
मनोवैज्ञानिक उन्नति हो सकती है परन्तु चेयक्तिक साधनाएँ पार की 
खत्ती के समान द्वोती हैं, उनमे डूब मरते पर व्यवहार फी 
उपेक्षा अवश्य होगी 'प्औौर व्यवहार की उपे्षा का परिणास समाज पर 
पड़ेगा । जब स्वयं अरविन्द्र विचार व व्यवहार में सनन्‍्तुलन न रख सके 
तो साधारण जन केसे रख सऊते हैं | अनः इस प्रकार की साछ नापओं 
से अन्धविश्वास को ही प्रश्नव मिलता है, और सन्तुलन रखना 'शसम्मव 
हो ज्ञाता है | अत. भारतीय सस्कृति के इसी अंश को सर्वस्थ मान 
लेने पर जोर देना अन्याय है । इतिहास से शिज्ञा लेना ही संस्कृत 
होने का प्रथम लक्षण हैं । 
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श्रेष्ठता प्रतिपादित करने का यही एक मार्ग रह गया कि हमारे पृर्वेजों 
ने कितना बारीकी से सोचा था । 

अरविन्द्धाद भी इसी सांस्कृतिक श्रेष्ठता के प्रतिपादन का एक 
प्रय्ञ था और चूँकि वह प्रवृत्ति अब भी चल रही है क्योंकि राज- 
नीति, विज्ञान, शिक्षा व समझ मे पिछड़े होने के कारण योरोप के 
लोग जब हमे हीन सममते हैं तब हम केवल इसी “भारतीय संस्क्ृति' 
के सहारे अपनी श्रेष्ठता प्रतिपादित कर सकते हैं । 

बैयक्तिक मुक्ति के लिए जिस आध्यात्मिक पद्धति की खोज यहाँ 
की गई, उसकी सिद्धि के लिए सूक्ष्मातिसूक्ष्म तके श्र॒णाल्री का यहाँ 
विकास हुआ | जगत, जीव, इसश्वर के सम्बन्ध में जिस प्रतिभा का परि- 
चय दिया गया, वह निश्चित रूप से चमत्कारक है। शताब्दियों तक 
भारत ने इसी वेयक्तिक साधना का अभ्यास किया और उस साधना 
के प्रचार के लिए विपुल साहित्य की रचना सें बह निमग्न रहा। 
राष्ट्र की सांस्क्रतिक सम्पत्ति की दृष्टि से इस सबका मूल्य है और 
उसका अनुशीलन भी आवश्यक है क्योंकि वह मेधावी विद्वानों व 
विचारकों का सद्वित ज्ञान-कोष है परन्तु वह मेधा गतानुगतिकता से 
सदा पीड़ित रही, जो कह दिया गया सर्वदा उसी की रक्षा के लिए 
नाना तकं-पद्धतियों का आविष्कार होता रहा। भारत में साहसी 
विचा रक इसीलिए उत्पन्न नही हुए | स्थिर सामाजिक व्यवस्था में एक 
बार स्थापित सत्यों को त्रिकाल के लिए स्वीकार कर लिया गया। 
नवीन युग मे भी जब कि हम पू॑जों के कतित्व को तटस्थ दृष्टि से देख 
सकते के योग्य हो गए हैँ, जब हम एक विचार की उसकी सारी 
पृष्ठमूमियों के साथ परीक्षा कर सकते हैं, तब भी कर्मेवाद, आवाममन- 
बाद, त्रह्मदाद, आत्मवाद आदि सिद्धान्तों को आदर्शवादी सनातन 
कह कर स्वीकार करा लेने पर तुले हुए हैं य्यपि हम उनकी स्वीकृति 
के परिणामों की कहानी भी इतिहास मे पढ़ चुके हैं । 

सत्य के निणय के लिए बुद्धि के अतिरिक्त अन्य किसी 
कारण को यदि स्वीकार किया जायगा तो उसके परिणाम भयावह 
होंगे। क्‍योंकि हम कह चुके हैं कि मनुप्य की आस्था, श्रद्धा व अंत- 
चेंतना व्यक्तितत हो सकती है, वह रुचि, इच्छ। व विश्वास की वस्तु 
है परन्तु किसी भी सिद्धांत की परीक्षा व्यवहार के द्वारा ही दो सकती 
है और यह परीक्षा केवल बुद्धि द्वारा ही हो सकती है। अत. भारतीय 
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रक्षा का प्रश्न है। मुट्ठी भर स्वार्थी लोगों का विश्वव्यापी पढयन्त्र 
चल रहा है, तब आत्मा व योगसाधना के उपदेश उसकी आत्मरत्ता 
फी शक्ति को कुर्ठित करने के लिए अचूक वाण फा ही काम फरेंगे 
अतः भारतीय संस्क्ृति के उस उज्ज्वल अंश को सामने रखिए जो 
मनुण्य जीवन को स्वस्थ, सुन्दर, सवल्त और सन्तुलित घना सके, 
जिसके अनुशीलन से मनुष्य में परिस्थितियों पर विपय की दुदेमनीय 
आकांक्षा जागृत हो उठे और युग-युगों से पीडित जनता को मुक्ति 
की साँस मिल सके | भारतीय व्यक्ति ने सब कुछ करके देख लिया है 
उसने खास चढ़ा कर त्रिकुटी में ध्यान स्थित कर युग शुजार दिये हैं, 
उसने नाना चक्रों को भेदकर पमृत रस का पान करना सीखा है 
ओर अनहद नाद सुना है, उसने छापा, तिलक, कर्ठी पहन कर 
कीतेन करते हुए और नृत्य करते हुए न जाने कितनी रातें गुजार दी 
हैं और न वह खुद सोया है न पड़ोसियों को सोने दिया है, उसने 
खोपडियों में रक्त भरकर जलती हुई चिताओं के सम्मुख नग्न खड़े 
होकर सुरापान किया है, उसने वामाओं, लत्नाओं और अवधूतियों की 
अनवरत रूप से योनि-पूजा कर महासुख का आनन्द लिया है, उसने 
काशी में “करवट” ले-ले कर हँसते-हँसते प्राण छोड़े हैं, उसने अपने 
शरीर को कितनी यातनाएँ देकर नहीं देख लिया परन्तु बह मुक्त नद्दी 
दो सका, मनुण्य समाज का दुःख दूर नहीं हो सका, तब कौन सी 
ऐसी साधना है जो करने को रह गई है ? यह साधना लोक साधना 
है, लोक के आगे अपने व्यक्तित्व का विल्यन, अब यही साघना शेष 
है। लोक-सद्गठन, बस यद्दी एक मार्ग अवशेप है, सद्अठित जीवन ही 
मुक्ति का द्वार है, अकेले रह कर महान से महान साधना हमे मुक्त 
नही कर सकती । 
अच सदड्ठित होने का समय है ओर भारतीय संस्कृति का 
व्यक्तिवादी पक्ष इसमें बाघक दे क्योंकि वह हमें पल्लायनवाद का पाठ 
पढ़ाता है। त्राह्मण, वोद्ध, जैन साधकों की परम्परा का बैंसा ही रूप 
अब नहीं चल सकता | हम तो उस 'अ्रबिन्द को चाहते हैं जो जनता 
फो सद्नठित करता था, वद्द नहीं जो अनेक वर्षों तक कोठरी में चन्द 
हो गया था। अरविन्द ने तो साहित्य-सज़न फिर भी किया, अन्य 
योगी ठो उससे भी विरत रहने हैं क्‍योंकि रहस्य का प्रकाशन इनके 
यहाँ अक्षम्य हैं। इस मूखेता से भारतीय संस्कृति व साहित्य की कितनी 
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जब कोई राष्ट्र शताब्दियों तक अनेक प्रकार के विचारों, अछु- 
भूतियों तथा घटनाओं से होकर गुजरता दे तो उसमें कुछ 
विशेषताएँ उत्पन्न हो जाती हैं, कुछ सिद्धान्तों का जन्म हे हो जाता 
है क्‍योंकि परस्पर टकराते हुए विचार कहीं न क सममोता 
खोज ही लेते हैं, नाना परिस्थितियों में गुजर कर मलुष्य ऊ् 
बातों की वांछनीयता के विषय में आख्स्त हो जाता है, उसके विषय 
मे किसी को कोई विरोध नहीं रह जाता, ऐसी ही सामान्य विशेष- 
ताओं व गुणों के पुञ्नीभूत रूप को उस देश की संस्क्रति कहा जाना 
चाहिए | संस्कृति के लिए सर्वस्वीकृति आवश्यक है, अन्यथा भारतीय 
संस्क्रति शब्द का उच्चारण करते समय अनेक सम्प्रदाय व मत सामने 
आकर रूड़े हो जाते हैं । 

आध्यात्मिकता भारतीय संस्कृति का मूलाधार है, यह ठीक है 
किन्तु आध्यात्मिकता ने समाज को हानि भी कुछ कम नहीं पहुँचाई। 
और आध्यात्मिकता के लिए ईश्वर व आत्मा पर विश्वास अनिवाये 
भी नही, क्‍योंकि बौद्धमत इन दोनों को नही समानता अतः आध्या- 
त्मिकता का अर्थ मानवीय गुणों का अभ्यास होना चाहिए, जिसे 
उपनिषद्‌, त्रिपिटक आदि सभी मानते हैं। “सानवतावाद” ही सच्चा 
आध्यात्मिकतावाद है जो मानव के श्रेय के लिए हो, वही ग्राह्म होना 
चाहिए अतः यदि इश्वरवाद या आत्मवाद्‌ उसमें बाधक बन कर 
आते हों तो उन्हें अस्वीकार करने का नैतिक साहस भी आवश्यक है, 
बुद्ध ने हमें यही सिखाया था । 

आकाश-पातालभेदी आध्यात्मिकता ने, जो शताब्दियों से 
जीवन से कट कर अलग होगई थी न केवल लाखों साधू-संन्‍्या- 
सियों को भ्रम में डाल रखा है, अपितु करोड़ों ग्ृहस्थों को भी इस 
लोक के प्रति विमुख कर दिया है, यही नहीं शताब्दियों से शापित 
ओर, शोषित जनता-जनादेन में जीवट और पुरुषा्थ का लोप हो 
गया है अतः,मनुष्य के श्रेय के लिए अन्ध-विश्वासों को छोड़ कर केवल 
अहिसा, सत्य, सहिष्णुता, विनय, उदारता, घेये, अपरिम्रह आदि 
मानवीय गुणों के अभ्यास के लिए सबको अवसर मिल सके, ऐसे 
ससाज की रचना का अयत्न करना चाहिए। विपम समाज सें, वर्गों, 
वर्णों, जातियों, अन्ध-विश्वा्सों से पीडिन जनता में इन गुणों को 
परखने की शक्ति नही रहती और आज तो जनता के सम्मुख आत्म- 
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रक्ता का प्रश्न है। मुटठी भर स्वार्थी लोगों का विश्वव्यापी पढ्यन्त्र 
चल रहा है, तब आत्मा व योगसाधना के उपदेश उसकी आत्मरक्षा 
की शक्ति को कुरिठित करने के लिए अचूक वाण का ही काम करेंगे 
अतः भारतीय संस्कृति के उस उज्ज्चल अंश को सामने रखिए जो 
मनुष्य जीवन को स्वस्थ, सुन्दर, सबवल और सन्तुलित बना सके, 
जिसके अनुशीलन से मनुष्य में परिस्थितियों पर विपय की दुर्देमसनीय 
आकांक्षा जागृत हो उठे और युग-यु्गों से पीड़ित जनता को मुक्ति 
की साँस मिल सके । भारतीय व्यक्ति ने सव कुछ करके देख लिया है 
उसने खास चढ़ा कर त्रिकुटी में ध्यान स्थित कर युग गुजार दिये हैं, 
उसने नाना चक्रों को भेदकर अमृत रस का पान करना सीखा है 
ओर अनहूद नाद सुना है, उसने छापा, तिलक, कण्टी पहन कर 
कीतेन करते हुए और नृत्य करते हुए न जाने कितनी रातें गुज्ञार दी 
हैं और न वह खुद सोया है न पड़ोसियों को सोने दिया दे, उसने 
खोपड़ियों में रक्त भरकर जलती हुईं चिताओ के सम्मुख नग्न खट्टे 
होकर सुरापान किया है, उसने वामाओं, ललनाओं और अवधूतियों फी 
अनवरत रूप से योनि-पूजा कर महासुख का आनन्द लिया है, उसने 
काशी में “करवट” ले-ले कर हँसते-हँसते प्राण छोड़े हैं, उसने अपने 
शरीर को कितनी यातनाएँ देकर नही देख लिया परन्तु वह मुक्त नद्दी 
हो सका, मनुप्य समाज का ठुःख दूर नहीं हो सका, तब कौन सी 
ऐसी साधना है जो करने को रह गई है ? यह साधना लोक साधना 
है, लोक के आगे अपने व्यक्तित्व का विलयन, अब यही साधना शेष 
है। लोक-सद्भठन, बस यही एक मागे अचशेप है, सम्गनठित जीवन दी 
मुक्ति का द्वार है, अकेले रह कर महान से मदान साधना हमे मुक्त 
नहीं कर सकती | 
अच सद्अठित होने का समय हैं. और भारतीय संस्कृति का 
व्यक्तिवादी पत्त इसमें वाघक है क्योंकि वह हमे पल्लायनवाद का पाठ 
पढ़ाता है। व्राक्षण, वोद्ध, जैन साधकों की परम्परा का वैसा ही रूप 
अब नही चल सकता । हम तो उस अरविन्द को चाहते हैं जो जनता 
को सद्नठित करता था, वह नहीं जो अनेक वर्षों तक कोठरी में बन्द 
हो गया था। अरविन्द ने तो साहित्य-सज्नन फिर भी किया, अन्य 
योगी तो उससे भी विरत रहते है क्‍योंकि गहस्य फा प्रकाशन उनके 
यहाँ अक्म्व है। इस सूर्खता से भारतीय संस्कृति व साहित्य की कितनी 


/2% % 289 ४ ॥0%2७ 829»॥६ ।३ 090 ४४ । ॥ ॥2308 22 
शा5६ हज 2० ४२३४ ५॥]४२ हे ४४३२ ४४०) 8६ स्ेरे६ १९ /व8 
१०७ 02%] .६ >% ४६४४-७४) ४ ६ >०४)०)७ । 2/६ !))ै५ 8 
#४ ३ 792% 9४ 8॥ ७९०७ 38 !80 802 09 370% ४५१४) १७: 
48/०४ 8 3 ४७2॥॥> ॥0: &>00]2॥ ७६ ॥९ #४ | ॥2%७ )४)० 8॥ ।2& 
# (हे ॥क2 % ॥789% 9% [%8॥8 ल्‍०8 &]0 शशि | है ॥28४ 
2 3% &॥2॥027% ४3 2॥2 ५५]॥०३ है ४37 ४ 20 ३६०॥२४२!०९ 
% ९] १॥90॥0 >]% है सरल 2७ ड़े 22-80 % 
| [9५७ >५ [9॥ 
५४४ #ह ॥009 /28% 8 ४०॥४॥ >% 3 १५४ है >/8 ।% परे|एि 
[ड़ 2०8 ४९४७ 8 ७३१३७ 09 ५ ॥|02 । 2 ४२ ४)२-७॥४ | 8 
भा ॥8॥9॥ [90: ॥0& 4०0089)0] 4% ॥>प३॥।०० ६४७६ ॥0)& ९ ५१॥२ हि 
॥९७॥9 ४४ ॥००॥8 डै॥ ॥ है है।? 3 5 ॥६%५० ॥॥9 है 4४॥3॥8 [से 
[रे मूक #९. ७ ।| 88 3४ ४३ % ४४४ 720 %) (डे 
90 १४६ 2॥ 5०908 ॥0२] ४ ।20 ४६४ 9व090॥ ||22५९| ७४ »[दे 
ए#& ०८ ह 868 70 ऐफेड्रे-2डे 2५ ३-४ (८200५, || []8५ 
8०६ हि ॥03 +९०॥७ 4% !४०82॥ ४५% 870-2]]/2 है ७9 २४००३७ 
3४ /2ए|880 308 !१8/2020 7॥&//0 ३३४४ 'है ॥07%] 220)2५ 2५ 
50 ४०० तिआ ० ४ ॥&॥0)5] है ॥॥9)५ »%))६ १३४ | 
॥8४ है ॥5६| [७ १४ [ग्रह ५ है ०0 लि 28 ५ 2]& है 
है 2॥४६ि ॥५ [०५४ 8 #& ४४ 8४५४ ।>८ २६७ २ | ६४५ २५७ 
2५% #% 970% ५०09) ४8 ६४४ है 2४५४ £॥2 2808 >0& 
है ॥9. 20% ॥७॥७ % फऊे ४88७ >%ड ६ (४ [७ ॥०॥2 शोरेड 
है है| 2॥४४ ॥ह ४५ ४४] 298 | 248 0५ 9॥- ।॥3% ।हरे७ 
है 772 2६ ६०४ 2% [20 | कल 2270 । शक ।20] 88 (8 
प्चटि ३७ ॥ग28 फेल ३३ से ॥7१३४४ 228 ६8 3 200॥8 0] 
४ का 2४ मर ब्यस॥० | ॥429 हे 89 ]4०॥ इतर] 
के 908 शशुरिलरे >][8 ०४ 2४०७ किल्तओे (६ ४०७ क्रित 
&& शान हुआ [६ ]8 20॥5५8 90 ४४ १७०७ +/2॥६ :२॥& 
ए३४ ४४५४ (8 2% ॥0॥ ४४०७ माश] % (६०० 2२श के 4७8 ५५४ [क 
38022॥% [#0६ 38098 ३ 4॥2/49 भा /३ 4026 20. है /82 ॥2।० 
॥279% [णाग्गंडा३] ॥५ ॥यूछे [४३ >5 220 ै॥ है ६४ 2५ ।0२ 


655) >8])9098& 





उपसंहार ७5७ 





रक्षा का प्रश्न है। मुट्ठी भर स्वार्थी लोगों का विश्वव्यापी पढ़यन्त्र 
चल रहा है, तव आत्मा व योगसाधना के उपदेश उसकी आत्मरक्षा 
फी शक्ति को कुण्ठित करने के लिए अचूक बाण का ही काम करेंगे 
अतः भारतीय संस्कृति के उस उज्ज्वल अंश को सामने रखिए जो 
मनुष्य जीवन को स्वस्थ, सुन्दर, सवल और सन्तुलित बना सके, 
जिसके अनुशीलन से मनुष्य में परिस्थितियों पर विपय की दुर्र्मनीय 
आकांक्षा जाग्रत हो उठे और युग-युगों से पीडित जनता को मुक्ति 
की साँस मिल सके | भारतीय व्यक्ति ने सब कुछ करके देख लिया है 
उसने खास चढ़ा कर त्रिकुटी में ध्यान स्थित कर युग गुजार दिये हैं, 
उसने नाना चक्रों को भेदकर अम्रत रस का पान करना सीखा है 
ओर अनहद नाद सुना है, उसने छापा, तिलक, कण्ठी पहन कर 
कीतेन करते हुए और नृत्य करते हुए न जाने कितनी रातें गुजार दी 
हैं और न वह खुद सोया है न पडोसियों को सोने दिया है, उसने 
खोपड़ियों में रक्त भरकर जलती हुई चिताओ के सम्मुख नग्न खट्टे 
होकर सुरापान किया है, उसने वामाओं, ललनाओं और अवधूतियों की 
अनवरत रुप से योनि-पूजा कर महासुख का आनन्द्र लिया है, उसने 
काशी में “करवट” ले-ले कर हँसते-हँसते प्राण छोडे हैं, उसने अपने 
शरीर को कितनी यातनाएँ देकर नहीं देख लिया परन्तु वह मुक्त नह्दी 
हो सका, महुण्य समाल का दुःख दूर नहीं हो सका, तथ कौन सी 
ऐसी साधना है जो करने को रह गई है ? यद साधना लोक साधना 
है, लोक के आगे अपने व्यक्तित्व का वि्यन, अ्रव यही साधना शेष 
है। लोक-सद्गठन, वस यही एक सागे अबवशेप है, सद्नठिन जीवन ही 
मुक्ति का द्वार है, अकेले रह कर मद्दान से महान साथना हमे मुक्त 
नहीं कर सकती | है 

अब सद्ठित होने का समय हैँ ओर भारतीय सस्कृति का 
व्यक्तियादी पत्न इसमें चाथक है क्‍योंकि वह हमें पत्लायनवाद का पाठ 
पढाता है। ब्राह्मण, बोद्ध, जेन साधकों की परम्परा का चैंसा द्वी रुप 
अच नही चल सकता । हम तो उस प्यरविन्दर को चाहते हैं जो जनता 
को सद्गठित करता था, वह नहीं जो अनेक वर्षों तझ कोटरी में बन्द 
हो गया था। अरविन्द ने तो साहित्व-खज़्नन फिर भी किया, 'अन्य 
योगी तो उससे भी बिरत रहते है क्‍योंकि रहस्य का प्रकाशन उनके 
यहाँ 'अक्षम्य है। इस सूरता से भारतीय सस्कृतरि व साहिस्य की किननी 


७७ पन्‍्तजी का नूतन-काव्य और दशेन 


जब कोई राष्ट्र शताब्दियों तक अनेक प्रकार के विचारों, अलु- 
भूतियों तथा घटनाओं से होकर गुजरता है तो उसमें कुछ 
विशेषताएँ उत्पन्न हो जाती हैं, कुछ सिद्धान्तों का जन्म हो जाता 
है क्योंकि परस्पर टकराते हुए विचार कही न कही समभौता 
खोज ह्वी लेते हैं, नाना परिस्थितियों में गुजर कर मनुष्य कुछ 
यादों की चांछुनीयता के विषय में आखस्त हो जाता है, उसके विषय 
में किसी को कोई विरोध नहीं रह जाता, ऐसी ही सामान्य विशेष- 
ताओं व गुणों के पुश्नीभूत रूप को उस देश की संस्क्रति कहा जाना 
चाहिए । संस्कृति के लिए सर्वस्थीकृति आवश्यक है, अन्यथा भारतीय 
संस्कृति शब्द का उच्चारण करते समय अनेक सम्प्रदाय व सत सामने 
आकर खड़े हो जाते हैं। 

आध्यात्मिकता भारतीय संस्कृति का मूलाधार है, यह ठीक है 
किन्तु आध्यात्मिकता ने समाज को हानि भी कुछ कम नहीं पहुँचाई | 
और आध्यात्मिकता के लिए ईश्वर व आत्मा पर विश्वास अनिवाये 
भी नहीं, क्योंकि बौद्धमत इन दोनों को नही मानता अतः आध्या- 
त्मिकता का अर्थ मानवीय गुणों का अभ्यास होना चाहिए, जिसे 
उपनिषद्‌, जिपिटक आदि सभी मानते हैं। “सानवतावाद” ही सच्चा 
आध्यात्मिकताबाद है जो मानव के श्रेय के लिए हो, वही ग्राह्म होना 
चाहिए अत' यदि इश्वरवाद्‌ या आत्मवाद उसमें बाधक बन कर 
आते हों तो उन्हें अस्वीकार करने का नेतिक साहस भी आवश्यक है, 
बुद्ध ने हमें यही सिखाया था । 

आकाश-पातालभेदी आध्यात्मिकता ने, जो शताब्दियों से 
जीवन से कट कर अलग होगई थी न केवल लाखों साधू-संन्या- 
सियों को भ्रम में डाल रखा है, अपितु करोड़ों गृहस्थों को भी इस 
लोक के प्रति विमुख कर दिया है, यही नही शताब्दियों से शापित 
ओर,शोषित जनता-जनादन में जीवट और पुरुषाथे का लोप हो 
गया है अत', मनुष्य के श्रेय के लिए अन्ध-विश्वासों को छोड़ कर केवल 
अहिंसा, सत्य, सहिष्णुता, विनय, उदारता, भेये, अपरिमह आदि 
मानवीय शुरों के अभ्यास के लिए सबको अवसर मिल सके, ऐसे 
समाज की रचना का अयत्लन करना चाहिए। विषम समाज में, वर्गों, 
वर्णों, जातियों, अन्ध-विश्वासों से पीडिव जनता में इन गुणों को 
परखने की शक्ति नही रहती और आज तो जनता के सम्मुख आत्म- 
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रक्षा का प्श्न हे। मुटठी भर स्वार्थी लोगों का विश्वव्यापी पढयन्त्र 
चल रहा है, तब आत्मा व योगसाधना के उपदेश उसकी शआत्मरतक्षा 
फी शक्ति को कुण्ठित करने के लिए अचूक वाण फा ही फाम करेंगे 
अतः भारतीय संस्कृति के उस उज्ज्वल अंश को सामने रखिए जो 
मनुष्य जीवन को स्वस्थ, सुन्दर, सवल ओर सन्तुलित घना सके, 
जिसके अनुशीलन से मनुष्य में परिस्थितियों पर ब्रिपय की दुर्दमनीय 
आर्काक्षा जाग्रत हो उठे और युग-युगों से पीड़ित जनता को मुक्ति 
की साँस मिल सके । भारतीय व्यक्ति ने सब कुछ करके देख लिया ऐ 
उसने वास चढ़ा कर त्रिकुटी में ध्यान स्थित कर युग गुजार डिये हैं, 
उसने नाना चक्रों को भेदकर अमृत रस का पान करना सीखा है 
ओर अनहूद नाद सुना है, उसने छापा, तिलक, कण्ठी पहन कर 
कीतेन करते हुए और नृत्य करते हुए न जाने कितनी रातें गुज़ार दी 
हैं और न वह खुद सोया छल न पड़ोसियों को सोने दिया हे, उसने 
खोपडियों में रक्त भरकर जलती हुईं चिताओं के सम्मुख नग्न खट्टे 
होकर सुरापान किया है, उसने वामाओं, ललनाओं और शअवधूतियों फी 
अनवरत रूप से योनि-पूजा कर महासुख का आनन्द लिया हैं, उसने 
काशी सें “करवट” ले-ले कर हँसते-हँसते प्राण छोड़े हैँ, उसने 'अपने 
शरीर को कितनी यातनाएँ देकर नहीं देख लिया परन्तु चह मुक्त नहीं 
हो सका, मनुण्य समाज का दुःख दूर नहीं हों सका, तव कौन सी 
ऐसी साधना है जो करने को रह गई है ? चह साधना लोक साधना 
है, लोक के आगे अपने व्यक्तित्व का त्रिलबन, अब यही साधना शेष 
है। लोक-सद्नठन, वस यद्दी एक मार्ग अवसोप है, सद्गठिव जीवन ही 
मुक्ति का द्वार है, अकेले रह कर मद्दान से महान साथना हमे मुक्त 
नहीं कर सकती । 
अब सड्ठित होने का समय है ओर भाग्तीय संस्कृति का 
व्यक्तियादी पक्त इसमे बाधक हे क्योंकि चह हमें पलायनवाद का पाठ 
पढाता है । ब्राह्मण, बौद्ध. जैन साधकों की परम्परा फा वैसा ही रुप 
अब नहीं चल सकता । हम तो इस 'अरबिन्द को चाहने हैं जो जनता 
को सद्गठित करता था, वह नहीं जो पनेक वर्षा तक पोठरी में बन्द 
हो गया था| अरबिन्द ने तो साहित्य-सज्ञन फिर भी जिया, अन्य 
योगी तो उससे भी विरन रहते हूँ क्योंकि रहरय का प्रद्माशन इनके 
यहाँ अक्षम्य हैं। इस सूरेता से भारतीय संस्कृति व साहित्य पी फ्निनी 
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जब कोई राष्ट्र शताब्दियों तक अनेक श्रकार के विचारों, अलु- 
भूतियों तथा घटनाओं से होकर गुजरता है तो उसमें कुछ 
विशेषताएँ उत्पन्न हो जाती हैं, कुछ सिद्धान्तों का जन्म हो जाता 
है क्‍योंकि परस्पर टकराते हुए विचार कही न कही सममौता 
खोज ही लेते हैं, नाना परिस्थितियों में गुजर कर मलुण्य ऊँछ 
बातों की वांछनीयता के विषय में आश्वस्त हो जाता है, उसके विषय 
में किसी को कोई विरोध नही रह जाता, ऐसी ही सामान्य विशेष- 
ताओं व गुणों के पुञ्नीभूव रूप को उस देश की संस्क्रति कहा जाना 
चाहिए | संस्कृति के लिए सर्वस्वीकृति आवश्यक है, अन्यथा भारतीय 
संस्कृति शब्द का उच्चारण करते समय अनेक सम्प्रदाय व मत सामने 
आकर खड़े हो जाते हैं । 

आध्यात्मिकता भारतीय संस्क्रति का मूलाधार है, यह ठीक है 
किन्तु आध्यात्मिकता ने समाज को हानि भी कुछ कम नहीं पहुँचाई। 
और आध्यात्मिकता के लिए ईश्वर व आत्मा पर विश्वास अनिवाये 
भी नहीं, क्‍योंकि बौद्धमत इन दोनों की नही मानता अतः आध्या- 
त्मिकवा का अर्थ मानवीय गुणों का अभ्यास होना चाहिए, जिसे 
उपनिषद्‌, त्रिपिटक आदि सभी मानते हैं। 'मानवतावाद” ही सच्चा 
आध्यात्मिकतावाद है जो मानव के श्रेय के लिए हो, वही ग्राह्म होना 
चाहिए अतः यदि इश्वरवाद या आत्मवाद उसमे बाधक बन कर 
आते हों तो उन्हे अस्वीकार करने का नेतिक साहस भी आवश्यक है, 
बुद्ध ने हमें यही सिखाया था | 

आकाश-पातालभेदी आध्यात्मिकता ने, जो शताब्दियों से 
जीवन से कट कर अलग होगई थी न केबल लाखों साधू-संन्‍्या- 
सियों को भ्रम मे डाल रखा है, अपितु करोड़ों ग्रृहस्थों को भी इस 
लोक के प्रति विम्रुख कर दिया है, यद्दी नहीं शताब्दियों से शापित 
ओर,शोषित जनता-जनादन मे जीवट और पुरुषार्थ का लोप हो 
गया है अतः, मनुष्य के श्रेय के लिए अन्ध-विश्वासों को छोड़ कर केवल 
अहिंसा, सत्य, सहिष्णुता, विनय, उदारता, धेये, अपरिमिह आदि 
मानवीय गुणों के अभ्यास के लिए सबको अवसर मिल सके, ऐसे 
समाज की रचना का ग्रयज्ञ करना चाहिए | विपम समाज में, वर्गों, 
वरणणों, जातियों, अन्ध-विश्वासों से पीडिन जनता में इन गुणों को 
परखते की शक्ति नहीं रहती और आज तो जनता के सम्मुख आत्म- 
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रक्षा का प्रश्न है। मुदठी भर स्वार्थी लोगों फा विश्वव्यापी पढयन्त्र 
चल रहा है, तब आत्मा व योगसाधना के उपदेश इसकी शआत्मरना 
की शक्ति को कुर्ठित करने के लिए अचूक बाण का ही फाम करेंगे 
अतः भारतीय संस्कृति के उस उज्ज्चल अंश को सामने रखिए जो 
मनुण्य जीवन को स्वस्थ, सुन्दर, सवल और सन्तुलित बना सके, 
जिसके अनुशीलन से मनुण्य में परिस्थितियों पर विपय की दुर्दमनीय 
आकांक्षा जागृत हो उठे और युग-चुगों से पीड़ित जनता को मुक्ति 
की साँस मिल सके । भारतीय व्यक्ति ने सव कुछ करके देख लिया है 
उसने खास चढ़ा कर त्रिकुटी में ध्यान स्थित कर युग शुजार विये हैं, 
उसने नाना चक्रों को भेदकर अमृत रस का पान करना सीखा 
ओर अनहद नाह सुना हैं, उसने छापा, दिलक, कण्टी पहन कर 
कीतेन करते हुए ओर नृत्य करते हुए न जाने कितनी रातें गुजार दी 
हैं और न वह खुद सोया है न पड़ोसियों को सोने दिया है, उसने 
खोपड़ियों सें रक्त भरकर जलती हुई चिताओ के सस्मुसख्त नग्न खड़े 
होकर सुरापान किया है, उसने वामाओं, ललनाओं और अचधूतियों फी 
अनवरत रूप से योनि-पूजा कर मद्दासुख का आनन्द लिया हूँ, उसने 
काशी में “करवट” ले-ले कर हँसते-हँसते प्राण छोड़े हैं, उसने अपने 
शरीर को कितनी यातनाएँ देकर नहीं देस्थ लिया परन्तु चह मुक्त नदी 
हो सका, मनुष्य समाज का दुःख दूर नहीं हो सका, तब कोन सी 
ऐसी साधना है जो करने को रह गई है ? यह्‌ साधना लोक साधना 
है, लोक के आगे अपने व्यक्तित्व का विल्यन, अब यही साधना शेप 
है। लोक-सद्गनठन, वस यही एक मागे अवशेप ऐ. सद्गठित जीवन ही 
मुक्ति का द्वार है, अफेले रह कर मद्ान से महान साधना हमे मुक्त 
नही कर सकती | ु 
अत सत्ृठित होने का समय हू 'ग्रोर भारतीय संस्कृति का 
व्यक्तिवादी पत्त इसमे बाधक हैं क्योंकि वह हमे पल्ायनब्राद का पाठ 
पढ़ाता है | जराषण, बोद्द, जैन साधकों की परम्परा का वैसा ही रुप 
अब नहीं चल सकता । दम तो उस अरविन्द को चाहते हैं जो जनता 
को सद्भठित करता था, बद् नहीं जो 'अनेक वर्षा नझ कोटठरी में बन्द 
हो गया था। 'अरबिन्द ने तो साहित्य-सृज्ञ़न फिर भी किया. 'खन्य 
योगी तो उससे भी विरत रहते हैँ क्योंवि रहम्व छा प्रद्धाशन उनके 
यहाँ अत्तम्व है। इस सूस्तेता से भारतीय संस्कृति व साहित्य की सिननी 
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बड़ी दवानि हुई है ! हम शून्य में अपने व्यक्तित्व का बलिदान कर सकते 

हैं। लोक के आगे बलिदान नहीं कर सकते, यह कैसी विठम्बना है | 
भारतीय संस्क्रति तो समुद्र है उसमें सब कुछ है--महान से 


महाव्‌ और कुत्सित से कुत्सित सभी कुछ यहाँ विद्यमान है| चरम 
उन्नति व चरम पतन दोनों रूप यहाँ देखने को मिलते हैं । अतः अब 
हम वैयक्तिक चिन्तन को भारतीय संस्क्ृति के नाम पर ग्रहण करने को 
प्रस्तुत नहीं हैं | हम बुद्ध की तरह मनुष्य को महद्दान्‌ बनाने के लिए 
मानवीय गुणों को ही स्वीकार कर सकते हैं। व्यक्तिगत अन्त्वेतना 
की घाटियों में उतर कर टटोलने के स्थान पर यथार्थ जगत की खुली 
धूप में काम करने का अच्छा अवसर है। यद्दि इस अवसर पर हमने 
फिर इतिहास को नही समझा तो जो भूल गौतम बुद्ध से हो गई थी, 
बही फिर होगी और इतिहास हमें कमी क्षमा नही करेगा | हस इति- 
हास के मोड़ पर खड़े हुए हैं। विश्वव्यापी सद्गर्प में यदि हम योग- 
साधना में उल्लक कर रह गए या भविष्य के खतरों के लिए तैयारी में 
ही समय नष्ट करते रहे तो एक ही झटके से द्ूट जाने वाली जनता की 
बेड़ी फिर युगों के लिए टल जायगी | अत' भारतीय संस्कृति के उज्ज्वल 
पक्ष को, ऊँचे आदर्शों की शपथ ले कर जीवन को जगाने की आव- 
श्यकता है । ऊर्ध्व-चेतना के शिखरों पर सैर करने का यह समय नही 
है, इसके लिए भविष्य में बहुत समय मिलेगा और तब मलुष्य इससे 
अधिक अच्छी तरह सोच सकेगा कि उनका अभ्यास उचित है या 
नही । परन्तु पन्त-अरवबिन्द इसी जनता के सट्ठर्ष को मन्द कर देना 
चाहते हैं, वेग से भागती हुई जनता को स्वगे के सेव” दिखाकर उसका 
ध्यान वटा देना चाहते हैं, यह उचित नही हैं।अत' हम उनकी 
आदशी-पूजा की अतिशयता ब समन्वय की पुकार को अवैज्ञानिक, 
असामयिक, अस्वाभाविक और अनेतिहासिक कहते हैं। परन्तु साथ 
ही अरविन्द व पन्‍त के स्वप्नि_त्त आदर्शों के पीछे उनकी मानव- 
कल्याण-कामना का, उनके सहज ही विश्वासी मन की लोक-कल्याण 
की लालसाओं का दम आदर करते हैं | यह अरबिन्द्‌ व पन्‍त की ऐति- 
हासिक सीमा है कि वह मध्यवर्ग के पुरातन संस्कारों पर बिजय नही 
पा सके और उन्ही संस्कारों की वेन्नानिकता सिद्ध करने में लवलीन हैं 
ओर सो भी भारतीय संस्कृति के नाम पर। भारतीय संस्क्ृति अपने 

अन्धविश्वासों के साथ-साथ राष्ट्रीय विशेषताओं का समूह है जिसमें 
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मनुष्य को महान्‌ बनाने के लिए नाना विधि-विधान हैं। वहुत से 
त्याज्य हैं, बहुत से ग्रहणीय | वह महानतम गुणों की कल्पना करती 
है और उन गुणों की प्राप्ति के लिए अवसर बनाने का काम हमारे 
भाग्य में आ पड़ा है | अतः हम अवसर का पूर्ण उपयोग करने को 
तैयार हैं | वेदों का आशावाद तथा सद्जठित होने की कामना, उप- 
निषदों का समानता का स्वर, गीता का कर्मयोग, बौद्ध जैन मतों की 
अहिंसा, नागाजु न व शटझ्टर की मेधा, सूर-तुलसी की भक्ति, सूफियों 
का प्रेम, राम, ऋष्ण व अजु न की वीरता तथा गावी जो की सद्नठन- 
शक्ति, यह है भारतीय संस्कृति का सार तत्त्व, जिससे नए विश्व का 
निर्माण होगा । पता नहीं पन्तज्ञी नई कविता में समन्वय क्रे नाम पर 
वेयक्तिक साघनाओं की ओर राष्ट्र को उन्मुख कर इतिहास को पुनः 
प्रतिशोध लेने के लिये क्‍यों प्रोत्साहित कर रहे हैं ? 
पन्‍्त-अरविन्द दशेन का आधार वस्तुत, “अन्तर्चेतना” नही, 
कल्पना है | सृक्ष्म कल्पनाओं के द्वारा दाशेनिक पृत्रामहों व पक्तपाततों 
को सिद्ध करने के लिए अरविन्द ने इतिहास की गलत व्याख्या कर 
अपने निजी विश्वासों को वैज्ञानिक सिद्ध करने का प्रयत्र किया हे । 
अतः पन्‍्तजी के सास्क्रतिक महत्त्व को निश्चित करने के लिए भारतीय 
संस्क्ृति का जो हन्द्वात्मफ़ विकास हुआ दे, उसे ध्यान में रसना होगा 
अन्यथा अन्ध-राष्ट्रीया के नाम पर आदिम ऊालीन प्न्ध विश्वासों 
व मनमानी कल्पनाओं का समर्थन करना होगा जिनकी अभिव्यक्ति 
पन्तज्ी के काव्य में हुई है । 
पन्तजी के काञ्य का सांस्कृतिक महत्त्व यह हैँ कि उसमें मनुण्य 
फो उच्चातिच्च लक्ष्यों को प्राप्त करने के लिए प्रोत्साहिन किया गया ऐ 
भले ही वह लक्ष्य प्राप्तव्य नही । कवि की कल्याण-कामना काव्य में 
व्यक्त होने के कारण इस कविता का स्वर सैद्धान्तिक दृष्टि से अधैता- 
निक होने पर भी शञ्याकपक लगता हैं । ऊवि समझना हैं कि मेरे दृष्टि- 
कोण से सोचने से ही विश्व का कल्याण होगा । प्राचीन भक्त, गहस्प- 
बादो, योगी भी इसी प्रकार अपनी-अपनी कल्पना'ओं के द्वारा ही 
सोचते थे । उनके हृष्टिफोश बेतानिक न होने पर भी, उनके द्वारा 
बताए गए मांगे अच्यावहारिक होने पर भी, उनके द्वारा की गई समाज 
की कल्पना मनगढ़न्त टोने पर भी चूंकि उनकी कजिता में मनुष्य के 
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कर दु'खी हैं अत. उस कल्याश-कामना के कारण उनके काव्य आज 
तक मार्मिक बने हुए हैं । हम उनकी विचारधारा को नही मानते, 
परन्तु उनके काव्य सें उनकी 'सदिच्छा? की अभिव्यक्ति के कारण, 
हमारा हृदय भावना से अभिभूत हो उठता है । पन्‍तजी के इस काव्य 
में जहाँ जो कुछ भी मार्मिक है वह भी इसीलिए मार्मिक बन पढ़ा है 
क्योंकि उसमें मनुष्य को उच्चतर प्राणी बनाने की चाह छिपी हुई है। 
कवि मनुष्य की अवांछनीय मनोवृत्तियों, घृणा, ढेप, इन्द्र, छुद्रता, 
प्रतियोगिता, उत्पीड़न, अत्याचार, निराशा आदि से छुव्घ है, अतः 
बह एक ऐसे युग की कल्पना करता है जिसमें मनुष्य इन सब से परे 
दो जायगा । यही “ऊ्वे-चेतन-युग” है | मनुष्य के इस उज्ज्बत्न भविष्य 
के विषय में कवि अत्यधिक “आशावादी” है। यह आशावाद उसी 
भारतीय संस्कृति के स्वेसामान्य सस्कृति के अनुकूल है। जिसके अनु- 
सार भविष्य सदा सुखमय माना गया है। भारत में इसीलिए निराशा 
वाद नही मिलता । यहाँ तक कि बौद्धों की निर्वाण की कल्पना भी 
प्रथम शताब्दी ( & ।) ) के बाद आया की प्राचीन अमरत्व”ः की 
कल्पना के साथ एकाकार होगई हे । मुक्ति केवल इच्छा का विनाश 
( निवाण ) मात्र नही है अपितु आनन्द की प्राप्ति है । इसी आनन्द 
की खोज करना ही मनुष्य का सच्चा ध्येय है । यह आनन्द एक विशेष 
मानसिक स्थिति बना लेने पर यहाँ भी प्राप्त हो सकता है और भविष्य 
में तो वह अमरता व आनन्द अवश्य आाप्त होंगे क्योंकि न जाने कितने 
जीवन सिर्फ उसी की भ्राप्ति के लिए बिताए गए हैं । मुक्ति के लिए 
जिस मानसिक स्थिति-विशेष की कल्पना भारत में हुई है. उसमे मनुष्य 
की छुद्र मनोजृत्तियों से ऊपर उठने का उपदेश दिया गया है और 
विरोधी अविरोधी परिस्थितियों से “अपग्रभावितः रहने तथा उस 
/निदवन्द्र मानसिक स्थिति विशेष? में तन्मय रहने की साधना पर बल 
दिया गया है. । जीवन के नाना सद्ठूर्षों में रत रहकर भी इस क्षोम- 
रहित मानसिक स्थिति को प्राप्त किया जा सकता है। जनक, ऋृष्ण व 
अजु न ऐसे दी कमंयोगी साधक थे। अतः उन्होंने इसी जन्म में 
जीवन-मुक्ति प्राप्त करती थी । 
जीवन-मुक्ति का अर्थ यह है कि जीवन के कत्तैव्यों को 
ध्पपरिदहायं समझ कर, तटस्थ होकर करते रहना, वाह्य उल्मनों 
में सन को न फेंसाकर, अपने में रमण करना। इस प्रकार 


का 
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लीवनमुक्ति' अव्याचद्वारिक भले ही हो, परन्तु जीवन के 
वाह्य सद्द्पों से भागने का उपदेश नहीं ठेती, गीता का कमयोग 
इसका प्रमाण है। गीता का आदर हो इसीलिए है कि उसमे 
यथार्थ जीवन का निपेघ नही है तथा साथ ही आनन्द व अम्ृतत्त्त 
की प्राप्ति को भी सुलभ बताया गया हैँ। पन्‍्तजी के काव्य में इसी 
अमरता की प्राप्ति का प्रयत्ष प्रतिविम्बित हुआ है जो मनुष्य की 
उच्चमानसिक स्थिति के द्वारा ही सम्भव हे, पन्‍तजी वाद्य सद्दर्पो पर 
नवीन काव्य में जोर कम देते हैं, यह गीता के व्रिरुद्न हे परन्तु चह्‌ 
उस उच्च मानसिक स्थिति? को प्राप्त करने के लिए मानवता को प्रेरित 
करते हैँ जहाँ मनुष्य अपनी छुद्रताओं से ऊपर उठ जाता है, इसीलिए 
पन्‍तजी साधन के रूप में भी छुद्र मनोवृत्तियों--क्रीघ, घृणा आदि 
के प्रयोग करने के विरुद्ध हैं. अर्थात्‌ इस प्रकार वह साथकों, सन्तों व 
भक्तों की परम्परा को अपनाते हैं अतः जहाँ तक मलुप्य को महान 
बनाने की प्रेरणा का प्रश्न है, कवि राष्ट्रीय परम्परा को आगे बढाता 
है जिसमें मनुष्य की महानता का एक बहुत ऊँचा स्तर ऋपियों, 
साधकों व सन्‍्तों ने निश्चित कर रखा था ( भले दी बह 'अव्यायहारिक 
हो ) वह अपने में प्रेरक अवश्य है, इसीलिए आज भी प्राचीन सांस्क्- 
तिक धरोहर का मूल्य दै क्योंकि बावजूद अपने अन्तर्विरोधो के 
प्रबीन सारतीय ज्ञान चाहता यही हूं कि मनुप्य किसी प्रकार आन- 
र्वित रह सके। यही कल्याण कामना मूल में रहने पर भारतीय 
संस्क्ृति आकपक लगनी हें ओर इसी कल्याण कामना के लिए की गई 
सहान्‌ आदर्श की कल्पनाएँ अव्याबहारिक होने पर भी मनोहर थे 
एक सीमा तक सार्मिक हो जाती हैँ। पन्तजी के स्वप्नों ब आशाप्रद 
सन्देशों का सांत्कृतिक व सामाजिक पक्ष यहीं £ कि ये मनुप्य को 
उशतर जीवन के लिए प्रेरणा देती है परन्तु स्प्रप्न अन्तत स्वप्न ही 
रहते है उनमें व्यायहारिकता नहीं होती, इनमे सर्प से थक फर 
विराम लेने के लिए आप भले ही रक जाये परन्तु उनमें लग्लीन हो 
जाने से ( जैसे फ्लि अरविन्द ने किया था) मनुष्य फे जीवन फी 
व्पेज्षा होने लगती ९ अनः वेबक्तिक स्त्रग्न प्रेरक हाने पर भी साथ ही 
साथ मनुप्य को पलायनबादी भी बनाने हैं। पतली में 'प्ररुणा य॑ 


दत्त है और पन्‍्व अरजिन्द पूरी सावधानी ऊे साथ. पूरी निष्ठा व 
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जागरूकता के साथ उसी प्राचीन भारतीय संस्कृति के अन्तर्विरोध ग्रस्त- 
रूप का प्रचार कर रहे हैं जिसका एक पक्ष प्रेरक है, उदात्त आदरशों 
से ओतम-प्रोत है, जहाँ मनुष्य को इतना महान्‌ बनाने का रहस्य छिपा 
हुआ है कि बह स्वयं विधाता बन सकता है, जहाँ मानवता के विकास 
की अनन्त सम्भावनाओं की मनांहर कल्पनाएँ मनुप्य का स्वागत 
कर रही है परन्तु साथ ही दूसरी ओर अपनी उच्चता व प्रेरणा के 
बावजूद जहाँ यथार्थ जीवन व आदर्शों के उच्च शिखरों के बीच डरा 
देने वाली चौड़ी खाई है और इसी खाई को भारतीय संस्कृति क्‍या 
कोई भी आदशेबादी सस्क्ृति कमी भी नहीं पाट सकी । जनवादी 
संस्कृति ही इसे पाट सकती है व्यक्तिवादी संस्कृति तो इस खाई को 
ओर भी अधिक विस्तृत करती रहती है । 
जनवादी संस्कृति आदशेबादी भारतीय संस्कृति के उन सभी 
उदात्त आदर्शों, विकसित मानवीय भावनाओं व गुणों का आदर 
करती है और महान किन्तु अव्यावह्ारिक आदर्शों की प्रेरक-शक्ति 
को स्वीकार करती है वह यह भी स्वीकार करती है कि आदर्श एकांगी 
होने पर भी कोई न कोई आदर्श जीवन के लिए आवश्यक है यदि 
यह निश्चित कर लिया जाय कि कौनसा आदश कहाँ तक कार्य रूप 
में परिणत किया जा सकता है। 
क्रिया व प्रयोग के आधार पर ही जनवादी विचारथार। भी 
अपने सम्मुख एक आदशे रखती है क्योंकि आदशे का धर्म ही प्रेरणा 
का दान होता है परन्तु बह आदश इसलिए एकांगी नही है क्‍योंकि 
उसे मनुष्य मिलकर, अपने रास्ते के रोड़ों को हटाकर प्राप्त करने के 
लिए बिश्व व्यापी प्रयोग करने में तल्लीन हैं। पन्‍तजी का आदर्श 
इसके विरीत पड़ता है क्योंकि पन्‍तजी का आदश भारतीय संस्कृति की 
परम्परा से आया है जहाँ तक क्रिया व अ्योग द्वारा नहीं पहुँचा 
जा सकता अत' जनवादी आदर्श एक हकीकत है, कोरी कल्पना नहीं 
है, उसका रूप अधिक सास्क्ृतिक है क्योंकि संस्कृति का अर्थ विकास 
है| गुण, द्रव्य, क्रिया समी के विकास का नाम संस्क्रति है और इन 
सबके विकास के लिए ही विश्व-व्यापी प्रयोग हो रहा है | पन्‍तजी का 
आदर्श इसके विपरीत सच्ची संस्कृति का विरोधी है क्‍योंकि वह गुण, 
द्रव्य, क्रिया मे वह्‌ क्रिया का विगेधी है| वह आसमान के सूरज को 
... झूना तो चाहता है परन्तु सूर्य से निकलने वाले ताप से पद्ध जले हुए 
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'सम्पाती' की तरह यह मानने को तैयार नहीं है कि जहाँ वह गया 
था वहाँ जाना मूखेता थी क्योंकि वहाँ तक पहुँचना नष्ट थान 
सम्भव था । 


भारतीय संस्क्ृति की कल्पनावादी, विपमताबादी, संस्कृति का 
प्रचार जिन 'सम्पातियों? के द्वारा हो रहा है. उन्हें दूर की दृष्टि वो 
सम्पाती से भी अधिक मिली है और वह प्रेरक भी है परन्तु उस 
प्रेरणा का उपयोग जनवादी संस्कृति “सम्पातियों” को सूय के ताप में 
भस्म होने के लिए नहीं होने दे सकती क्‍योंकि सम्पाती उड़ने की घुन 
में यह भूल जाता है कि चह किधर जा रहा है और उसका परिणाम 
क्या होगा ? अत' कल्पित व हानिकारक ( भले ही वे मनोहर हों ) 
लक्ष्यों के प्रति जो अनुराग पन्तजी की कविता में मिलता है उस अनु- 
राग को हम केत्रल इसी दृष्टि से सांस्कृतिक मान सकते हैं कि उसमें 
उड़ने की प्रेरणा अवश्य है और लक्ष्य प्राप्ति के प्रति अटूठ आशा है 
परन्तु हम इस खतरे के प्रति पूर्णतया सावधान हैं कि यह्‌ उडान यदि 
पन्‍तजी के “'पैटने” पर हुई तो निश्चित रूप से “सम्पाती-संस्कृति” का 
विकास होगा । उड़ान की प्रेरणा तो हम मलुप्य मे भरना चाददते हैं 
परन्तु हम उसे सम्पाती न बनाकर 'हनूमान”! बनाना चाहते हैं । 
जनता हनुमान की तरह अपना वल भूल गई है अत' उसके बल को 
जगाने की आवश्यकता है, हनुमान भी उड सकते थे, उन्होंने भी कभी 
सूरज निगलने की कोशिश की थी परन्तु उससे उनका सद्मा के लिए 
मुखविकृत होगया था, जनता ने शआराद्श के तप्त गोले को 'पपने बचपन 
में अवश्य निगलना चाहा था परन्तु उससे उसे कितनी पीड़ा का 'अनु- 
भव हुआ है, इतिहास इसका गयाह है परन्तु साथ ही जनता ने 
अनुभव भी प्राप्त जिया है कि मुक्तित्पी सीता की स्योज् के लिए जो 
डडान होंगी यह कल्याणकारिणी होगी अथवा संद्र्परत जनता के 
लच्मण के आहत होने पर जो ओऔपधि लेने के लिए उड़ान होगी वह 
स्परहणीय होगी 'प्रतः उड़ान का क्रिया के साथ टूट सम्बन्ध होना 
घाहिए | आरनीय संस्कृति में ऐसा कमी नहीं हो सका, तय पन्‍नजी 
की कविता व 'अरबिन्द दर्शन में वह क्से सम्भय हों ज्ञाता ? 
चस्तुत डड़ते-डड़ते हमारा देश इतना थक गया ऐ कि वह घरदी 
पर सीधा घल भी नहा पाता, इसमें आरध्यात्मिद शैवयिरूप आगया ट*. 
फ्पनाओं के पोछे दौड़ने रहने से उसे बारीफी (५७०७४०७०६४69) में 
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अब भी ज्यादा मज़ा इत0ता है, इसीलिए सूक्ष्मातिसूक्षम होना भारत के 
लिए अब भी आकषेक बन जाता है। राष्ट्र की उस जीवन-शक्ति को 
इन उड़ानों ने जाने कितनी '्षति पहुँचाई है। क्ृतयुग की मानवता की 
उच्च आदर्श-मावना, त्रेता व द्वापर की जीवन-शक्ति जो ( अन्याय के 
प्रतीक ) रावणों व दुर्योधनों के विरुद्ध शंखनाद करती थी, अब कहाँ 
है और मजा यह है कि 'डड़ानवादी? कवि भारतीय संस्कृति के उन 
सामान्य तत्त्वों को न पकड़कर साम्प्रदायिक उड़नखटोलों पर हिचकोले 
खाने में ही आनन्द का अनुभव करते हैं , जबकि देश को हिंचकियाँ 
आरही हैं, रोते-रोते उसका गला बैठ गया है और श्वास अवरुद्ध हो 
गई है। अन्‍्तर्चेतनावादी जनता के सन्निपात के घर को उड़नखटोला 
की घर-घर में सुन ही नहीं पाते और सुन भी पाते हैं. तो बौद्धिक 
सहाजुभूति दिखाकर अब आप्यात्तिक सहाजुभूति दिखाते से ही 
सन्तुष्ट हो जाते हैं। जनता की रोगग्रस्त कराह में समाधिग्रस्त अध्या- 
त्मबादी सद्जीत का अनुभव करते हैं । इसका कारण बही काल्पनिक 
डड़ान है जिसके कारण ये चाहते तो यह हैं कि जनता का उपकार हो 
परन्तु उनकी डड़ानों से उल्लटी हानि ही होती है । 

काव्य जनता के लिए औषधि का काये करती है जो मस्तिष्क 
के रोगों या चेतना की चुराइयों को दूर करती है।' पन्तजी की 
कविता जाति-जीवन की बुराइयों को दूर तो करना चाहती दै परन्तु 
वह ऐसी ओषधि है जिसमें कुछ अच्छे तत्वों के साथ अफीस भी 
मिली हुई है और जो हमें आत्म-विस्मप्ृत कर सामाजिक चेतना के 
सच्चे स्वरूप को नही सममभने देती । आगामी युग श्रमों का युग नही 
है, भ्रमनाश ( )97]]0870777607/6 ) का थुग होगा | अतः भ्रमों का 
पोपण सच्चा सांस्क्तिक प्रयत्न नही हो सकता परन्तु कल्पनावादी कवि 
पन्‍्त को भ्रम मनोहर लगते हैं। भ्रमों का अपना कलात्मक सौन्दये 
भी होता है। सीप भी चाँदनी में चाँदी वन जाती है अत. आध्यात्मि- 
फता की चाँदनी में भ्रमों में निमग्न जनता के सम्मुख सीपियों को 
चमका-चमका कर रजत-हास को मुक्ति समकना, ससमाना न सच्चा 
काव्य है न सच्चा सांस्कृतिक प्रयत्न है | 
3 075 48 98 6007एशफ्फराए?8 776687076 07 98 ज्ञ०786 
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